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Introduccién

Mi informe final de grado se enmarca en el problema general de la integracion de las
poblaciones andinas al catolicismo en el periodo colonial, en el cual Guaman Poma es un
ejemplo de este proceso y donde dicho problema se cruza con la defensa de los andinos
enunciada por el autor y su proyecto politico. De este modo, la realizacién de dichas
operaciones en la Primer nueva coronica y buen gobierno (1615) implica una confluencia y
negociacion de tradiciones cristianas y andinas en torno al matrimonio y el orden de
género.

La evangelizacion de América espafiola fue un proceso complejo donde la poblacién
colonizada intervino de forma activa. Sobre el mundo andino, Abercrombie (1991) y
Estenssoro Fuchs (2003) comprenden la evangelizacién y cristianizacién atendiendo a la
agencia de los colonizados. Estenssoro Fuchs (2003) plantea que el éxito de la
evangelizacion radico en la satisfaccion de las nuevas necesidades simboélicas cristianas
introducidas entre los indios e indias a traves de los ritos catolicos. Pero la respuesta andina
ante el dominio colonial y cristiano no fue estatica, sino que desde temprano pusieron en
didlogo el pasado inca con el cristianismo y se apropiaron del discurso y cosmologia
catdlica (ibid.). Asi, este autor comprende la incorporacion de los andinos a la Iglesia como
una lucha por ser reconocidos como cristianos. En sintonia con ello, la propuesta de
Abercrombie (1991) sobre la doble articulacion por parte de los grupos andinos resulta
iluminadora para comprender la agencia de Guaman Poma y la movilizacién de tradiciones
andinas y europeas en funcidn de satisfacer sus necesidades y las de los colonizadores.

Los estudios en torno a la Nueva cordnica y buen gobierno son abundantes y parece haber
una coincidencia en el caracter de su texto e imagenes. Pese a que cada uno de los estudios
de Ossio (2008), Pease (1980), Adorno (1991, 1992), Lopez-Baralt (1993), Rivera
Cusincanqui (2015) y Lamana (2022) enfatizan la dimension de la narracion teleoldgica, el
buen gobierno, la dimensién retdrica y sermonaria, la cultura visual de los dibujos, el
caracter educativo o bien su dimension anticolonial; todos coinciden en que la Nueva
coronica presenta una respuesta y solucion ante el dominio e inferiorizacion de los indios.

El discurso eclesiastico inferiorizo a los indios producto de un examen que significd como
vicios y virtudes la materialidad y costumbres de los indios (Borja Gdmez, 2005). Lamana
(2022) plantea que la contestacion de Guaman Poma se dirigid a contradecir esa
inferiorizacion del andino en aras de restablecer el orden invertido. En efecto, Guaman
Poma describe a las poblaciones andinas antiguas como devotas catdlicas, en policia y sin
idolatrias, con lo cual las inscribe en una narrativa cristiana totalizante que le permite
vindicar a sus contemporaneos y asimismo legitimar su proyecto politico de un orden social
en base a los principios andinos endogamicos y jerarquicos (Ossio, 2008).

En este sentido, el movimiento de inscripcion en la narrativa cristiana es un efecto de la
movilizacion de un conjunto de categorias que afirman el caracter cristiano de la poblacion
andina. Un grupo de estas son sobre la moral sexual que constituyeron una dimension
central en el proyecto colonial y evangelizador y, por ende, en el discurso que inferiorizé a
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indios e indias. Dicho proyecto remite a un ordenamiento social, un modelo de familia y
sexualidad, donde el sacramento matrimonial es identificado por las autoridades coloniales
como central (Bernard & Gruzinski, 1988; Latasa, 2005; Lavrin, 2005; Ghirardi & Irigoyen
Lopez, 2009). De forma que la enunciacion en la Nueva cordnica de categorias como
hombre, mujer, adulterio y casamiento, es parte de la estrategia discursiva de su autor. Esta
operacion en el texto de Guaman Poma de “la lucha de la poblacion indigena por ser
reconocida como cristiana” (Estenssoro Fuchs, 2003, p. 26), debe atender al dialogo que
establecio entre la tradicién andina y europea. Como se ha reconocido, los contenidos de la
Nueva cordnica estan atravesados por principios andinos (Ossio, 2008; Adorno, 1991).

Los trabajos de Osorio (1990), Silverblatt (1998), Benoist (2010), Guengerich (2013) y
Rosenthal (2014), sefialan como las descripciones en la Nueva corénica sobre las mujeres y
las parejas estan inscritas en la moral sexual cristiana. Ademas, estas autoras atienden a la
agencia de Guaman Poma respecto a como usa la moralidad y los abusos hacia las mujeres
como parte de su argumentacion contra el dominio colonial. Los estudios de Imolesi
(2012), Ossio (2008), junto a los ya referidos de Silverblatt (1998) y Rosenthal (2014)
hacen apuntes sobre la importancia del casamiento en el texto de Guaman Poma. Resaltan
su lugar primero entre los sacramentos y lo ubican en su capacidad reproductiva del orden
social jerarquico, estatico y endogamico. Pese al gran aporte de estas investigaciones, dejan
en gran medida de lado la tradicion andina. En este sentido, el estudio de Dean (2001) es
significativo, ya que discute el género en la Nueva coronica desde la propuesta de Isbell
(1997) sobre la concepcidn andina de la androginia como prevalente en el orden de género.

En efecto, se carece de un andlisis de género sobre la defensa de la poblacion andina en el
marco de la inferiorizacion colonial que atienda a la doble articulacion (Abercrombie,
1991) y sobre el sacramento matrimonial como un aparato fundamental en el ordenamiento
de género planteado por el autor. Mi propuesta de investigacion es una modulacion de estas
investigaciones sobre el género y las mujeres en la Nueva coronica.

Mi pregunta es ¢;como la defensa de la poblacion andina en la Primer nueva coronica y
buen gobierno se sostiene sobre un ordenamiento de genero y el matrimonio?

Mi hipétesis es que la defensa de la poblacion andina en la Nueva coronica y buen gobierno
se sostiene, entre otros argumentos, en un orden de género que articula tradiciones
cristianas y andinas. En este sentido, sigo lo planteado por Estenssoro Fuchs (2003) y
Abercrombie (1991), respecto a la incorporacion activa de las poblaciones andinas al
cristianismo, en la que ellas reelaboran la tradicion catélica.

Mi objetivo general es analizar la forma en que Guaman Poma construye la defensa de los
indios mediante un discurso de género y su relacion con el casamiento. Mis objetivos
especificos son: 1) identificar el discurso de género andino y europeo hacia el siglo XVI1y
2) analizar el género y el casamiento en relacion con el orden social defendido en la Nueva
coronica.



i. Metodologia y marco tedrico

El enfoque metodolégico de mi investigacion se inscribe dentro de la etnohistoria andina.
Murra (1975), uno de los fundadores de este campo del saber, plantea la necesidad de la
interdisciplinariedad en funcion de una mayor comprension de los fendmenos
socioculturales andinos. El fundamento de la etnohistoria es la colaboracion de disciplinas
y, por ende, el uso de diferentes métodos y materiales. Esto tiene efectos estructurales en mi
estudio, el material de mi investigacion, la Nueva cordnica y buen gobierno, como mi
pregunta, exigen de perspectivas y aportes de los estudios histéricos, de género, literarios y
visuales. Por otra parte, Murra (1975) sefiala que esta colaboracién disciplinaria se sostiene
sobre “el alto grado de continuidad cultural que se aprecia en los Andes”, que permite
reunir andlisis de materiales prehispanicos, coloniales, republicanos y contemporaneos en
cuanto estos “se complementarian y se verificarian entre si”” (p. 304), con la precaucion de
no trasladar interpretaciones arbitrariamente.

Un punto metodologico central en mi estudio es atender a las categorias que se enuncian en
la Nueva corénica, como mujer, hombre, warmi, runa y casados. Considero que estos
términos son conceptos que se inscriben en una matriz discursiva que los dota de una
significacion especifica, y es en el espacio que ocupan en la red conceptual desde donde
pueden ser comprendidos (Cabrera, 2001). Esta consideracion se sostiene en base a la
nocion de discurso, definido como un sistema de significados y categorias que permiten
aprehender significativamente la realidad. En palabras de Cabrera (2001) “en toda situacion
historica existe un sistema establecido de reglas de significacion que media activamente
entre los individuos y la realidad social” (p. 51), pero, como sefiala mas adelante, este
sistema de significacion es inestable y se transforma. Cabrera dice que “los individuos se
ven obligados a producir permanentemente suplementos ad hoc con los que hacer
significativa una realidad social en constante cambio, de modo que cada nueva
incorporacion factual altera la estructura conceptual” (ibid., p. 72).

En este sentido, la Nueva corénica como expresion de la defensa de la poblacién andina y
como intento por su incorporacién al cristianismo, fue construida en un proceso de
significacion de la realidad desde una matriz discursiva compleja. Como ha sefialado
Martinez C. (2019), este texto fue enunciado desde dos modos ontolégicos, uno europeo y
otro andino colonial que “No se excluyen mutuamente, sino que ambos estan presentes y
pueden ser empleados para producir modos de inteligibilidad de lo colonial” (p. 52).

Continuando con esta problematizacion del texto guamanpino, me parece fundamental lo
que también sefiala Martinez C. (2019) sobre la Nueva corénica, ya que ofrece una apertura
a la idea de “autonomia individual” respecto a la descripcion que hace Guaman Poma del
mundo colonial, al ubicarlo dentro de producciones narrativas de los geros, todo lo cual
formaria parte de una “comunidad de sentido compartida” (p. 53). Este planteamiento sigue
la perspectiva de Abercrombie (1991), Pratt (1997) y Estenssoro Fuchs (2003) sobre pensar
las relaciones coloniales de una forma compleja y amplia, considerando la apropiacion y
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comunidn de los andinos con los colonizadores. En este sentido, Guaman Poma es un caso
especifico autoetnogréfico de respuesta a las representaciones metropolitanas, pero que ese
ejercicio de didlogo y articulacion con los colonizadores fue puesto en préctica por la
sociedad andina colonizada en su conjunto (Abercrombie, 1991; Pratt, 1997).

Lépez-Baralt (1992, 1993) y Adorno (1991) apuntan a que los dibujos de la Nueva corénica
y buen gobierno pueden ser leidos figurativa y simb6licamente. Esta Gltima lectura seria la
mas rica, ya que permite comprender un contenido que no esta en el texto verbal mediante
la atencion a la disposicion andina de los elementos y a la iconografia. De forma que las
imagenes en la cronica no deben concebirse como un mero complemento al texto verbal,
sino en su calidad de texto, con sentido propio.

Mi propuesta de investigacion, enmarcada en la argumentacion de Guaman Poma sobre la
defensa de la poblacion andina, recoge el desafio sefialado por Scott (2008b) respecto a
comprender como la politica construye el género. La mayoria de los estudios histéricos
sobre la mujer y la relacion entre hombres y mujeres movilizan acriticamente la distincion
entre sexo y genero. Estos asumen que hay una base estable (el sexo) en la constitucion
genérica de los sujetos. De esta forma, siempre habria cuerpos de sexo femenino o
masculino, pero lo que cambiaria y, por ende, es historiable serian las construcciones
culturales impuestas sobre esos cuerpos® (Scott, 2009). Riley (1988) sefiala que con este
enfoque se pierde la historicidad, ya que se asume que hay “una continuidad subyacente de
mujeres reales, sobre cuyos cuerpos danzan cambiantes descripciones aéreas” (p. 7,
traduccion mia). Asi, en la historia se trabaja con un significado estable de “mujer”
asentado en un fundamento biologico, el sexo, lo cual tiene como efecto que las “mujeres”
sigan permaneciendo como un fendmeno natural, pese al proposito de desencializar a las
mujeres y al género (Scott, 2009). Lacqueur (1994) califica de “comodo concepto” la
concepcion “de que el hombre es hombre y la mujer es mujer y que la tarea de los
historiadores es hallar lo que hicieron, lo que pensaron y lo que se penso sobre ellos” (p.
37). Por el contrario, el problema central en la historia de género radica, segin Scott
(2008b) en la comprension de la construccion del orden de género y, en consecuencia, de la
“mujer” y “hombre”?, reconociendo que no hay una esencia del ser mujer u hombre y, asf,
no hay “un sujeto estable para nuestras historias”, por lo que “sélo estan las repeticiones
sucesivas de una palabra que carece de referente fijo y que, por ende, no significa lo
mismo” (Scott, 2009, p. 105).

1 Butler (2007) sefiala que “el género no es a la cultura lo que el sexo es a la naturaleza”, mas bien, el discurso
bioldgico de género “es el medio o discurso/cultural a través del cual la «naturaleza sexuada» o «un sexo
natural» se forma y establece como «prediscursivo», anterior a la cultura, una superficie neutral sobre la cual
acta la cultura” (pp. 55-56). Es decir, no so6lo el género es contextual, sino que también el sexo (Lacqueur,
1994).

2 Estas categorias no deben asumirse como transhistdricas, sino que éstos pueden o no existir en un contexto
determinado, asi como la misma relacion entre ellos. Dicho esto, uso estas categorias ya que el texto que
analizo las enuncia, asi como el contexto de produccidn instituye el binomio de género hombre y mujer.

4



En relacion con ello, desde los estudios queer y de género andinos se ha llamado la
atencion sobre las interpretaciones de la mayoria de las investigaciones que siguen ancladas
en los esquemas occidentales heteronormados, donde las categorias de género y la
sexualidad, siguen entendiéndose de forma esencialista, heterosexual reproductiva y, por
ende, no atienden las estructuras especificas andinas prehispanicas y coloniales (Rivet,
2021; Artzi, 2019). En este sentido, la propuesta de Butler (2002, 2007) desencializa el
género al apuntar a su caracter perfomativo. La autora sefiala que el género es una practica
reiterativa de normas identificadas en actos, gestos y realizaciones que producen lo que
nombran, por lo que el género es una construccion y un proceso no acabado®. Butler (2002,
2007) también postula que el género no es un elemento que a voluntad se acepta o rechaza,
sino que el género esta constituido por las normas repetidas que lo producen, las cuales solo
son significativas cuando hay una matriz que instituye una relacion determinada entre
cuerpos y deseos que tiene el efecto de que se hace necesaria la conducta normada.

De este modo, la categoria analitica género es central de mi trabajo final de grado y la
empleo para comprender las formas de la organizacion de la diferencia sexual (Scott,
2008c). Scott sefiala que el genero tiene un impulso critico hacia los términos que definen
ese orden social. En otras palabras, su planteamiento considera que el género refiere a las
formas de concebir las relaciones entre hombres y mujeres, teniendo en cuenta que “ni las
relaciones ni los ‘hombres y ‘mujeres’ tienen una estabilidad en la historia (ibid., p. 14).
Dice la autora que esto Gltimo es una pregunta pendiente entre los historiadores*, al
contrario de lo mucho que se ha historizado sobre cdmo el género construye la politica®. En
este sentido, el proyecto de comprender como la politica construye el genero implica
atender a los cambios del significado de “mujeres” y de “hombres” y su articulacion con
otros conceptos que instituyen la diferencia sexual (Scott, 2008a, 2009). Es decir, la
comprension de lo que se concebia como hombre y mujer debe ser integrado a un campo de
conceptos externos que constituyen la matriz desde donde la diferencia sexual cobra sentido
(Scott, 2009). Tomando el planteamiento de Riley, Scott (2009) sugiere que los conceptos
externos pueden ser relativos a la naturaleza, el cuerpo, el alma y la razon.

El presente informe consta de tres partes. En el primer capitulo identifico el orden de
género y el matrimonio dentro de la tradicién espafiola hacia el siglo XVI, poniendo

3 “Afirmar que el género esta construido no significa que sea ilusorio o artificial, entendiendo estos términos
dentro de una relacion binaria que opone lo «real» y lo «auténtico» (...) [mas bien se intenta] demostrar que
algunas configuraciones culturales del género ocupan el lugar de «lo real» y refuerzan e incrementan su
hegemonia a través de esa feliz autonaturalizacion” (Butler, 2007, p. 97)

4 Scott (2008c) realiza una dura critica a la deriva del género en las investigaciones, dice que “Los libros que
supuestamente practican un ‘andlisis del género’ a menudo no son mas que estudios, bastante predecibles
sobre las mujeres o sobre las diferencias de estatus, de experiencia, y de posibilidades que se ofrecen a las
mujeres y a los hombres” (p. 15).

° Esta opcion de analisis historico comprende las relaciones simbdlicas del poder, donde se considera que
“Las estructuras jerarquicas dependen de las comprensiones generalizadas de las llamadas relaciones
naturales entre hombre y mujer” (Scott, 2008a, p. 72)



atencion a la matriz de inteligibilidad que posibilita dicho orden. En el segundo capitulo
analizo los discursos sobre las practicas sexuales y de alianza andinas. Esta dividido en tres
apartados, en uno reviso los efectos de la imposicion de las categorias de género europeas
entre la poblacion andina, en otro, analizo el discurso eclesidstico que emano de ello, y en
el ultimo identifico el discurso andino sobre el género y las alianzas. A partir de esta
discusion, que responde al primer objetivo especifico, doy paso al tercer capitulo, que
corresponde al segundo objetivo, donde analizo la defensa de las indias e indios en la
Nueva coronica. Alli apunto algunas ideas sobre el proyecto politico del autor desde donde
poder comprender el género en el texto, y posteriormente hago una lectura del orden de
género y casamiento que se moviliza en la Nueva coronica, atendiendo a las tradiciones
andinas y europeas, y el modo en que se defiende a la poblacion andina del discurso y
abusos coloniales. Por Gltimo, en la conclusion resumo los resultados de esta investigacion
y proyecto este informe en otros posibles analisis.

Capitulo 1: Orden de géenero, moral sexual y matrimonio
catolico

1.1 Matriz de inteligibilidad y género hacia el siglo XVI

En la tradicion teoldgica medieval y renacentista, hombres y mujeres eran iguales en gracia,
pero desiguales en naturaleza. Previo al siglo XVII predominaba una nocion del alma que
era independiente del sexo de la persona (Riley, 1988), por lo que las almas de hombres y
mujeres gozarian sin jerarquias de la vida en el méas alla. Sin embargo, opera una
diferenciacion de las almas encarnadas a través de asociaciones complejas. De forma que el
alma de las mujeres no era corrupta por si misma, pero podia contaminarse por la carne, y
efectivamente se enuncia asi en los textos que analizo en los proximos apartados. La
desigualdad naturalizada de hombres y mujeres se comprende dentro de oposiciones
jerarquizadas aristotélicas, de forma que hombre/mujer se asocia respectivamente con
activo/pasivo, perfeccion/imperfeccion, completo/incompleto, entre otras (Maclean, 1980).

En el siglo XVI, la matriz de inteligibilidad europea de la diferencia sexual provenia de la
medicina galénica y aristotélica. Esta teoria de los humores concibe al cuerpo humano
regido por cuatro fluidos: la sangre, la bilis, la flema y la bilis negra, que se asocian
respectivamente al temperamento sanguineo, colérico, flematico y melancélico, asimismo
con las cualidades de seco, caliente, humedo y frio. La condicion humoral de una persona
esta definida desde la concepcion y es afectado y modificable por factores externos como el
clima y alimentacion (Morong Reyes, 2014; Earle, 2012). Los humores frios y himedos
(bilis negra y flema) determinan la fisiologia y sicologia de las mujeres, mientras que los
humores calidos y secos (bilis y sangre) la de los hombres. En este sentido, la diferencia
identificada entre los 6rganos sexuales de hombres y mujeres es explicada en el marco del



modelo del sexo Unico, donde se entiende que la falta de calor en la generacién provoca que
los genitales no se exterioricen en las mujeres a diferencia de los hombres. La significacion
de los genitales en las mujeres como fruto de un desarrollo truncado por falta de calor
implicé su comprension como incompletas e imperfectas (Laqueur, 1994; Maclean, 1980).

Las humores célidos y secos (masculinos) y los frios y himedos (femeninos) son dispuestos
en oposicion jerérquica, donde prevalecen positivamente las caracteristicas asociadas a los
varones. En efecto, el humor célido permite desarrollar més fuerza, salud, resistencia a las
temperaturas y robustez, en oposicion al humor frio que define una fisiologia méas débil y
enfermiza. Los atributos mentales desarrollados en un cuerpo célido son la fuerza moral,
juicio, audacia, honestidad, en oposicion a los de un cuerpo frio que, junto al Utero y
vientre, provocan menores poderes mentales y tendencia al vicio, irracionalidad, timidez,
pasividad, inconstancia, infidelidad y sensualidad. En este sentido, hombres y mujeres y sus
cualidades se disponen en una relacién de contrarios (Maclean, 1980; Morong Reyes,
2014).

1.2 Moral sexual y sacramento matrimonial

Desde el siglo XIlI, la constitucion del sacramento matrimonial estuvo dirigida, segun Casey
(1990), hacia la espiritualizacion y oficializacion de las relaciones sexuales, como un
“modo de disciplinar la sexualidad” y de organizar la propiedad y la jerarquia social (p.
138). Sobre esto ultimo, Vazquez Garcia & Moreno Mengibar (1997) sefialan que el
contexto de crisis de los patrimonios en la peninsula Ibérica, a raiz de la escasez de tierras y
vasallos a fines del siglo XIII, implico que la nobleza cambiase sus usos econémicos y
familiares. El efecto, entre otros, fue la racionalizacion de gastos y del patrimonio donde se
anulo la personalidad juridica de la mujer. La amenaza a los patrimonios fue solucionada,
entre otros frentes, en la formacion de la honra sexual femenina desde el siglo XV. De
modo que la restriccion de la sexualidad de la mujer evitaria que engendrasen hijos
bastardos y que se integrasen al linaje familiar. Este proceso, donde se apelé a la
constitucion humoral femenina, implicé la subordinacién de la mujer bajo la autoridad del
varon, lo cual posibilitd que este concentrase el dominio de la familia y el patrimonio.

Maclean (1980) sefiala que en los textos de la época se considera que el sexo femenino esta
sujeto naturalmente al matrimonio. Por una parte, su imperfeccion e inferioridad moral se
constituye en argumento para enunciar que su voluntad debe someterse a la de un esposo.
Por otra, la figura de Adan y Eva es central en la comprension del vinculo matrimonial. Su
union se constituyé como modelo de la relacion y del amor entre hombres y mujeres. De
modo que la emergencia de Eva desde una costilla de Adan, indica la sumisién natural de la
mujer ante su esposo y el amor del marido a su mujer “como a su propio cuerpo”
(Porqueres i Gené, 2021, p. 42). En este contexto, el control del cuerpo de la mujer se
inscribid en las “necesidades del dispositivo de las alianzas” respecto a guardar la
virginidad fuera del matrimonio y, dentro de este, obedecer la “voluntad sexual del marido”
y el deber de la procreacion (Véazquez Garcia & Moreno Mengibar, 1997, p. 375).
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Cabe sefialar algunos elementos sobre el honor, el cual es identificado por Seed (1991)
como “la suprema virtud social” (p. 89). La autora explica que el honor de una persona
abarcaba desde la autoestima a la que le tenia la sociedad. Pese a la doble dimensién, esta
virtud se jugaba en la consideracion publica. Esta se expresaba en la “integridad moral”
(ibid.., p. 88) y conducta virtuosa de los sujetos ante la sociedad. La mantencion del honor
era divergente entre hombres y mujeres. En los primeros, se sostenia la voluntad de lucha
en aras de defender el honor y reputacion, y en las mujeres, el honor se traducia en una
conducta sexual cristiana: castidad antes del matrimonio y fidelidad después. En efecto, el
honor sexual de las mujeres implicaba a los varones. En la Perfeta casada, fray Luis de
Ledon (1898 [1583]) apunta que el honor del esposo depende de la virtud de la esposa:
“cuanto vale la virtud de la buena, pues da honra a si y ennoblece & su marido”, de forma
que “sera por ella conocido y sefialado y preciado entre todos” (p. 188). Perry (1993) sefiala
que el orden social depende “del honor masculino, que a su vez depende del control
impuesto sobre las mujeres” (p. 15). De esta forma, el orden social estad doblemente
articulado por el honor: el hombre debe cuidar de su honor que depende del cuidado del
honor de la mujer a través del control sexual. Asi, el cuidado de la virginidad femenina era
un asunto publico (Perry, 1993; Lavrin, 2005).

De modo que la estructura del hogar se organizo desde el paterfamilias, bajo cuya
autoridad estaba todo el hogar, la esposa y los hijos. La economia familiar definia esferas
separadas de la labor de hombres y mujeres que cooperaban en la administracion del grupo
doméstico. Los roles eran asociados a una distincion fisica y mental, de modo que el
hombre esta capacitado para actividades publicas y de autoridad, mientras que la mujer para
el cuidado de los nifios y de la casa segun los lineamientos del marido. Cabe apuntar que el
comportamiento de Eva es un nudo desde donde se legitima la exclusion de las mujeres de
los asuntos publicos, de gobierno, de la prédica y del hablar (Casey, 1990; Maclean, 1980).

En este sentido, la familia se constituye desde el Concilio de Trento en el siglo XVI1 en un
espacio “de cristianizacion y de socializacion” respecto a la formacion catolica y la
ensefianza de los valores relativos al lugar de mujer en el matrimonio en funcion de la
reproduccion de la moral sexual y del orden social (Vazquez Garcia & Moreno Mengibar,
1997, p. 383).

Asimismo, el Concilio de Trento reformd el matrimonio como un contrato exclusivo y
como una ceremonia de caracter publica entre un hombre y una mujer por libre
consentimiento. La celebracion debia ser ante un sacerdote y dos testigos minimo,
precedido de tres amonestaciones en las festividades. Estas proclamas publicas eran
funcionales para garantizar la ausencia de impedimentos entre los contrayentes. La
definicién de un matrimonio valido oper6 por diferenciarse con otras formas de alianzas.
De manera que las uniones clandestinas, sin la presencia de un sacerdote y testigos, 0 sin
las amonestaciones se consideraban nulas. Los impedimentos para contraer matrimonio son
el ya estar casado, para evitar el amancebamiento, poligamia y poliginia, y sobre los grados



de parentesco hasta el cuarto grado, para evitar el incesto, aunque a los amerindios se
dispensaron las uniones hasta el segundo grado. (Casey, 1990; Latasa, 2005; Lavrin, 2005).

En la Doctrina Christiana (1584) se apunta al carécter especifico del sistema de alianza
matrimonial catdlico respecto a los de los nativos andinos mediante tres enunciados. En el
primero se apunta al caricter sacramental: “Verdad es, que ay concierto matrimonial entre
infieles, mas no es Sacramento como entre christianos; que por virtud del, lesu Christo les
da gracia para viuir bien, y salvarse en su estado” (f. 54r, énfasis mios). En el segundo
enunciado se sostiene la funcion reproductiva y el caracter monégamo de este contrato,
explicitando las identidades confesionales y de género de quienes pueden contraerlo, un
varon y una muger cristianos. Asi se sefiala que el sacramento matrimonial “Es vn
concierto firme, y perpetuo del varon, y muger christianos, para engendrar, y criar hijos en
seruicio de Dios, guardandole lealtad entresi, vno a otro” (ibid., f. 53v).

Y el tercer enunciado de la Doctrina Christiana (1584) apunta al caracter perpetuo del
matrimonio, ademas en él se recomienda a indios e indias este estado sobre el de la
continencia para evitar los pecados relativos a las practicas sexuales fuera del matrimonio:
“mas el soltero, o soltera, g[ue] no viue castamente, mejor hard en casarse, q[ue] no
guemarse con peccado. Y casado vna vez, no puede casarse otra vez, sino es muriendo a
muger, o el marido” (f. 56v). Casey (1990) sefiala que el Concilio de Trento constituyo una
“campana contra la inmoralidad sexual” (p. 157). Los actos sexuales son solo posibles
dentro de una unién matrimonial y con fines reproductivos. De esta forma, en el Ritual
formulario (1631) hay ingentes preguntas sobre las practicas sexuales de los indios, que
apuntan al estado de solteria, cual fue el vaso que se uso durante el sexo y el destino de la
polucion masculina.

La lealtad que se debe de tener dentro del matrimonio es explicada en el Tercer Catecismo
(1867 [1585]), aludiendo a que la relacién y deberes entre marido y mujer se construye
sobre la sumisién de la mujer y el amor mutuo: “los que sois casados tengais muchos amor,
y lealtad el uno al otro, y la mujer acate y sirva & su marido: y el marido trate bien, y ame a
su mujer” (p. 252).

La construccion de la inferioridad de la mujer se expresa en el cuidado del caracter
indisoluble y exclusivo del contrato, donde se advierte de los intentos de divorcio de las
mujeres, donde se les acusa de tendencias inconstantes y viciosas y se dice que las causas
de divorcio se atenderdn con pruebas y sentenciadas por el obispo: “Especialmente las
mujeres, con miras a la libertad y lascivia, buscan el divorcio y asi evitar las cargas de
matrimonio. La Iglesia debe cuidar a los indios de los intentos de las mujeres de
divorciarse” (Segundo Concilio, 1951 [1567-1568], p. 112, traducciébn mia). En este
sentido, la sumision de la mujer a la voluntad del esposo va dirigida a controlar las
tendencias mentales que se acusa que poseen producto de su fisiologia fria y himeda. De
modo que la mujer dentro de una relacion conyugal seguiria los consejos del varon y
actuaria moralmente (Maclean, 1980).



Capitulo 2: Discursos sobre las practicas sexuales y de alianzas
andinas

2.1 Narrativa cristiana y el orden de género

En el Tercer Catecismo (1867 [1585]) se enuncia la unidad del género humano: "todos los
hombres somos hermanos, y descendemos de un Padre Adan, y de una Madre Eva" (p.
254). De este modo, “todas las generaciones que hay en el universo mundo” (ibid., p. 66)
tienen su origen en la pareja biblica. El efecto més gravitante de la unidad humana fue la
nocion de ley natural mediante la cual toda persona, sea cristiana o pagana, por su inherente
capacidad racional, comprende el orden natural del mundo y acttia de acuerdo con ello. Esta
ley era una forma de iluminacion e instrumento cognitivo, de modo que permitia “distinguir
entre el bien y el mal” y permitia el comportamiento moral (Padgen, 1988, p. 94).

En este mismo concilio se sefiala que la institucion del matrimonio se instituyé luego de
que Dios “cri6 a los primeros hombres, varon y mujer”, siendo conocido y usado “en todas
las gentes del mundo” (Tercer Catecismo, 1867 [1585], p. 156), de manera que un varon y
mujer se toman por suyos y casan legitimamente, y guardan lealtad mutua. De forma que la
unidad del género humano exige, por la ley natural, el conocimiento y practica del
matrimonio. A continuacion, en el texto se valora como positiva esta practica, considerando
“por cosa buena y honrosa estar casados hombre y mujer: y al revés por cosa mala y fea
estar amancebados, teniendo ayuntamiento como las bestias que toman unas, y dejan otras,
como les da el apetito, sin guardar ley de compaiiia entre si” (ibid., énfasis mios).

Estos enunciados universalizan categorias de género y de alianzas, a partir de la narrativa
totalizante catolica, de modo que se impone un tipo de humanidad sobre las poblaciones
andinas en el marco de la colonizacion. Se imponen los signos hombre y mujer y, como
efecto, los significados que los llenan (Silverblatt, 1998; Escanilla Cruzat, 2019). De modo
que la enunciacion de dichas categorias implica la comprensién fisiologica y mental de la
poblacion andina segun la matriz de inteligibilidad catolica del siglo X V1.

En el fragmento citado del Tercer Catecismo se enuncia la diferenciacion por oposicion que
opera en las practicas de alianza. El contrario del casamiento entre un hombre y una mujer
es el amancebamiento y también la fornicacion, incesto, sodomia, bestialidad y poluciones.
En efecto, si se tiene por cosa buena y natural el matrimonio y por cosa mala y antinatural
el amancebamiento, la causa de que los indios practiquen el negativo del sacramento reside
en su capacidad racional para acceder a la ley natural.

El discurso de la capacidad era producto de un examen que significé como vicios y virtudes
la materialidad y costumbres de los indios desde la matriz de la ley natural. La descripcion
y juicio sobre el caracter natural de las costumbres abarcaba desde el ornamento a las
formas de organizacion hasta los ritos y habitos como el matrimonio y el enterramiento. A
su vez, lo anterior estaba integrado a la teoria hipocratico-galénica, desde donde se hacian
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inteligibles los vicios y virtudes como expresiones de la complexién humoral, definida,
entre otros elementos, por el clima y alimentacion. En efecto, la explicacion colonial que
logré conjugar la unidad del género humano con las consideradas practicas antinaturales
indias fue la atribucion de la posesién india del humor melancélico y flematico asociado
con imputarles una capacidad racional limitada para interpretar correctamente el orden del
mundo. Esta solucion implicé la feminizacion de la poblacion amerindia y se planted que
esta poseia una racionalidad en potencia, por lo que indias e indios debian ser tutelados y
educados por los espafioles, en una logica equivalente por la que las mujeres de Europa
hacia el siglo XVI estaban subordinadas al varon mediante el casamiento (Borja Gémez,
2005; Padgen, 1988; Morong Reyes, 2014; Adorno, 1988; Maclean, 1980). En este sentido,
el método de la catequesis para la poblacion india sugerido por el Tercer Catecismo (1867
[1585]) responde a dicha definicion humoral de los amerindios, de forma que se dice que
debiese usarse la persuasion y movilizacion de afectos, ya que “con los Indios no sirven
razones muy sutiles, ni los persuaden argumentos muy fundados” (p. VIII).

El mismo documento apunta a que el pecado surge por el engafio del demonio y la
debilidad de la carne, lo cual constituye una ofensa contra Dios: “cada dia pecamos, y el
demonio nos engafia, y esta mala carne nuestra nos incita & mal, y asi tenemos enojado a
Dios” (ibid., p. 90). La particularidad del engafio entre indios e indias radica en que no
cuentan con el acceso a la ley natural que les posibilite guiarse y evitar conscientemente el
pecado inducido por el diablo (Padgen, 1988). En este sentido, la invasion espafiola y el
proceso colonial de evangelizacion es leido en el Tercer Catecismo (1867 [1585]) como
una gracia divina para la poblacion india, ya que, segun versa, el alumbramiento les aparta
de la ceguedad del pasado, les integra a la vida cristiana y les permitira vivir de acuerdo con
la ley de Dios. Se enuncia que “os llam0 & su santa Iglesia para ser hijos suyos, dejando a
vuestros antepasados en sus vicios, y pecados, y ceguedad. A vosotros os alumbro de todos
estos misterios, y maravillas que os he contado” (p. 86).

En efecto, este discurso eclesiastico integro a las poblaciones andinas a la narrativa
cristiana y humoral, con lo cual las signific6 como compuesta por varones y mujeres, y
paralelamente, como apunta Lamana (2022), inferiorizé6 y sometié a indios e indias al
dominio espafiol, aduciendo una carencia de capacidad de abstraccion para interpretar,
entre otras cosas, el orden natural del género y del matrimonio.

2.2 El negativo cristiano: las practicas sexuales y de alianzas andinas

Es gente muy viciosa, ociosa, de poco trabajo, tristes, melancélicos, cobardes, viles,
flojos, tibios, mal inclinados, mentirosos, ingratos, de muy poca memoria, y de
ninguna firmeza, y algunos ladrones y embaidores. Son también iddlatras,
abusioneros, adulteros, dados y acostumbrados a pecados nefandos y abominables. Y
cada uno de estos indios tenia una, dos o tres mujeres, o las que mas podian
sustentar, y no sélo para el uso y ayuntamiento que naturalmente suelen tener los
casados, mas para otros bestiales y nefandos pecados, de que se usaban en muchas
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maneras, asi ellos como ellas, por ser, como en efecto eran, muy desordenados y
sucios en lo que era este vicio de la carne en todos cuantos excesos se pueden pensar
e imaginar. Y el que de ellos tomaba cargo de ser mujer o hacer su oficio en aquel
bestial y descomulgado acto, luego se vestia en habito de mujer y asi trataba y le
daban oficio como a tal. (Murta, 2004 [1590], p. 133, f. 56r, énfasis mios)

La cita precedente constituye una condensacion del discurso que inferioriza a la poblacion
india de los Andes, dibujandoselos como el negativo cristiano. Se les acusa de viciosos y
pecadores, enunciandose un repertorio de practicas sexuales y de alianzas que se significan
desde la matriz cat6lica, donde la ley divina opera como su fundamento. Lo relativo a la
moral sexual cristiana se concentra en el sexto y noveno mandamiento. Ambos operan
negativamente, ordenando lo que no debe practicarse. La Doctrina Christiana (1584)
plantea que el sexto mandamiento, no adulterar, lo quebrante quien “comete fealdad co[n]
muger agena, o co[n] soltera, Y mucho mas si es con otro hombre, o con bestia: y ta[m]bien
el que se deleyta en palabras, o tocameintos deshonestos consigo o con otro”, lo cual es
castigado por Dios “con fuego eterno en la otra vida, y muchas veces en esta” (ff. 62r-62v).

De forma que, en este mandamiento, como sefiala el Tercer Catecismo (1867 [1585]), “no
solo se veda el adulterio, mas otro cualquiera vicio deshonesto y feo” (p. 284). En el Ritual
Formulario las reprehensiones contra quienes violan esta ley ofrecen en detalle dichos
vicios. Entre los pecados censurados esta la fornicacion, el amancebamiento, el adulterio, el
incesto, la bestialidad, la sodomia y las poluciones. La condena a los amancebados y
fornicados muestra la centralidad del sacramento matrimonial dentro de la moral sexual
cristiana, ya que opera como un conducto del comportamiento. Para evitar la fornicacion,
que es tener relaciones sexuales entre “solero, con soltera” (Pérez Bocanegra, 1631, p. 415)
se expresa que “Sino eres casado, casate, pues Dios para ello te da lice[n]cia”, apuntando
que “NVesftro Sefior instituyd el Sacramento del Matrimonio, para que cada vno de los
hombres tuuisse propia muger (...) Y mediante este Sacramento, los hijos se conociessen
por legitimos, y se criassen mejor” (ibid., p. 416).

Respecto al noveno mandamiento, la Doctrina Christiana (1584) sefiala que quien lo
quebranta comete “en su pensamiento consiente en querer para si la muger agena, que es,
qualquiera otra, co[n] quien no esta casado: o e[n] querer los bienes agenos: de manera,
g[ue] assi lo haria si puediesse, porg[ue] este tal ya pecca grauemente” (f. 64r). En efecto,
la moral sexual cristiana no s6lo opero a nivel de los hechos consumados, sino que también,
en el fuero interno de los sujetos. De manera que el deseo es conducido segun el marco
moral que ofrece el matrimonio. Ghirardi & Irigoyen Lépez (2009) sefialan que el
matrimonio posibilitdé “un sistema moral y programa de control social tutelado y vigilado
por la institucion eclesial” (p. 246). Esta interpretacion coincide con lo planteado por
Bernard & Gruzinski (1988), quienes sefialan que el sacramento vino aparejado con un
control de los cuerpos. En este sentido, dicen que hay un “proyecto de someter a
poblaciones enteras a (...) un «dispositivo de alianza y sexualidad»” (pp. 177-178).
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En la Instruccion contra sus Ritos (1585) se enuncian una serie de errores que se afirma que
sostienen algunos indios e indias contra la doctrina catolica. En el punto tres, se registra que
dicen “Que Dios los crio para viuir en pecado, y especialmente para cosas deshonesstas de
luxuria y de embriaguez, y que ellos no puede[n] ser buenos” (f. 5r). En efecto, se opera
reafirmando la carencia de la poblacion andina del conocimiento de la ley natural sobre la
moral sexual cristiana, con lo cual se legitima la empresa doctrinal. En el punto diez se
registra una subversion del principio de indisolubilidad del matrimonio: “Diezen que los
matrimonios se pueden dissoluer aunque sean ratos y co[n]sumados: y assi por qualquiera
ocasion que sea, dicen que han de apartarse los casados, y piden que los dissueluan” (ibid.,
f. 5v). Y en el punto once, se enuncia que indios y, especialmente, las indias consideran que
la fornicacion no es pecado (ibid.). El énfasis en la inclinacion carnal de las indias emerge
de la matriz humoral, y ayuda a sostener su subordinacion al varon en el matrimonio.

En los documentos del Taki Ongoy son abundantes las referencias a los delitos contra la
moral sexual cristiana, que versan principalmente sobre el amancebamiento y los grados de
parentesco. Un testigo sefiala que se castigd “otros muchos [pecados y yerros] entre los
dichos naturales, asi de hechigeros como de agoreros adevinos e personas que con ellos
tomavan consejo, como en negog¢ios de matrimonios e yngestos en el primero e segundo o
otros grados” (Albornoz, 2007 [1570], f.5r, p. 91). Otro testigo dice que el visitador
descubrio las huacas y “otros muchos Vigios, e carnalidades e pecados que cometian contra
el servicio de Dios Nuestro Sefior” (ibid., f.10r, p. 101), méas adelante dice que habian
“muchos delinquentes que cometian muchos pecados, ansi de carnalidades con sus
hermanas y madres y con otras parientes muy ¢ercanas” (ibid., f.11v, 103, énfasis mio).

Sobre el contrario de la exclusividad del concierto, en el Tercer Catecismo (1867 [1585]) se
sefiala que el varon “si mas tiene, no son mujeres, sino mancebas, con quienes ira 4 arder en
el Infierno” (p. 160). La enunciacidn Unicamente de la poliginia se repite en los documentos
del proceso del Taki Ongoy, donde se registran las ingentes amonestaciones a caciques e
indios amancebados con indias (Albornoz, 2007 [1570, 1577, 1584]), pero no se registran
casos de indias amonestadas por amancebamiento con uno o mas indios, lo cual sugiere,
por un lado, que Albornoz no encontré dichas practicas y/o, por otro lado, que el registro
fue dentro de discurso donde se concibe que las indias no poseen el poder para poseer
mancebos como efecto de un posicionamiento inferior respecto a su contraparte masculino.

La implantacion del sistema moral sexual cristiano articulado por el sacramento
matrimonial exige de la policia humana. La definicién de policia que registra Covarrubias
Orozco (1611) integra el término a un campo semantico de ciudad, politica y gobierno®, de
forma que la vida en policia implica habitar una ciudad, cuidando un determinado orden
politico y moral (Ojalvo Pressac, 2018). El reconocimiento de la asociacion entre policia y
moral cristiana se observa en el testimonio de don Juan de Vera quien sefiala que Albornoz

& Policia es definida como “Confejo de policia, el que gouierna las cofas menudas de la ciudad”, apuntando
que Politica es “la ciencia y modo de gouernar la ciudad y republica” (Covarrubias Orozco, 1611, p. 591v).
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“se ocupd en dotrinar e yndustriar los yndios de la provingia del Collao que le fueron
encargados en las cossas de nuestra santa fe cathélica, buena puligia, horden y manera de
bivir de cristianos” (Albornoz, 2007 [1570], f.13v, p. 83, énfasis mios).

Asimismo, Matienzo (1967 [1567]) sefiala que una de las obligaciones del rey y los
encomenderos “es ensefiarles la polecia humana, para que teniéndola puedan con mas
facilidad ser ensenados en nuestra santa fe catolica” (p. 48). El autor asocia esto con el que
“los indios se reduzgan a pueblos” (ibid.), ya que alli es posible desarrollar las instituciones
y circuitos de la vida correcta. Entre los requerimientos, relativos a la moral sexual, que
Matienzo describe para la implantar la policia esta el “que duerman aparte los hixos, y no
junto con los padres, como hasta aqui” (ibid., p. 55). Esta reconfiguracion del espacio de la
casa y apartamientos era para que los hijos duerman separados y “no como bestias
aprendiendo y viendo deshonestamente lo que los padres hacen, que esto creo ha sido la
causa que todos sean tan lujuriosos y malos y deshonestos” (ibid., p. 53). Este motivo de la
separacion de los espacios de descanso en el hogar es apuntado asimismo por el Tercer
Catecismo (1867 [1585]) donde también se tensiona la condicidon humana de las
poblaciones andinas al compararlos con las bestias: “mirad que no duerman hermanos, y
hermanas todos juntos, como muchos haceis. Eso es de bestias, y no de hombres. ¢Son
perros, O carneros, para que machos y hembras anden revueltos[?]” (pp. 250-252, énfasis
mios). Pérez Bocanegra (1631) explicitamente sefiala medidas para evitar el pecado del
incesto que refieren a la separacion de las labores y vida cotidiana entre hombres y mujeres:
“No lleues a tu hija a la puna, ni guarde contigo ganado. Y qua[n]do fueres camino, no la
Ileues contigo. Ni a tu hermana, ni a essa deuda tuya” (p. 420). En efecto, se busca imponer
la policia que implica un ordenamiento y definicion de los espacios a nivel doméstico que
separen a varones y mujeres, con el fin de redefinir los vinculos.

La implantacion de la policia suponia erradicar cualquier practica que se significase como
causa del desvio de la conducta cristiana y el cometimiento de vicios por parte de la
poblacion india. Asi, las borracheras se condenan por gravitar en el negativo de la moral
sexual cristiana. En el Tercer Catecismo (1867 [1585]) se expresa que “Los borrachos se
echan con sus parientas, y con sus propias hermanas, y con sus hijas, y con sus madres. Los
borrachos unos con otros cometen pecados abominables, y nefandos” (p. 268). Una
implicancia del discurso sobre las borracheras es que tensionan la unidad del género
humano y el cristianismo de indios e indias: “No es posible ser vosotros cristianos, ni aun
hombres, mientras fuereis tan dados 4 este maldito vicio de borracheras” (ibid.). Asimismo,
Pérez Bocanegra (1631) pone énfasis en la asociacion bestial producto del beber y de los
pecados y crimenes contra la ley natural: “tu peor que bestia, beues, y hazes despues de
borracho, lo que no hazen las bestias, que es idolatrar, herirse, matarse, apufietearse,
echarse con sus mismas madres, hijas, hermanas, y parientas” (p. 410).

Como ya lo apunté, mediante el segundo mandamiento se censura una serie de practicas
sexuales y de alianzas. Los enunciados que cito a continuacion acusan a indios e indias de

14



pecadores por cometerlas. La operacion tras esto es la significacion de la poblacion andina
y a sus antepasados bajo las categorias varon y mujer, con lo cual se les sujeta a la ley
natural y se les concibe como pecadores; de forma que se establece una continuidad entre el
pasado y presente de las practicas sexuales y de alianzas andinas del siglo XVI. Sobre el
amancebamiento, en el Tercer Catecismo (1867 [1585]) se sefiala que “lo que vuestros
antepasados usaron, y vuestros Incas, de tener muchas mujeres, es contra la ley de Dios” (p.
160). En el mismo texto se les censura por ir contra la ley divina del matrimonio, asi “todos
los que estan amancebados (aunque sea soltero con una sola soltera, y una sola con uno
solo) estando en pecado moral, y se iran & arder para siempre en el fuego del infierno” (p.
156). Ademas, se les encomia a que “n[o] sigais la costumbre de vuestros antepasados, que
antes de casarse, para probar la mujer, se amancebaban primero: y asi lo hacéis muchos de
vosotros hoy dia”, legitimando esta censura en la ley divina “la cual no d& licencia de
juntarse el varén y mujer carnalmente, ni aun una vez sola antes de ser casados” (ibid.,
énfasis mios).

Las practicas sexuales previas al concierto matrimonial, como el amancebamiento,
adulterio y fornicacion, estresan los principios del sacramento, la moral y el honor.
Respecto a la fornicacion premarital, el Tercer Catecismo (1867 [1585]) enfatiza el estado
doncellil que se espera de las mujeres y que se acusa que entre la poblacion andina no se
cuida: “a los muchachos vuestros hijos les dejais ensuciar en lujuria, y no se os da nada de
que vuestras hijas anden con varones: esto es gran pecado vuestro. Guardad vuestras hijas
enteras, € incorruptas, hasta que se casen” (p. 252).

Por ultimo, en este documento se enuncia que “Sobre todos estos pecados es el pecado que
Ilamamos nefando, y sodomia, que es pecar hombre con hombre, 6 con mujer no por el
lugar natural: y sobre todo esto es el pecar con bestias” (ibid., p. 286). Es decir, el pecado
nefando es el mas transgresivo, ya que atentaba deliberadamente contra el fin reproductivo
de la relacion sexual (Molina, 2010). El Tercer Catecismo (1867 [1585]) apunta que este es
un “vicio que vuestros pasados tuvieron, y muchos de vosotros todavia teneis” (p. 286).

2.3 Discursos andinos sobre el orden de género y sistemas de alianza

Las concepciones occidentales sobre el género asocian el domino de la naturaleza con la
mujer y al hombre con lo cultural. Desplazarse de estas nociones es necesario para
comprender la especificidad de la construccién historica del género en los Andes. Harris
(1980) contesta estos pares binarios con el material etnografico de la comunidad de laymis.
Ella sefiala que ni en la sexualidad, ni en los poderes procreativos de las mujeres, ni en el
mundo espiritual se encuentra el sostén que refrende la correspondencia con los campos
binarios occidentales, sino que, mas bien, encuentra ambiguedad respecto que el hombre es
a lo social y cultural y la mujer es a lo natural y salvaje. Continuando esta perspectiva
critica del esencialismo y modelos binarios, Arnold (1997) se posiciona contraria a
divisiones que clasifiqguen dominios exclusivos de lo femenino y lo masculino en el mundo
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andino, sugiriendo que hay que atender a los atributos y a “en qué circunstancias un cerro, o
una roca, o una semilla germinante es considerado masculino o femenino” (p. 37).

Considerando esto, la diferenciacion dual entre hombres y mujeres se significa dentro de la
matriz de inteligibilidad, la fertilidad. Sobre esto Artzi (2020) apunta que “la fertilidad da
forma al mecanismo del género andino”, en funcion de la necesidad de la sociedad para
“asegurar la prosperidad” (p. 390). Sin embargo, la fertilidad andina no se limita al acto
sexual reproductivo humano, sino que este se extiende y es entendido en la agricultura, el
pastoreo y las dindmicas sociales. De esta forma, hay un campo abarcativo de practicas con
“capacidades genésicas”, donde la sexualidad excede a las personas y se presenta en los
cerros, rios, cuerpos celestes y en rituales como el tinku (Rivet, 2021, p. 69).

Isbell (1997) a partir de su trabajo etnografico en Chuschi en los afios 70 y sobre el texto
Manuscrito de Huarochiri, plantea que lo andrdgino tiene prevalencia en el ciclo de
constitucion de género, pero que va siendo marcado por lo masculino o femenino, teniendo
el efecto de una diferenciacion entre hombres y mujeres en la adultez. Lo andrégino, para la
autora, seria una totalidad reproductiva “mas grande que la suma de sus partes femeninas y
masculinas” (ibid., p. 259). EI modelo de Isbell supone que entre los bebés y nifios la
androginia es el elemento dominante, y que lo femenino es lo que esta a priori. Asi, a los
varones se los comienza a diferenciar de las chicas mediante el corte de pelo, uso de ropa; y
en la adolescencia mediante la actuacion de los jovenes en los juegos donde la sexualidad
masculina debe elaborarse o marcarse en un espacio donde la sexualidad femenina se
presupone como algo ya dado y es dominante. En la adultez, que es definida e inaugurada
por ¢l matrimonio, “la sociedad enfoca el estado esperado de la mujer como madre
reproductiva” (ibid., p. 291). Y en la vejez, las diferencias se difuminan, predomina lo
masculino. En este sentido, la diferencia entre hombres y mujeres es contextual, donde nada
ni nadie es absolutamente masculino ni femenino (Allen, 1988). En el caso del ciclo vital,
la androginia es modulada por formas duales en la edad reproductiva en funcion de la
continuidad de la sociedad y el cosmos (Dean, 2001).

El principio de dualidad se inscribe en los diferentes contextos que significan el género. La
dualidad concibe que el universo, el espacio y la sociedad en los Andes se organizan a
partir de divisiones duales generizadas. Estas mitades son dispuestas en una relacion binaria
asimétrica, donde el hombre, lo masculino, el mundo de arriba y el lado izquierdo son
opuestos y complementarios y mas valorados que, respectivamente, la mujer, lo femenino,
el mundo de abajo y el lado derecho (Platt, 1980). Estas dos mitades en “términos de
opuestos simbdlicamente sexuados” se cruzan dando lugar a una organizacion cuatripartita
(Carrasco Gutiérrez & Gavilan Vega, 2009, p. 89). En este sentido, Rostworowski (2007) al
analizar el mito de Ayar, sefiala que la division Hanan (mundo de arriba, masculino) y
Hurin (mundo de abajo, femenino) se cruza con la division hombre (izquierda, masculino)
y mujer (derecha, femenino), resultando un modelo cuadruple, donde los hombres de
Hanan son masculinos/masculinos y los de Hurin son masculinos/femeninos, y las mujeres
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de Hanan son femeninas/masculinas y de Hurin femeninas/femeninas. Artzi (2016a)
plantea la posibilidad de la operatividad del modelo cuatripartito de género en los Andes,
pero sugiere referirse a las formas no binarias como géneros adicionales a lo masculino y
femenino vy, en efecto, encuentra marcas de ello en los diccionarios coloniales quechua y
aimara y en materiales arqueoldgicos. El trabajo de Résing (1997) complejiza la mirada al
tema, ya que plantea que en Amarete hay diez géneros modulados por la chacra que se
posea, constatacion que, para la autora, amplia el modelo de Platt. De esta forma, no se
puede establecer un modelo Unico en el mundo andino, sino diferentes 6rdenes de género
que parecen articular principios de dualidad. EI lugar simbélico de las formas no binarias
del género es interpretado por Horswell (2003) como expresiones performativas rituales,
como en la construccion de la casa, en la agricultura y el tinku, que tienen la funcién del
equilibrio entre lo masculino y femenino. Esta propuesta se hace parte de lo que ya referi
sobre Isbell (1997), respecto a la centralidad andina de lo andrégino en la vida.

El concepto de yanantin ayuda a comprender la relacion del contraste masculino y
femenino. Yanantin es una repeticion ritual y designa a las dualidades simetricas. En este
sentido, hombres y mujeres no constituyen un par igual, sino que, como sefiala Platt (1980),
deben aspirar a ser yanantin y formar “una union tan perfecta como la lograda por las dos
mitades del cuerpo humano” (p. 164). El autor apunta que hay diferentes estrategias que
estdn encaminadas a forjar la union, como las varias etapas del casamiento y las
duplicaciones rituales en torno a estas.

El caracter procesual de la relacién de pareja entre hombres y mujeres esta identificado por
Haimovich (2016/2017) en las etapas tinkinakuy y garanakuy, mediadas por el rito fikuy,
para la poblacion andina prehispanica y en la colonia temprana. La primera corresponde
“cuando la pareja tenia relaciones sexuales entre si, pero no vivian juntos”, y la segunda es
el “modo de relaciones mas estable, de la vida y hogar conjuntos, con responsabilidad
mutua y posibilidad de criar hijos” (ibid., p. 185). El fiikuy corresponde a un rito de caracter
rutinario, sin celebracion, donde el varon pide la mano de la mujer al padre de ella. De
forma que el sistema de alianzas andino supone un desarrollo gradual de la relaciéon de
pareja, en contraste con el modelo cat6lico, marcado por el contrato matrimonial. En efecto,
las relaciones sexuales formaban parte del conocimiento previo para asegurar una relacion
estable, con lo que la virginidad no era estimada (Haimovich, 2016/2017; Armas Asin,
2001). Cabe apuntar, respecto a esto ultimo, que desde el siglo XVI se construyeron
discursos sobre las acllas como doncellas virgenes incas (Covey, 2023), sin embargo, Artzi
(2016b) ha planteado que, bajo los incas, a las acllas no se les control6 la virginidad,
concepto que no existia en ese entonces, sino que su reproduccion y, asi, habrian accedido a
métodos abortivos.

En este sentido, la concepcion dual andina del universo implica la complementariedad del
contraste masculino y femenino, y otorga un lugar central a la pareja. Sobre esto ultimo y
asumiendo el enfoque etnohistorico de la continuidad cultural, es posible aceptar para el
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periodo colonial lo sefialado por Ortiz Rescaniere (2001), respecto a que el estatus de
persona adulta en los Andes contemporaneos esta marcado por estar en pareja, procrear y
trabajar. De forma que la persona solo es completa cuando estd emparejada, en efecto, “no
es runa —hombre—, warma —mujer—, quien no logra tener pareja e¢ hijos” (ibid., p. 230).
Cabe apuntar que los conceptos runa y warma que usa este autor responden a una
modulacion en la concepcion generizada de los cuerpos andinos en el siglo XVI, como lo
sefiala Escanilla Cruzat (2019) siguiendo a Martinez Cereceda (s.f.). En este sentido, el
vocablo runa es registrado por Santo Tomas (1560) como equivalente a “hombre, o muger”
(p. 150), mientras que en Gonzéalez Holguin (1608), pese a que mantiene la nocion
abarcativa del término (“Perfona, hombre, o muger y el baron” (Libro I, p. 319)), se
observa la fijacion del contraste masculino y femenino: runa es “Hombre, indio varén”
(Libro Il, p. 179), mientras que huarmi es “Muger o hembra” (Libro II, p. 229). En efecto,
hay un desplazamiento de la indistincion de género en runa y, por ende, de lo contextual del
género andino sefialado por Allen (1988) y Arnold (1997).

En relacion con esto, Mujica Bermudez (2019) se posiciona en contra de que la concepcion
andina del ser humano sea solo “un cuerpo sexuado jerarquizado”, ya que la persona o runa
estd compuesta por fuerzas, como samay, supay y animu (p. 87). Me interesa destacar lo que
plantea sobre el supay, respecto a que tanto mujeres como hombres tienen esa energia, es
decir, poseen capacidades y cualidades diferenciadas en complementariedad. Esto es
concomitante con lo que postula Isbell (1997) y Dean (2001) siguiendo a Salomon y
Urioste, respecto a que la sexualidad femenina anima la fertilidad y el mundo, ademas de
que tiene la capacidad de controlar o represar la sexualidad masculina, que en exceso se
concibe como peligrosa y destructiva. En efecto, la concepcion de la persona andina excede
la dimension genital, aunque parece constituirse en la base de la diferenciacion sexual
desde el nacimiento dentro de la narrativa de la fertilidad.

Zuidema (1980) plantea un modelo de parentesco inca, que, entre otros elementos,
reconoce al grupo padre-hijo-hija como importante en la definicion del ayllu, puesto que se
parte desde un ancestro masculino a cuatro generaciones para configurar al grupo de
hermanos y hermanas en lineas de descendencia paralela, prohibiéndose el incesto entre
estas. El modelo se sostiene en gran parte en el dibujo que esta en el Ritual Formulario de
Pérez Bocanegra (1631) y en el dibujo cosmoldgico (fig. 1) de Pachacuti Yamqui
Salcamaygua (1613). Pese a criticas que apuntan a la misma naturaleza de los dibujos que
refieren a modelos de parentesco europeos y no andinos, este esquema ha sido atil y
matizado. Astvaldsson (1998) emplea este modelo de parentesco para comprender la
autoridad femenina en una comunidad andina. La autora agrega al esquema que legitima el
poder masculino, una deidad femenina como origen del poder femenino y que opera en
I6gica de yanantin con la deidad masculina (como también lo hacen las parejas humanas).

Zuidema (1980) sefiala la regla del intercambio matrimonial de la entrega de mujeres entre
los incas. Este sistema de alianzas, que incorpora a la poliginia, era controlado por el
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Estado mediante la entrega de mujeres con fines de establecer relaciones de subordinacién.
(Zuidema, 2008; Bernard 1998). Gose (1997) aporta una perspectiva amplia en respuesta
ante interpretaciones que enfatizan que este modelo opera sobre un fuerte control de las
mujeres. El autor plantea que el Incanato controla y adopta la feminidad y masculinidad en
su actuar en el sistema de tributacion, a través de la mink’a y la entrega de acllas
respectivamente, de forma que la mujer en una instancia es superior y en la otra es inferior
respecto a los varones. La incorporacion de la mink’a a la discusion del intercambio de
hermanas permite observar las formas dindmicas de las jerarquias y del género que se
adoptaron en el Tawantinsuyu.

Como antecedente de la construccion y modulacién del discurso sobre los Grdenes de
género y los sistemas de alianzas andinos durante el siglo XVI, diez afios antes de la
primera documentacion sobre el Taki Ongoy donde, como ya referi, solo se registran casos
de poligamia, el Lexicon de Santo Tomas (1560) registré dos términos que dan cuenta de
practicas de poliandria andina: quimg¢a mita cogayacusca, “casada tres veces” y taguacuti
cocayacusca “casada quatro veces” (p. 74).

Segun los andlisis de Isbell (1997) y Salomon (1997) sobre el Manuscrito de Huarochiri no
habria un tnico modelo de parentesco, sino que operarian diferentes logicas en contextos
particulares. Como sefiala Salomon (1997) “la ‘linca de esperma’ no agota el modelo
Huarochiri de descendencia” (p. 321), ya que la preeminencia de la linea patrilineal y del
ancestro varon en la fundacion de las generaciones no se aplica a todos los mitos, sino que
como lo estudia Isbell (1997), también hay una preeminencia femenina e identifica al
conjunto varon-mujer como fundadores de las generaciones, desplazando la perspectiva del
ancestro masculino propuesto por el modelo de Zuidema. Cabe apuntar que las lineas
paralelas de descendencia y herencia suponen una independencia de la mujer respecto al
esposo en comparacion con el modelo de alianza espafiol, ya que el acceso a los bienes
territoriales y la vinculacion con el ayllu permanecia aun después del casamiento (Armas
Asin, 2001; Haimovich, 2016/2017).

Los planteamientos anteriormente referidos sobre el discurso del género y alianza en los
Andes estan condensados de forma general en el dibujo cosmoldgico (fig. 1) de Pachacuti
Yamqui Salcamaygua (1993). Aqui sigo la lectura que hace Dean (2001) sobre la
composicion. En la parte central superior esta un évalo andrdgino sin marcas de género que
representa a Wirgocha, con lo que se reconoce que el poder creativo reside en la androginia.
A los laterales hay dos columnas de figuras generizadas en relacion de complementariedad
a partir de la dualidad y que representan el principio de bilateralidad. De modo que al lado
derecho se encuentra la descendencia masculina desde el sol, venus como lucero del alba,
las montafas y el hombre. Al lado izquierdo esta la descendencia femenina desde la luna,
venus como estrella vespertina, el mar y la mujer. En la parte inferior esta el hombre y la
mujer dispuestos como una pareja, base de la sociedad andina, lo cual resume la
complementariedad y la dualidad con la que se concibe el cosmos.
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Capitulo 3: Género, moral sexual y casamiento en la Nueva
cordnica y buen gobierno

3.1 Guaman Pomay su proyecto politico

La Nueva coronica y buen gobierno es un manuscrito de Felipe de Guaman Poma de Ayala
finalizado en 1615 dirigido al rey Felipe Ill. La obra estd compuesta por dos partes, la
Nueva corénica y el Buen gobierno. En la primera, su autor ofrece una nueva interpretacion
de hechos sobre la historia andina hasta los incas y la conquista. El Buen gobierno ha sido
identificado como un reporte de visita, donde se presenta una resefia y reforma de la
situacién colonial que observa (pese a esta distincion me refiero al manuscrito completo
como Nueva corénica). El relato consiste en una descripcion de la situacion colonial de
diferentes grupos, junto a sus recomendaciones para el cumplimiento de la moral cristiana y
del buen gobierno. Asi, el manuscrito esta atravesado por la devocion cristiana del autor y
sus preocupaciones sobre la situacion subalterna de los andinos (Adorno, 1992).

Sobre el recorrido biografico de Guaman Poma cabe destacar algunos momentos. El fue un
andino nacido hacia 1560, conocedor de la lengua castellana por la instruccion religiosa en
la doctrina y de la lectoescritura a inicios de la década de 1580 por su medio hermano, el
padre Martin de Ayala. Cabe apuntar, que la santidad de este pariente afirma la “identidad
colonial, catdlica y letrada” del autor (Puente Luna, 2016, p. 118). Desde pequefio y por su
condicion de ladino sirvio y colabord en el sistema colonial espafiol en el marco de la
evangelizacion de las poblaciones nativas. De forma que participd como testigo en la
supresion del Taki Onqoy (1571) liderado por Albornoz y en la visita general del virrey
Francisco de Toledo. Entre 1594 y 1600 sirvié como intérprete y observador en Huamanga
en la reduccion de los nativos a pueblos de indios. En este periodo estuvo involucrado en
un proceso judicial donde reclamO derechos de tierra contra los Chachapoyas,
presentdndose como un cacique. El litigio desembocd en una sentencia contra Guaman
Poma por impostor que lo exilio de Huamanga, relocalizdndose en Lucanas. A inicios del
siglo XVII se desempefid6 como administrador, teniente y protector de Soras, Lucanas y
Andamarcas hasta antes de 1615 (Adorno, 1992, 2007; Puente Luna, 2008, 2016).

Entre 1596 y hacia 1606, Guaman Poma colaboré con fray Martin de Murla como
ilustrador del manuscrito Historia del origen y genealogia real de los reyes ingas del pirQ.
Su trabajo con Murda le supuso el acceso a escritos como el Tercer Concilio y tomar ideas
del fray para usarlas en su texto. La desavenencia de Guaman Poma hacia Murua se puede
rastrear en los comentarios negativos que hace hacia él y su obra, donde Murua descalifica
a los incas. La escritura y dibujo de la Nueva coronica ha sido identificada en un periodo
corto, entre 1612 y 1615, pero habria sido producto de un trabajo de investigacion de treinta
afios segun declara el autor (Cummins & Ossio, 2014; Adorno, 1992).

Adorno (1991) sefiala que la posicién politica de Guaman Poma se puede condensar en que
“era antiinca pero pro andino, anticlerical pero pro catolico” y a “favor del gobierno
autoctono y opuesto al colonialismo” (p. 13). En este sentido, acus0 a los incas de implantar
la idolatria y quebrar con el cristianismo desarrollado en la sociedad andina desde sus
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origenes, aunque no en el orden social y moral. También, acusé los abusos de los clérigos,
pero reconocid la centralidad de la Iglesia y la doctrina en su papel de guia espiritual que
reordenaria la sociedad andina. Y vindico la restitucion de la soberania andina por parte de
los espafioles (Adorno, 1992). En este sentido, la Nueva coronica estd inscrita en los
debates sociales de la colonizacion de la época. Guaman Poma contestd y movilizo ideas y
textos eclesiasticos y de cronicas en funcion de su objetivo central por “la proteccion y la
preservacion del pueblo andino”, que se lograria con la reforma que le solicita al Rey
respecto de la administracion colonial y la restitucion de tierras a las poblaciones andinas.
(Adorno, 1992, p. 44). En efecto, el autor “fomentaba la institucionalizacion de la religion
cristiana y la creacion de un Estado andino soberano que formara parte de un imperio
cristiano universal, al frente del cual estuviera el rey espafiol” (ibid., p. 13).

Guaman Poma mina la legitimacion de la subordinacion de la poblacion andina bajo los
espafioles desde diferentes frentes. Uno de ellos, es el discurso hegemonico sobre la
capacidad racional limitada que poseian indios e indias. Contra esto, la refutacion que se
articula en la Nueva cordnica apela a la superioridad andina en lo geografico, humoral y
cristiano. Este orden jerarquico se condensa en la fig. 2, que representa a las Indias sobre
Espafa, y dice que las Indias son notables en “la tierra y la altura y la rriqueza del mundo,
que no ay otro en el mundo que aya criado Dios de tanta rriquiesa porque esta en mas alto
grado del sol” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 43). Esta significacion geografica responde,
por un lado, a un modelo ontologico andino relativo a las categorias de hanan y hurin,
donde la superioridad esta asociada a la disposicion en altura de las Indias (Ossio, 2008). Y
por otro, al modelo europeo de la teoria humoral que se acopla con esta identificacion,
como sugiere Pifia Rubio (2015), de forma que se atribuye la posesion del humor sanguineo
y colérico a la poblacion andina y se desplaza el melancolico y flematico, lo cual subvierte
el discurso colonial hegemonico (vease apartado 2.1). Cabe sefialar que la enunciacion de la
superioridad andina esta legitimada alli por la voluntad de Dios por criarlos asi.

En relacidon con esto, en la Nueva coronica se apela a la historia prehispanica, donde se
construye una narracion historica en funcion de sostener que las poblaciones andinas fueron
cristianas desde su origen. Asi, Guaman Poma (2001 [1615]) reivindica y reinterpreta las
costumbres y creencias andinas, como el sistema de alianza y el orden de género, desde
donde evidencia la “cristiandad y pulicia” (p. 6) de los indios e indias. Esto supone que la
poblacion andina cont6 con la capacidad racional para conocer el orden natural del mundo
(Lamana, 2022). En consecuencia, esto le permite al autor enunciar que no es legitima la
colonizacion y la desposesion de las tierras, y que por la influencia espafiola se corrompio
la moral en los Andes, de modo que es imperativa la reforma jurisdiccional sugerida por el
autor al rey. En efecto, “su interpretacion del pasado apoya sus aseveraciones sobre el
presente para asegurar la reparacion de agravios en el futuro” (Adorno, 1992, p. 87).

Tanto en la prosa como en la composicién pictérica de la Nueva coronica, la conquista y
colonizacion espafiola constituyeron una inversion del orden del mundo. Esta valoracion es
significada por el principio andino de hanan y hurin. De modo que las implicancias de su
defensa, es la superioridad de los indios sobre los espafioles y el cumplimiento de los
principios endogamicos, que mantiene a ambos grupos reproduciéndose de forma separada,
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y jerérquico, que estructura de forma estamental la sociedad. El recurso a estos principios
genera un orden donde las posiciones sociales, basadas en posiciones cosmicas, no varian
pese al transcurso del tiempo. En efecto, el autor proyecta un orden conservador, que
asegura la relativa autonomia de los indios y su reproduccion como grupo (Ossio, 2008).

3.2 La poblacion andina dentro de la narrativa cristiana

Y otros dixeron que los yndios eran saluages animales; no tubieran la ley ni oracion
ni auito de Adan y fuera como caballo y bestia y no conocieran al Criador ni
tubieran sementeras y casas y arma, fortaleza y leys y hordenansas y conosemiento
de Dios y tan santa entrada. (Guaman Poma, 2001 [1615], pp. 60-61)

La Nueva cordnica constituye una narracion novedosa de la historia de los territorios
andinos. El autor establece una filiacion entre Adan y Eva y las generaciones de la
poblacién andina hasta llegar a los incas, con el propésito de incorporar a sus congéneres al
cristianismo y sustentar su proyecto politico (Adorno, 1992; Ossio, 2008). Guaman Poma
(2001 [1615]) destaca la pertenencia andina al linaje cristiano al expresar que Dios “hizo a
nuestro padre Adan y a nuestra madre Eua” (p. 13, énfasis mios).

Los contenidos de la Nueva coronica estan secuenciados de forma que enfatizan la unidad
humana entre cristianos e indios. El autor describe las edades del mundo iniciadas con
Adan y Eva, posteriormente la generacion de Noé, de Abraham, del rey David y el
nacimiento de Jesus. Mas adelante, se describen las cuatro generaciones andinas
preincaicas. La poblacion andina ingresa a la narracion de las edades del mundo en la
generacion de Nog, cuando se sefiala que el origen de la primera generacion de indios, Uari
Uira Cocha Runa, estuvo entre sus descendientes, “destos dichos hijos de No¢, uno de ellos
trajo Dios a las Yndias” (ibid., p. 25). El autor insiste en recordar esta filiacion a lo largo de
las cuatro edades andinas, donde los vincula con los espafoles y enfatiza que la presencia
de indios ¢ indias en las Indias es producto de la voluntad divina: “del multiplico de los
dichos espafioles que trajo Dios a este rreyno de las Yndias, los que salieron de la arca de
Noé, deluuio” (ibid., p. 49). La ascendencia cristiana también es sefialada en la narracion
sobre los incas, de forma que legitima a estos y a sus contemporaneos: “los primer
rrey Ynga que fue de los dichos legitimos dezendientes de Adan, Eua y multiplico de Nug, y
de primer gente de Uari Uira Cocha Runay de Uari Runay de Purun Runay de Auca
Runa” (ibid., p. 80). Esta secuencia lineal establece con claridad la pertenencia de la
poblacion andina contemporanea con la tradicion biblica.

En efecto, mediante la filiacion directa de los primeros andinos con Noé y Adan y Eva,
Guaman Poma les atribuy6 “el conocimiento del Dios verdadero” (Adorno, 1992, p. 89) v,
por ende, declaré implicitamente que las poblaciones andinas se desarrollaron “dentro de
una antigua tradicion de adoracion al Dios verdadero” (ibid.).
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3.3 Adany Evay el orden de género y parentesco en las Indias

Adorno (1992) y Lopez-Baralt (1993) interpretan la similitud de la composicién de los
dibujos de Adan y Eva (fig. 3) y el de Uari Uira Cocha Runa (fig. 4) respecto a que se
establece la filiacion biblica de la poblacion andina y su equivalencia respecto a su
devocidn cristiana y la continuidad del buen gobierno representado en Adan y Eva. La
importancia de ello radica en que la pareja biblica constituye el modelo social de Guaman
Poma (2001 [1615]), asi apunta que los “yndios Uari Uira Cocha Runa trayyan auito y
trage y arar de Adan y de Eua” (p. 51). La ilustracion estd construida bajo el principio
andino de dualidad y yanantin (véase apartado 2.3) y que se resume en la fig. 1, de forma
que se representan una pareja humana, dos aves, gallinas e infantes, y el sol y la luna. La
disposicidn derecha y erguida de Adan y Eva agachada a la izquierda, junto a la actividad
agraria que realizan, sigue el orden andino de género que supone un equilibrio atravesado
por la preeminencia del lado masculino (Platt, 1980). Dicha relacion de aparente igualdad
es enfatizada en la fig. 5 donde se representa a Dios que iguala a Adan y Eva al entregarles
a ambos el mundo (Lépez-Baralt, 1993), quienes estan de rodillas y en el mismo plano.

Como sefiala Lopez-Baralt (1993), esta construccion que acentda la dualidad y yanantin
opera mediante la omision de la creacion de Eva desde la costilla de Adan y del pecado
original. Por una parte, la igualdad que supone la ilustracion se confirma a la pagina
siguiente, donde Guaman Poma (2001 [1615]) apunta que Dios “hizo a nuestro padre Adan
y a nuestra madre Eua” (p. 13), con lo que omite la inferioridad original de la mujer en la
tradicion cristiana. Por otra parte, el pecado de desobediencia de Eva al tomar una manzana
no es referido sino hasta el prélogo de la biografia de Mama Uaco, donde el autor remarca
la inferioridad moral de la mujer y su estrecha relacion con el pecado al enunciar “Nos
espantéys, mugeres” por la falta de Mama Uaco, ya que “El primer pecado que acometio
fue muger. La Eua pecd con la mansana, quebr6 el mandamiento de Dios. Y aci el primer
ydulatra comensastes, muger, y ciruistes a los demonios” (ibid., p. 144, énfasis mios).

Pese a que Guaman Poma subraya el principio de dualidad en el modelo social representado
por Adan y Eva (fig. 3) que dispone una aparente relacion de igualdad entre hombres y
mujeres, el autor comulga con el orden género de la matriz cristiana que significa las
categorias hombre y mujer dentro de la doctrina humoral. Ello se observa en la cita anterior
donde se apela a que las mujeres no deben espantarse por el pecado cometido por Mama
Uaco, ya que ellas estan asociadas con las faltas desde el inicio de la humanidad. Ademas
de las précticas idolatricas, Guaman Poma (2001 [1615]) sefiala la lujuria de la Coya:
“Dizen que se echaua con los hombres que ella queria de todo el pueblo” (p. 81). La
enunciacion de este vicio en el marco de la significacion de Mama Uaco como paradigma
del pecado en los Andes, concomitante al estatus pecador de Eva (Adorno, 1992;
Guengerich, 2013), supondria que la lujuria es parte del repertorio de las faltas que tienden
a cometer las mujeres, tal como se asocia en la matriz europea de género (véase el capitulo
1). Esto lo confirma Guaman Poma (2001 [1615]) al apuntar que el consumo de chicha esta
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limitado entre ellas ya que “le causa la luxuria mucho mas a las mugeres porque son mas
borrachas que los hombres” (p. 878 [892]). Sobre esta prohibicién también opera el
principio de la dualidad en cuanto se aplica tanto a los “muchachos y a las muchachas hasta
treynta afios” (ibid., p. 68), sin embargo, el énfasis esta puesto en el control de la sexualidad
de las mujeres mediante la apropiacion de la moral sexual cristiana (Silverblatt, 1998;
Rosenthal, 2014), como lo revisaré en el aparatado 3.5.

Guaman Poma presenta el modelo social y de género basado en la dualidad y yanantin
articulado con la matriz humoral, como una sancion divina y que es replicado por la
poblacién, implantada en las Indias por Dios, mediante su conocimiento de la ley natural.
Es importante acentuar que la reproduccion de este modelo esta enunciada sobre la base de
la dualidad en la forma de descendencia bilateral. EI autor representa a las tres primeras
edades andinas como una pareja (fig. 4, 6 y 7) al uso de la generacion de Adéan y Eva (fig.
3), mediante lo cual enfatiza la filiacion y continuacién del modelo dual de la pareja biblica
y, en efecto, enuncia que el ancestro de la poblacion andina corresponde a una pareja de
varon y mujer. La acentuacion de la mantencion de la tradicion biblica en las edades
andinas opera en el contraste de la secuencia androcéntrica de la descendencia en las edades
del mundo. Alli, Guaman Poma (2001 [1615]) destaca las figuras de Noé, Abrahan y Dauid
(pp. 24, 26, 28) y sus descendientes masculinos donde, por ejemplo, sefiala que “Adan
engendré a Seth, Seth engendré a Enos, Enos engendr6 a Caynam” (ibid., p. 23), a
diferencia de la identificacion de sujetos masculinos y femeninos en los dibujos de las
edades de los indios (uari uira cocha uarmi, uari runa y uari warmi, poron uarmi y poron
runa en fig. 4, 6 y 7). La persistencia de la l6gica dual en los Andes se expresa también,
como lo apunt6 Pérez Canto (2003), en la disposicion paralela del relato de Incas y Coyas,
y de Capitanes y las sefioras principales, lo que contrasta con el androcentrismo de las
autoridades del mundo cristiano (véase los descendientes regios desde el rey David en
Guaman Poma, 2001 [1615], pp. 29-32 y la secuencia papal en ibid., pp. 33-45).

En efecto, en la Nueva cordnica el modelo de descendencia paralela y la dualidad de
género, representado en la pareja de Adan y Eva, es continuado por la poblacién andina. Un
rasgo interesante de la narrativa cristiana es que el acceso al orden del mundo se sostiene en
la capacidad racional de los sujetos. De forma que la enunciacion de la centralidad de la
pareja en las sucesivas edades andinas implica la afirmacion de las competencias racionales
que el discurso colonial espafiol discutié. Asi mismo, la regulacion de la lujuria femenina
mediante prohibiciones en la alimentacién supone el conocimiento sobre los limites
sexuales que debian regir en los Andes prehispanicos.

3.4 Conocimiento de Dios y de su orden del mundo

yndios de es[te] tienpo cristianos an prendido una ley tan falsa porque la ley antigua
fue de Dios y de la santa buena obra de misericordia de los yndios ynfieles que fue
desde el tienpo de Uari Uira Cocha Runa y de Uari Runay de Purun Runa, Auca
Runa, Ynca Pacha Runa. (ibid., p. 878 [892])
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Guaman Poma escribe sobre la cristiandad de la poblacién andina mediante pares binarios
que se tensionan. Sefiala que los indios de este tiempo cristiano se diferencian de los indios
infieles prehispanicos por el tipo de ley que tuvieron. Los primeros tienen una ley falsa, los
segundos una ley antigua de Dios. Es decir, pese a que todas las edades indias hayan sido
infieles, mantuvieron una ley divina desde su origen. Como sefiala Adorno (1991), Guaman
Poma (2001 [1615]) reduce la barbarie a la falta de conocimiento de la cultura secular
europea, especialmente la escritura, y la infidelidad se desplaza por la caracterizacion
cristiana de la cultura andina: “Y con ello parese que tenia toda la ley de los mandamientos
y la buena obra de misericordia de Dios, aunque barbaro, no sauiendo nada” (p. 56).

Guaman Poma usa la imagen de la sombrilla de dios para aludir al conocimiento de Dios
que tuvo la poblacién andina desde su implantacién en las Indias. Sobre la primera edad
andina, el autor escribe “;O, que buena gente! Aunque barbaro, ynfiel, porque tenia una
sonbrilla y lus de conosemiento del Criador y Hazedor del cielo y de la tierra y todo lo que
ay en ella” (2001 [1615], p. 52]). El signo sombrilla implica un conocimiento degenerado y
parcial, pero este significado es desplazado cuando se describe la vida cristiana y en policia
que se desarrolld en los Andes hasta los espafioles (Adorno, 1991; Lamana, 2022).
Mediante la declaracion de este conocimiento, el autor afirma la capacidad racional de la
poblacion andina para conocer a Dios y la ley natural. En efecto, como Lamana (2022)
sefala, la argumentacion de Guaman Poma apunt6 a que indias e indios “habian logrado
por sus propios medios conocer la existencia de Dios, habian actuado con lo que él habia
ordenado y habian aprendido mas sobre ¢l a medida que habia pasado el tiempo™ (p. 104).

En las ilustraciones de las edades andinas el autor ofrece signos de la sombrilla de
conocimiento de Dios. Como lo noté Adorno (1992), la composicion de la dualidad esta
invertida en los dibujos de Uari Runa (fig. 6) y Purun Runa (fig. 7), donde la figura de la
mujer ocupa el lado derecho y el del hombre el lado izquierdo. En el dibujo sobre Uari
Uira Cocha Runa (fig. 4) el sol estd a la izquierda. Esta disposicion inversa de los
elementos, respecto al orden dual andino representado en la fig. 1, constituiria los signos de
un mundo al revés, donde el orden de género no es concomitante con la ley natural. Sin
embargo, las implicancias de esta composicion son desplazadas por la enunciacién de la
cristiandad y policia andina desde la primera edad, y la inversion del orden es identificada
con el dominio colonial: “qué cristiandad desta obedencia y amor que auia entre los yndios.
Esta pulicia y ley de cristiandad se lo an quitado los dichos padres y corregidores,
comenderos. Antes auia de ser ensefiado mas humildad y caridad y amor del seruicio de
Dios y de su Magestad en todo este rreyno” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 876 [890]).

3.5 Orden social: género y casamiento entre la poblacién andina

En la Nueva coronica, una dimension de la defensa de la poblacion andina oper6 en la
apropiacion y movilizacion de la moral sexual cristiana mediante el énfasis del honor y
virtud andina, donde habria regido la castidad y las barreras sociales (Silverblatt, 1998,

25



Benoist, 2010). Como esta planteado en el apartado 1.2, el honor masculino y femenino
estd atravesado por la virtud sexual femenina y, en comunidn con esta matriz cristiana,
Guaman Poma identifica como central el control de la sexualidad femenina en el orden
social endogémico y jerarquico que reivindica (Silverblatt, 1998; Rosenthal, 2014). En este
sentido, en la Nueva coroénica la virtud andina se enuncia en la virginidad, la limitacién de
las relaciones sexuales, el casamiento y los castigos asociados a la violacion de estas
normas como manifestacion de la racionalidad, policia y cristiandad.

La estrategia discursiva en el texto se sostiene sobre el principio de la “relacion invariable
entre hombre y mujer” (Adorno, 1992, p. 161). El modelo del orden de género corresponde
a la pareja biblica que se proyecta en las edades andinas (véase el apartado 3.3). En este
sentido, las categorias generizadas de muger, varon, uari uira cocha uarmi, uari runa y
uari warmi, poron uarmi y poron runa que el autor usa en la Nueva coronica estan inscritas
en una misma matriz de inteligibilidad que da cabida al modelo andino y europeo. De modo
que otra dimension de la estrategia discursiva de la defensa de la poblacion andina se
asienta en “la fusion concienzuda de valores cristianos y la cultura andina” (ibid., p. 205).

El patrén invariable del orden de género y la moral sexual se plasma de forma clara en el
capitulo de la visita general de la Nueva coronica. Las categorias coloniales de genero
hombre y mujer estdn moduladas con la tradicion andina, lo que se observa en la misma
disposicion dual de los contenidos, de modo que hay diez calles de indios que dan paso a
las de las indias y ademas la poblacion andina esta organizada en segmentos etarios segun
las habilidades productivas. Asi pues, las diferencias de género estan articuladas en relacion
con esas competencias y la edad, sin embargo, como sefiala Dean (2001), siguiendo lo
propuesto por Isbell (1997), el contraste de lo masculino y femenino solo estd marcado por
la continuidad de la sociedad y el cosmos con la perspectiva del emparejamiento entre un
hombre y una mujer y la reproduccién consecuente, es decir, en la juventud y adultez.

En este sentido, Dean (2001) concluye que, en el ciclo vital hay un predominio de lo
androgino fuera de la edad reproductiva, de modo que hay una creciente diferenciacion de
género desde la infancia hasta la adultez y luego en la vejez hay un retorno a la semejanza’.
En las descripciones de cada calle hay una comunion en las tareas que realizan hasta los
doce afos respecto al hilado, la recoleccion y ayuda a sus superiores, por ejemplo, las
muchachas de nueve afios “coxian flores para tifiir lana, para cunbis [tejido fino] y rropas y
otras cosas y cogian yeruas de comida” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 228 [230]), y los
muchachos de la misma edad debian “guardar ganados y traer lefia, paxa, hilauan y torcian
y agudian en otros mandados” (ibid., p. 207 [209]). Pese a que durante el ciclo vital
predomina la androginia, los cuerpos estan inscritos en una narrativa de fertilidad y de
diferenciacion sexual desde el nacimiento que se expresa en plenitud en la adultez, de

7 Cabe apuntar que en la Nueva cordnica también hay un rastro en un dibujo de una forma de género
andrégino en su funcion ritual respecto a la mediacidn y balance en la composicién pictorica y en la
ceremonia que se representa. Para un andlisis y discusion de esto véase Artzi (2016a, pp. 249-253).
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forma que permanece el principio de la dualidad. Asi pues, en los dibujos de las calles
infantiles y juveniles se enfatiza el contraste de tareas y comportamientos que debian
performar en la adultez, por ejemplo, la fig. 8, 9 y 10 se representan varones de cinco,
nueve y doce afios con una honda o péjaros cazados, en relacion con la actividad guerrera
adulta de la fig. 11, donde el varén tiene en la mano una cabeza cortada. En el caso
femenino, la fig. 12, 13 y 14 representa a chicas de nueve, doce y dieciocho en tareas de
recoleccion o de hilado con un huso, en relacion con la actividad textil adulta de la fig. 15,
donde la mujer esta tejiendo en un telar.

Las categorias hombre y mujer que Guaman Poma emplea para nombrar a sujetos
generizados en una relacién dual son restrictivas a la condicion de adultez que solo se
alcanza con un rango de edad, ser tributarios y un casamiento, del mismo modo que se
concibe en la tradicion andina contemporanea (Ortiz Rescaniere, 2001). Como ya lo not6
Dean (2001), en la Nueva coronica se sefiala que, hasta el matrimonio, la mujer sigue
siendo nombrada nifia sin importar su edad, ya que la adultez y, asi, el estatus de mujer se
conseguia mediante el matrimonio: “Estas dichas mugeres, aci mismo los dichos hombres
de la misma edad, se casauan; hasta entonses les Ilamaua nifias uamra tasque [joven] purun
uarmi [mujer virgen]” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 216 [218]). De modo que Guaman
Poma enuncia las calles etarias con nombres especificos, es decir, limita la categoria
“hombre” y “muger” al grupo en matrimonio o viudo y con una edad especifica. Para el
resto de las calles, el autor las nombra como ‘“nifas”, “nifios, “donzellas”, “muchachos”,
“muchachas”, “biejas” y “biejos”. En este sentido, en la Nueva coronica el casamiento
constituye un momento que marca el ciclo del género, respecto al ingreso a la adultez y a la
plenitud del contraste masculino y femenino.

Las categorias generizadas de los sujetos en todo el ciclo vital estan significadas por
conceptos sobre la moral sexual cristiana, en el marco de la vindicacion de Guaman Poma
por la policia y cristiandad de la poblacion andina. Lo cual es concomitante con el examen
que hace el autor sobre la situacion de los indios e indias inscritos en el orden colonial que,
como plantea Silverblatt (1998), estd atravesado por una ideologia de castidad, honor y
pureza, constitutivos de los valores familiares cristianos.

Como apunta Osorio (1990), la virginidad es un motivo central en la argumentacion de la
Nueva coronica, ya que “fue sinénimo de orden y grandeza” antes de la conquista, y
constituyd un “paradigma central de la catéstrofe social —‘el mundo al revés’=" (p. 294).
Guaman Poma (2001 [1615]) insiste en que los sujetos femeninos y masculinos estuvieron
en castidad hasta el casamiento al sefialar que “Hasta que lo mande el Ynga o su bizorrey
nunca conocian a muger ni a hombre, so pena de la muerte y de la ley y hordenansas” (p,
226 [228]). Sin embargo, el autor enfatiza mas el estado doncellil femenino. De modo que
se refiere sobre la castidad en la primera calle de la mujer tejedora diciendo que hasta el
casamiento “andauan uirgenes y doncellas™ (ibid., p. 216 [218]), a diferencia del silencio
que deja sobre esta materia en la primera calle del hombre guerrero. La enunciacion de la
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castidad de las mujeres adultas hasta el matrimonio es un motivo que atraviesa la narracion
en el capitulo de las edades de las indias, pero en las calles de los indios solo es expresada
en la quinta, cuando apunta que ellos “ni conocia muger en todo el rreyno” (ibid., p. 203
[205]). Asimismo, el autor elogia la virginidad y enclaustramiento de las mujeres en las
edades prehispénicas al compararlas con las monjas catélicas: “harta monja auia ci las
mugeres eran de treynta y quarenta afios donzellas. jO, qué buena monja ci se conuertiesen
en el seruicio de Dios entonses!” (ibid., p. 66). En este sentido, la préctica de la castidad
premarital, especialmente femenina, y de la vida doncellil de mujeres durante las edades
prehispénicas, es significada en el texto como una evidencia del orden y del desarrollo
moral andino desde la moral sexual cristiana, de modo que se desplaza del discurso de
género andino precolonial donde la castidad no constituia un valor (Osorio, 1990; Artzi,
2016a; Covey, 2023). Mediante esto, el autor contesta el discurso colonial cristiano sobre la
capacidad racional y la moral licenciosa revisado en los apartados 2.1y 2.2.

Guaman Poma (2001 [1615]) enfatiza la “pulicia y ley del cazamiento y buena orden” (p.
848 [862]) que mantuvieron indios e indias, lo que refiere, entre otras cosas, a que no hubo
adulterio y que las relaciones sexuales fueron dentro del casamiento (Osorio, 1990;
Silverblatt, 1998). Guaman Poma reconoce el sacramento matrimonial como un eje no solo
de la moral sexual, sino que también de la devocion cristiana y, como apunté antes, de la
continuidad y reproduccion endogamica de la poblacion india (Dean, 2001). Al uso de la
funcion reproductiva puesta en la tradicion cristiana, dice que el casamiento debe guardarse
“por ser seruicio de Dios y de su Magestad y bien y multiplico de los yndios deste rreyno”
(Guaman Poma, 2001 [1615], p. 618 [632]). En la fig. 16, se representa a una pareja
matrimonial de indios rezando arrodillados con un rosario entre las manos ante la imagen
de un Cristo, con lo cual se enfatiza la moralidad y devocion que se construye alrededor de
un casamiento entre andinos sin la presencia de un espafiol (Benoist, 2010). Ademas, la
composicion remite al modelo social y de pareja de Adan y Eva (fig. 5), respecto a la
disposicion espacial dual y en el mismo plano del matrimonio andino. En efecto, se
reafirma el caracter cristiano del casamiento y el orden césmico indio.

En este sentido, la importancia que el autor otorga al casamiento estd puesta desde el inicio
de la descripcién de la poblacion andina en tiempos de Noé, donde apunta que practicaron
emparejarse al uso del matrimonio cristiano. Sobre la primera edad india, Uari Uira Cocha
Runa, Guaman Poma dice que “cada uno fueron casados con sus mugeres y ueuian cin
pleyto y cin pendencia ni tenia mala uida, cino todo era adorar y seruir a Dios con sus
mujeres” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 51, énfasis mios). En efecto, aqui el casamiento
estd enunciado como una practica andina que, en primero lugar, une a un varén y a una
mujer en un contrato que sirve a Dios, en segundo lugar, dispone al varén como un
paterfamilias, ya que, como sefiala Rosenthal (2014), el uso del adjetivo posesivo “sus”
implica la sumision de las mujeres y la preeminencia y proteccion del vardn sobre ellas; en
tercer lugar, estd asociado a un orden moral y social que, como ya he apuntado, se sostiene
en la reproduccion endogamica y jerarquica andina (Ossio, 2008).
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En el texto se enuncia que las relaciones de parentesco andino son centrales en la
constitucion del casamiento. En la fig. 17 se sefiala que se practicé “dotarse entre ellos y
cazarse uirgenes y donzellas y concierto de entre padre y madre y rrepartille haziendas y
bienes y seruille en uilla y en muerte y en fiestas” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 847
[861]). De forma que el casamiento es una instancia de formacion de las relaciones de
compadrazgo, mediante las cuales se establecen obligaciones y ayudas mutuas entre los
grupos familiares. La participacion de la parentela de los contrayentes interviene en el
mismo concierto de los esponsales, el autor sefiala que esto es un concierto entre padre y
madre, es decir, se afirma el control de los padres sobre la voluntad individual. Este buen
gobierno esta contrastado con el desorden impuesto bajo el dominio colonial espafiol por
parte de los padres de las doctrinas, quienes impiden el ejercicio de la autoridad parental y
asi “la obedencia y acatamiento y umildad y ubedencia que tenia los yndios deste rreyno,
que obedecia a su padre y a su madre y a los biejos y caciques principales” (ibid., p. 602
[616]). En esta misma linea, Guaman Poma encomia a los caciques principales a que sus
hijas se casen con un igual en estatus: “que no case a sus hijas con yndios mitayos ni con
espafoles, cino con sus iguales”, con el propdsito de salvaguardar el principio endogamico
y jerarquico y para que, en efecto “salga buena casta en este rreyno” (ibid., p. 742 [856]).

El énfasis en el control de la sexualidad femenina atraviesa el orden social y moral que
Guaman Poma defiende (Silverblatt, 1998; Rosenthal, 2014). El autor condena la libre
eleccion sexual y matrimonial de las indias contemporaneas suyas: “Ya no quiere al yndio,
cino a espafioles y se hazen grandes putas y paren todo mestizos, mala casta en este rreyno”
(Guaman Poma, 2001 [1615], p. 539 [553]), y mas adelante dice que ellas “no se quieren
casar porque ua tras del padre o del espafiol. Y aci no multiplica yndios” (ibid., p. 565
[579]). Rosenthal (2014) plantea que la preferencia sexual femenina es dispuesta de forma
negativa, mediante la movilizacion de la moral sexual cristiana, al calificar de putas a las
indias que se mantienen amancebadas y que no se casan con indios. La significacion de
estas préacticas se inscribe en el proyecto endogdmico de Guaman Poma, de modo que la
agencia sexual de las indias es condenada en términos discursivos cristianos en funcién de
su defensa de la reproduccion de la sociedad andina. Es en este contexto que el autor
condena que las indias “ya no quiere casarse con yndio hatun luna, yndio uajo” (Guaman
Poma, 2001 [1615], p. 855 [869]), y del encomio que hace a los caciques sobre como casar
a sus hijas (véase la ultima cita del parrafo anterior). En este sentido, el autor apela al lector
cristiano mediante la movilizacion de la moral sexual cristiana y, como apunta Silverblatt
(1998), tensiona el principio de la libertad conyugal asegurado en el Concilio de Trento.

El orden de género enunciado en la Nueva coronica integra el modelo andino y europeo
(veéase el apartado 3.3). De esta forma, la inferioridad fisioldgica y racional femenina de la
doctrina humoral es parte de la matriz de inteligibilidad desde donde Guaman Poma
enfatiza el control de la sexualidad de las indias. Mediante la enunciacion de la condicion
humoral femenina, que supone un potencial peligro al orden social, el autor elogia el buen
gobierno prehispanico respecto a las medidas que las poblaciones andinas guardaron en
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funcién de mantener el orden de género y el casamiento. Guaman Poma (2001 [1615])
sefiala que las obligaciones de las nifias de nueve y doce afios, como el recoger hierbas y el
servicio a las autoridades y padres “se haze para que no fuesen ociosos, lo qual no hazen las
sefioras. Desde chica le ensefia a rregalos y a pecados de fornicarse” (p. 228 [230]), es
decir, las tareas son significadas en la matriz europea, como una politica que educa y
reconduce la tendencia natural femenina acusada en la doctrina humoral. Asimismo, el
control del consumo de alimentos y bebidas, de forma particular entre las mujeres, era con
el objetivo explicito de evitar la lujuria y que asi no fueran “garafiona ni adultera en este
rreyno las yndias mujeres” (ibid., p. 59). También, escribe sobre el férreo sistema punitivo
que se ejercia para conservar la policia y cristiandad, dice que no habia “ni adulteras ni
putas ni putos ni rrenegados ni rrenegaciones, porque los matauan bibos con mucha pena y
castigo a pedradas y los despefiauan. Y aci abia buena justicia y castigo en los malos”
(ibid., p. 70). Estos castigos y normas se aplicaban tanto a indios como a indias con lo que
el autor destaca la justicia prehispanica e integra el principio de dualidad en su aplicacion
(Osorio, 1990): “A la donzela y al donzel quebrantado le matauan y le colgauan bibo por
una pefia, aci mismo al adultero y adultera” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 218 [220]).

De esta forma, el autor enuncia la incorrupcion de la poblacién andina respecto a delitos a
la moral sexual, mediante lo cual afirma la mantencion de la ley del casamiento entre indios
e indias (Osorio, 1990; Silverblatt, 1998; Benoist, 2010). Dice el autor que “jamas se a
hallado muger perdida ni se aya casadose perdida ni auerse hallado adultera” (Guaman
Poma, 2001 [1615], p. 218 [220]). Cabe apuntar que estos comentarios en el capitulo de la
visita general no se localizan en las calles de los indios, sino que en la de las indias, lo cual
responde al control sexual al que estan sujetas en el texto. Asi, Guaman Poma elogia la
justicia y ley de la poblacién andina antes de los espafioles, al sefialar que “qué cristiandad
desta obedencia y amor que auia entre los yndios. Esta pulicia y ley de cristiandad se lo an
quitado los dichos padres y corregidores, comenderos” (ibid., p. 876 [890]). En este
sentido, el autor acusa a la colonizacion espafiola de la corrupcion moral andina y, por ende,
afirma la prescindencia de los espafioles en las Indias (Osorio, 1990; Benoist, 2010).

De este modo, en la Nueva cordnica se niegan las imputaciones de barbarie al enfatizar el
conocimiento que tuvieron de Dios y de su ley natural sobre el género y el casamiento, con
lo que afirma la capacidad racional de todas las generaciones andinas: “Conzedera cémo
biuen mal cazados los yndios en este rreyno en esta uida. Que en tienpo de los Yngas no
auia adulteras, putas, mal cazadas” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 929 [943]). Ademas,
desarticula el discurso colonial de la capacidad racional potencial al sefialar que la
construccion del indio como bobo es funcional al despojo de su soberania territorial y de
sus parientas femeninas: “Todo pretende que fueran bobos, asnos para acauallo de quitalle
quanto tiene, hazienda, muger y hija” (ibid., p. 906 [920]). Cabe apuntar que en la cita las
parientas son enunciadas como parte de las posesiones del indio, lo cual constituye un
desplazamiento del ideal de yanantin hacia el modelo familiar europeo liderado por el
paterfamilias, asi como le permite denunciar el abuso en el lenguaje de los colonizadores.
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Asi pues, Guaman Poma sefiala diferentes causas por las que la poblacién andina colonial
vive mal casada y asi sostiene, como dije, que la moral sexual cristiana y el orden social en
los Andes fueron pervertidos por la intervencidn colonial. EI primer factor que identifica es
el ejemplo moral de los espafioles que incentivan el amancebamiento y que no haya
casamientos (ibid., p. 929 [943]). El segundo, es la borrachera y lujuria desatada entre las
indias por la no regulacién alimenticia: “son grandes borrachas las mugeres y comen
rregalos y anci enciende la luxuria” (ibid.). El tercero, es el abuso que cometen los
espafioles contra las indias, de modo que las desvirgan y se altera el orden de género: “le
fornica de fuersa a sus mugeres y hijas, donzellas y no ay rremedio. Y anci se hazen ya
después las dichas yndias muy grandes putas y no ay castigo” (ibid., pp. 929-930 [943-
944]). Y el cuarto, es la manipulacion de los casamientos por los curas. Guaman Poma
representa este abuso sobre las indias y el sacramento en las fig. 18 y 19, donde acusa que
les fuerzan casamientos y a otros no les casa, para mantener a las indias solteras y casadas a
su servicio 0 como mancebas. Respecto a la fig. 19, se representa una escena coercitiva
donde un cura toma por el pelo a una india llorando para que teja. Como sefiala Benoist
(2010), la fuerza que monopolizan los esparfioles en la Nueva coronica no tiene correlacion
con la superioridad moral, sino que este poder es usado para violar los valores catélicos.

Tambien, el autor denuncia la subversion del orden andino de género respecto al
matrimonio que, como apunté, consiste en el establecimiento de alianzas entre una india e
indio del mismo estatus social, lo que los introduce a la edad adulta. Se sefiala que un cura
les dijo a los padres de una doncella que “que mas onrra tenia que fuese muger del padre
que no de un yndio hatun luna [varon adulto y casado] tributario” (Guaman Poma, 2001
[1615], p. 575 [589]) y, tambien, dice que los curas arreglan casamientos entre doncellas y
viejos: “toman todas las donzellas y le casa con biejos que ya no tendran hijos en su uida”
(ibid., p. 581 [595]). En efecto, el autor moviliza el orden de las calles de la visita inca
como el estandar de orden social, para acusar que las uniones promovidas por los curas
entre sujetos de diferente edad y etnia no son funcionales para el crecimiento poblacional.

Ante la exposicién de estas practicas de agentes espafioles que atentan contra el orden
social andino, respecto al género y casamiento, Guaman Poma pregunta “;Y como queréys
que con esto multiplique los yndios en este rreyno?” (ibid., p. 575 [589]). De este modo, la
consecuencia que identifica el autor es la imposibilidad de la reproduccion social: “anci
quedan despoblado sus pueblos y ya no multiplica porque le detiene todas las solteras con
color de la dotrina” (ibid., p. 646 [660]) lo cual enfatiza el dafio del sistema colonial y la
necesidad de reformarlo, en funcién de restaurar el buen gobierno que hubo previo a los
espafoles. En este sentido, el proyecto politico de Guaman Poma por la restauracion del
orden endogamico y jerarquico andino, es modulado con los intereses que identifica en la
Corona espafiola, de modo que la no reproduccién de la poblacion andina y su declive es
significada como una pérdida tributaria para el rey (Osorio, 1990; Benoist, 2010): “Y aci se
uan acauando los yndios deste rreyno y se acauaran y perderd su Magestad su rreyno”
(Guaman Poma, 2001 [1615], p. 581 [595]).
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Conclusiones

El presente informe final de grado lo desarrollé en relacion con la pregunta ;cémo la
defensa de la poblacion andina en la Primer nueva cordnica y buen gobierno se sostiene
sobre un ordenamiento de género y el matrimonio? Este problema que planteé tiene
diferentes dimensiones que vale recordar. En primer lugar, esta la inferiorizacion de las
poblaciones andinas en el marco de la colonizacion, donde se les imput6 la posesion de
humores melancélicos y flematicos y de una racionalidad en potencia, todo lo cual exigia
su sujecion colonial para que fuesen dirigidos para interpretar el orden del mundo seguln la
ley natural (Morong Reyes, 2014; Lamana, 2022). Un frente desde donde se desplegé este
discurso fue la moral sexual cristiana, donde se acusd de que indias e indios practicaban
practicas sexuales y de alianzas contrarias a la ley divina, como la poligamia, fornicacién,
amancebamiento, incesto, bestialidad y sodomia.

En segundo lugar, esta el fendmeno de la integracion de las poblaciones andinas coloniales
al cristianismo, donde se considera que estas fueron agentes activos en el intento por
incorporarse y ser reconocidas como catdlicas, de modo que comulgaron, seleccionaron y
reelaboraron las tradiciones europeas en funcion de los fines propios y de los colonizadores
(Estenssoro Fuchs, 2003; Pratt, 1997; Abercrombie, 1991).

En tercer lugar, esta el caso que analicé, la Nueva coroOnica, que constituye un texto
autoetnografico (Pratt, 1997), en el que observo lo anterior, esto es la lucha por la
integracion y la contestacion a las concepciones coloniales sobre las practicas sexuales y de
alianza que legitimaron el discurso de la capacidad racional andina, a partir de lo cual
planteo la pregunta sobre la defensa de la poblacion andina desde el género y el casamiento.

En este sentido, el objetivo general de este trabajo fue analizar la forma en que Guaman
Poma construye la defensa de los indios mediante un discurso de género y su relacién con
el casamiento. En el capitulo 1 y 2 desarrollé el primer objetivo especifico, respecto a
identificar el discurso de género y alianzas en el caso europeo y andino hacia el siglo XVI.
En el capitulo 3, a partir de lo anterior, desarrollé el segundo objetivo especifico, respecto a
analizar la defensa de la poblacion andina y de su orden social en la Nueva coronica desde
el orden de género y el casamiento.

En este informe me desplacé un tanto de la tendencia general de analizar el argumento en la
Nueva coronica desde el modelo europeo, para integrarlo también en la discusion sobre el
modelo andino. La perspectiva tedrica y metodoldgica de Scott (2008), sobre como la
politica construye al género, me permitio atender y explicitar el sentido de las categorias de
género que Guaman Poma usa. En efecto, el campo que constituye la matriz del orden de
género en la Nueva coronica esté integrado por el modelo andino y europeo, donde coexiste
el principio dual, el yanantin, la androginia, la naturaleza humoral de los cuerpos y la
nocion de ley natural. Estas tradiciones culturales dispares son juntadas creativamente por
Guaman Poma en el modelo de la pareja de Adan y Eva, en funcién de desarrollar su
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defensa de la poblacion andina en un proceso de doble articulacion. En este sentido, se hace
explicito que las ideas politicas significan las categorias de hombre y mujer, por lo que el
uso que le dieron los agentes coloniales espafioles no fue el mismo que el de Guaman
Poma.

De este modo, la enunciacion de la relacion entre hombres y mujeres desde el principio de
dualidad andino, que establece una relacién de aparente igualdad y de descendencia
bilateral, es modulado por la asimetria fisiologica de la teoria humoral. A partir de la
apropiacion de esta doctrina y la moral sexual cristiana, Guaman Poma describe a la
poblacién andina prehispanica como cristianas tanto en su devocion como en sus practicas
sexuales y de alianza, segun su significacion del modelo de Adan y Eva. Asi, afirmé la
capacidad racional de éstos para acceder a la ley natural sobre el orden de género y la moral
sexual cristiana, en especial, en el control efectivo de la sexualidad femenina y, por ende,
negd las acusaciones contra indios e indias sobre la posesion de humores frios y himedos
que suponian una racionalidad en potencia. Ademas, la declaracion de las normas y castigos
relativos a ello, opera en contraste con el dominio colonial, donde el autor denuncia cdémo
no hay una regulacion de la lujuria femenina.

El autor afirma el catolicismo de los andinos mediante la narracion historica del origen
biblico de las Indias y del orden de género y moral sexual que se mantuvo hasta la
colonizacion espafiola. Pero esto estd apropiado en la Nueva coronica en funcion de
destacar los principios endogamicos, jerarquicos y de dualidad. De forma que en la
narracion prehispanica hay una integracion de la devocion y moral sexual cristiana con
dichos principios, lo que da forma al orden social ideal y cristiano del autor, mediante el
cual opera una articulacion doble: apela al colonizador afirmando el catolicismo andino, a
la vez que denuncia la amenaza que implica la sujecion colonial para la reproduccién de
este orden sagrado.

Vinculado a lo anterior, en la Nueva coronica el deber de la procreacion y del casamiento se
enuncia de tal modo que comulga con la sancion de los documentos eclesiasticos sobre la
reproduccion social y, de forma paralela, defiende su proyecto politico de reproduccion
endogamica de la poblacién andina. El rol destacado al casamiento en el modelo europeo
responde, entre otros elementos, a su asociacion con el orden social y la consideracion de
que la mujer estd sujeta a este estado. En la Nueva coronica la importancia del
emparejamiento entre un hombre y una mujer confluye con ello y es modulada dentro de la
tradicién andina, respecto a la concepcidn en pareja de la persona adulta inscrita en la
dualidad y complementariedad, que posibilita la reproduccion de la sociedad y cosmos
organizados a partir de formas duales. Asi, la libertad en la eleccion conyugal asegurada en
la tradicion catdlica es subsumida por la preeminencia del orden jerarquico y endogamico,
con el fin de evitar el mestizaje y asi el término de los indios e indias.

De este modo, Guaman Poma denuncia los abusos que los curas cometen contra la ley del
casamiento y el orden de género guardado entre indios e indias desde los tiempos de Noé y
que reproduce el modelo social de Adan y Eva. Estas acusaciones contra los agentes
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coloniales van dirigidas al peligro que constituyen para la proyeccion temporal de la
poblacién andina, la cual depende del salvaguardo de los principios andinos de la
endogamia Yy jerarquia, asi como de la moral sexual cristiana. De este modo, la reforma
territorial que otorgase autonomia politica a las Indias se constituye, por una parte, en una
exigencia, ya que los indios e indias son racionales y morales, y, por otra, en una necesidad
para su sobrevivencia, lo cual beneficiaria al rey en tanto no desapareceria un grupo
tributario.

Respecto a las proyecciones de mi informe final de grado se podria investigar el orden de
género de diferentes producciones culturales del siglo XVI y principios del XVII, con el
proposito de profundizar la construccion y las citas que constituyen la defensa de la
poblacién andina respecto al género en el texto de Guaman Poma. Esto, ya que mi estudio
se concentrd en la Nueva coronica, por lo que no atendi en particular las referencias y el
didlogo que establece con el campo intelectual de la época.

Asimismo, a partir de mi trabajo se podria investigar la “comunidad de sentido” (Martinez
C., 2019, p. 53) del género y sus modulaciones en materiales andinos temporalmente
cercanos a la Nueva coronica, asi como més distantes como las Tablas de Sarhua de fines
del siglo XX. A partir de una rapida mirada a algunas de ellas, como la tabla Huanchillo se
puede ver la similitud con los dibujos y temas que trata Guaman Poma, respecto a la
composicion dual y la condena moral de ciertas practicas sexuales y de alianzas o, como
apunta Huertas Castillo (2013), respecto al parecido de los castigos. Esto sugiere preguntas
sobre el grado de particularidad del orden de género enunciado en la Nueva coronica y de
un posible modo de inteligibilidad compartido sobre el género por las poblaciones andinas
desde la colonizacion del cual habria comulgado Guaman Poma.
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Fig. 1. Representacion del altar del Coricancha constituido por un diagrama cosmolégico
(Pachacuti Yamqui Salcamaygua, 1993 [1613], f. 13v, p. 208).

AT

jroe
AR i D

Fig. 2. Pontifical mundo: las Indias del Pert sobre Castilla (Guaman Poma, 2001 [1615], p.
42).

41



N S ———

e

P .

.

Fig. 3. La primera generacion del mundo: Adan y Eva (Guaman Poma de Ayala, 2001
[1615], p. 22).
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Fig. 4. La primera generacion de los indios: Vari Vira Cocha Runa (Guaman Poma, 2001
[1615], p. 48).
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Fig. 6. Segunda edad de los indios: Vari Runa (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 53).
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Fig. 8. Octava calle: pucllacoc, nifio jugueton de cinco afios (Guaman Poma, 2001 [1615],
p. 208 [210]).
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Fig. 9. Séptima calle: tocllacoc vamra, nifio cazador de nueve afios (Guaman Poma, 2001
[1615], p. 206 [208]).

Fig. 10. Sexta calle: macta, joven de doce afios (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 204 [206]).
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Fig. 11. Primera calle: auca camaioc, hombre guerrero de treinta y tres afios (Guaman
Poma, 2001 [1615], p. 194 [196]).
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Fig. 12. Séptima calle: pavav pallac, nifia de nueve afios que recoge flores (Guaman Poma,

2001 [1615], p. 227 [229]).



Fig. 13. Sexta calle: coro tasque, nifia de doce afios de cabello corto (Guaman Poma, 2001
[1615], p. 225 [227]).

oy

il

Fig. 14. Quinta calle: cipascona, doncella de treinta y tres afios (Guaman Poma, 2001
[1615], p. 223 [225]).
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Fig. 15. Primera calle: avacoc varmi, mujer tejedora de treinta y tres afios (Guaman Poma,
2001 [1615], p. 215 [217]).

Fig. 16. “IN[DI]JOS CRISTIANOS CAZADOS” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 821
[835]).
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Fig. 17. Policia y cristiandad de los indios: un indio le entrega regalos con deferencia a su
compadre (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 847 [861]).
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Fig. 18. Por medio de la fuerza, un padre de doctrina casa a dos andinos, mientras que a
otros no les “quiere cazar, aunque lo piden” (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 573 [587]).
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Fig. 19. Un fraile dominico colérico y soberbioso obliga a una india que trae a su bebé a la
espalda, a tejer diciendo que estd amancebada (Guaman Poma, 2001 [1615], p. 645 [659]).
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