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La vision andina del mundo

BLITHZ LOZADA PEREIRA

Intepretar la Iégica de disposicién y articulacién de las ideas y creencias de una
sociedad parte de 1a suposicion de que existen dmbitos en los que se expresa de
manera més nitida y consistente, la continuidad o cambio de los elementos que dan
sentido a los productos culturaies. Respecto a los Andes es conveniente sefialar
tales dmbitos en los que se desenvuelve y se constituye el ser social con las
variaciones y continuidad que realiza.

Lacontinuidad de los elementos que conforman laldgica andina ha sido tratada por
ejemplo, por Flanklyn Pease quien afirma que hay 4mbitos en los cuales “persiste”
lo andino. Al compararlo con lo occidental afirma:

...serd necesario aislar lo andino de lo occidental, intentando
una forma de aproximacién que no debe excluir otra: la
bisquedade lal6gica de laorganizacion andinay de la forma
de comprender su mundo. (PEASE, 1982: 112).

Si se considera “lo andino” como una categoria que afsla 10 que se encuentra en el
devenir, entonces descubrir las expresiones culturales propiamente “andina”,
resulta ser una vacua peticién de principio. Por el contrario, si se acepta que en el
decurso de la historia, en la interaccién cultural y en la construccion mdltiple de la
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"l6gica cultural” se configuran, variando o siendo recurrcntes, €stos u otros
patrones cosmovisivos, entonces se superan nociones anodinas tales como las de
“simbiosis” 0 “sincretismo™ cultural, y sc asume quc la totalidad de una sociedad
compleja expresa multiplicidades que se rehacen, se destruyen y renacen.

Asiresulta diffcil e inttil determinar hasta qué punto el patron de divisién triddica
del mundo (hanan, ukhu 'y kay pacha) es s6lo la traslocacidn de un patrén triddico
proveniente de un esquema cristiano o si existié previamente en los Andes como
¢ddigo de cosmovisiones yuxtapuestas e intcractivas. El empefio por adoptar una
u otra posicion no tiene significacién. Sin embargo, cxisten ambitos en los cuales
se advierte un imaginario recurrente en el que los elementos de la cultura andina no
varfan substantivamente.

Segun Peasc (Op. Cit. 111 ss.) uno de esos 4mbitos es la mitologia; todavia hoy se
encuentran versiones miticas que conticnen las mismas partes y rclaciones narradas
enlas crénicas del siglo X V1. De forma similar opina Henrique Urbano (1982b: 67)
quicn asume quc los ritos contempordneos cvocan la historia de la cristianizacién
del siglo XVI. En el primer caso, se mienta una continuidad preincaica; en el
segundo, laconlinuidad andina tienc su génesis en larclacion de las culturas nativas
con el catolicismo.

Para Urbano, hablar de la “arquelogia mental en los Andes” (Op. Cit. 34 ss.),
implica cvocar temdticas de formacion, continuidad y resistencia. Los mitos
sefialan tcmas quc relacionan los ritos, la astronomia y la religion; ademfs, cn el
discurso mitico hay rasgos diferentes de los que sc encuentran en el discurso
utépico. Desde otra perspectiva. Franklyn Peasc piensa (Op. Cit.133) que la
organizacién dual y la verticalidad refieren los rasgos de mayor resisiencia y
continuidad. Asi se constituye una amplia gama de rasgos culturales y de temdticas
que refieren los conflictos y la diversificacién, la traslocacién de cddigos, la
resistencia subversiva y la consentida, la persistencia de eiementos continuos y la
desarticulacion de signilicantes.

Este lrabajo no toma todos los dmbitos que seguramente son relevantes para
interpretar la “l6gica” culural andina de antes y de hoy; por ejemplo, ¢s una
carencia no tratar el parentesco o la arqucologia; otros campos vinculados con la
lingiifstica, la arquitcctura y la estética son apenas referidos. En general, el trabajo
interpretalavisién andina del mundo en basc a la concepciondel espacio, el iempo,

8



la historia y la temporalidad. Los mitos de ayer y hoy, la figuratividad reli giosay
los gestos rituales han sido relacionados con 4mbitos tales como la economia, la
ecologfa y la organizacion del lenguaje pictérico. En todo caso, he tratado de
establecer los elementos estructurales y las relaciones fundamentales de la
cosmovision andina.

Toda interpretacion de la cosmovisién de una cultura debe tomar en cuenta los
modelos exegéticos realizados previamente. Existen varios modelos de la
cosmovisién andina, entre los cuales algunos resultan tener un carcter paradigmatico.
Sobre éstos es que se desarrollard la interpretacién indicada.

Al EL MODELO AGROECOLOGICO

Eduardo Grillo y Grimaldo Rengifo desarrolian un modelo que les permite afirmar
quclacultura andina es “agrocéntrica” (Op. Cit. 147 ss.). Segiin ellos, los simbolos
y la producci6n cultural en general, estdn mediatizados en los Andes por la
agricultura. Como lo establecié Rodolfo Kush y posteriormente Jan van Kessel,
para Grillo y Rengifo, el hombre andino percibe su entorno natural como una fuerza
viviente, un escenario en el que €l es sélo una parte més, el elemento de un todo y
10 precisamente el més importante.

La fucrza animada de la naturaleza se representa con el despliegue de un conjunto
de pulsiones interactivas y complementarias (VAN KESSEL, 1990: 156 ss.). La
l6gica andina y particulamente 1a cosmovisién aymara, se construyen en torno a lo
que Kush ha identificado como “pensamiento scminal”: pcnsamiento que instituye
una “bio-l6gica”, es decir un conjunto articulado y funcional de ideas y creencias
gracias al cual se admite que la accién humana esté constrefiida a evidenciar ante
la naturaleza, respeto, consideracion y carifio. Van Kessel dice que cxiste un
animismo aymara (/d. 194) que asume que la tierra, el agua y los distintos
productos agricolas, tienen un carécter vivido, son las “madres” y los “padres” de
donde el hombre recibe lo que requiere y ante quicnes debe mostrar su gratitud,
comprension y reciprocidad.

Grillo y Rengifo proponen dos esquemas (reunidos en uno, VéasclaFig. N°1)en
los que la visi6n agrocéntrica del mundo es determinante de la préctica social y
personal del hombre andino. La agricultura y la agropecuaria constituyen el centro
de la actividad econdmica andina y el niicleo de la produccidn cultural: del lenguaje
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y lapercepeidn, dela filosofia y lareligion, delaorganizacion social y latecnologfa;
en fin, de la ciencia y el arte.

Cada grupo cultural realiza expresiones simbdlicas en las que manifiesta algunos
rasgos propios de su peculiaridad; de esta manera en el contexto diverso y
multiétnico en el que existe, se aprecian sus expresioncs comunes y distintivas. En
lo econdémico, el escenario pluriecolégico cs el contexto del hombre andino ante el
que se comporta integrando cuatro actividades desplegadas en igual cantidad de
sistemas que le procuran los recursos necesarios.

Primero, el sistema de uso de la tierra que le provee de suelo y agua. Segundo, 10s
medios de domcsticacién de plantas y animales. Tercero, la construccién de
infraestructura microclimética. Estos tres sistemas hacen que ¢l medio otorgue al
hombre andino 10s recursos para su subsistencia. El cuarto sistema, el dc las
técnicas, permite la conservacion, almacenamiento y transporte de los alimentos,
con lo que el hombre de los Andes da eficacia y continuidad a la produccién
econdmica.

Scgun Hans Horkheimer (1990: 38-46), la agricultura es el nicleo de distintos
niveles de expresion: por ejemplo, enlasierra peruana, el culto muestra al sol como
la deidad principal porquc en esta zona es m4s valiosa la energia calérica para el
crecimiento de las plantas; paralelamente en lacosta, la lunahatenido precminencia
ritual, entre otras razones, por su significativa influencia en la pesca y las
oscilaciones de las mareas. Por otra parte, es frecuente encontrar que en los mitos
existe una estrecha asociacién de los personajes con temas relacionados con la
agricultura. Asi, por ejemplo, en los mitos de Huarochiri, el mds importantc dc1os
dioses, Pachacdmac, se asocia con el producto que fue la base de la economia en
cxtensas regiones: el maiz. Finalmente, la medici6n del tiempo, los nombres de los
meses y la divisién del afio en estaciones secas y lluviosas, muestra la relevancia
deloagricolarespecto delaorganizaci6n cultural. Del mismo modo, representaciones
artisticas, ceremonias y simbolos magicos y significativos serealzanconabundante
comida y bebida; mientras las divinidades benignas son asociadas con gérmenes de
plantas y frutas, la representacién de los demonios se hace destruyendo animalcs
y vegetales.

Hans van den Berg muestra que los criterios que rigen las relaciones entre los
aymaras, relaciones de reciprocidad, interaccion y equilibrio, rigen también entre
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los hombres y la “sociedad extra-humana”. Por las relaciones con esta Gltima, el
aymara adquierc cierto dominio de las fucrzas que afectan la produccién y la
cconomia (VAN DEN BERG, 1990: 157 passim). Aunquc Jan van Kessel no
acepta cl agrocentrismo, piensa quc ¢l aymara forma su vision ética de si mismo y
de los demds, en basc a la relacién que tiene con la tierra: siendo hijo de ésta y
hermano de la flora y la fauna, el aymara rechaza las actitudes de sometimiento,
podery dominacion, mostrando recurrentemente gestos derespeto y responsabilidad
ante la naturaleza y la socicdad (Op. Cit. 168).

Marc Augé elabora el concepto de “ideo-16gica” como una matriz que despliega y
articula los elementos de representacion quc una totalidad social crige. A lado de
este concepto, Augé refiere 1a tendencia reduccionista como el peligro de fijar una
simbolizacidn cultural sin seguir la “idco-l6gica™ del texto o del discurso que la
expresa. Por cjemplo, hipostasiar las variables historicistas o economicistas, como
la clave de la produccidn cultural, significa reducir el sistcma de Marx a suponer
quelasocicdad existe enunscntido estrictamente funcional. Similar reduccionismo
se constata por ejemplo, cuando se concibe al ritual como la ciclica repeticion del
sacrificio primordial (R. Girard) o cuando se cree que en la socicdad es esencial una
jerarqufa funcional (Mauricc Godelier).

Al parecer, Grillo y Rengifo, al otorgar centralidad a lo agroecolGgico, incurren en
un reduccionismo economicista que no sigue la “ideo-logica” andina, o al menos
remarcanexcesivamente alguno de sus elementos relegando alas demds expresiones
culturales como subsidiarias. El hecho de no focalizar en lo econdmico en general,
sino cn lo agricola-pecuario en particular, lo central de toda simbolizacidn
significativa, asume la “determinacién” de las fuerzas productivas sobre los demds
ambitos culturales como un esquema simplificador dc las sociedades agricolas.

Sin embargo, lo que manifiesta Rodolfo Kush sobre la “naturaleza-animal” y a lo
que apunta Jan van Kessel cuanto trata sobre la moral fundada cn la agricultura y
la pecuaria; aunque son posiciones ajenas al reduccionismo agroccoldgico,
directamente lo refuerzan, Similar resultado se da con las puntualizaciones de
Horkheimer,

Lacconomiade los Andes haestado intimamente vinculada conun conjunto amplio
dc dmbitos culturales. Tanto lo agricola como lo ccoldgico han tendido nexos con
la astronomfa, los gestos rituales y la religion; ademds, se han fijado claras
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relaciones con la politica y con la organizacidn social, como sucede en cualquier
totalidad compleja. Sustantivarloecondmicoenlacosmovisién andina, resultauna
distorsién interpretativa si cs que la diversidad complcja de expresiones culturales
se aprecia como simple retlejo de dicho nicleo.

Un elemento constitutivo del sistema econdmico en los Andes, ha sido en la larga
duraci6n, la “verticalidad”. John Murra ha mostrado los modos y niveles
organizacionales que segufan cl ideal de control de un méximo de pisos ecolégicos,
al respecto dice:

... cada grupo étnico... trataba de controlar y abarcar con la gente a
su disposicidn, la mayor cantidad de pisos ecoldgicos. Grandes o
pequenios, los grupos étnicos tenian una percepcion similar de los
recursos y la manera de obtenerlos. El deseo de controlar zonas
climdticas alejadas mediante colonos permanentes, determind un
patrén de asentamiento y control vertical cuya distribucion fue,
probablemente, panandina (MURRA, 1975: 50).

Murra analiza varios casos de verticalidad siguicndo criterios politicos, étnicos y
econdémicos. En el caso de los lupaga por ejemplo, el ideal de control de 1a mayor
cantidad de pisos ecoldgicos inclufa la bisqueda de microclimas para la
diversificacién de cultivos, la implantacion de colonias para campos de pastorco,
la obtencion de sal y el control de las costas. Entre los incas. 1a verticalidad cs
estructural: las distancias a las islas controladas llega a serinmensa. Porotra parte,
ladiversificacion de 1a produccién es tal que incluye la totalidad agroecoldgicacn
los Andes.

Desde Murra cl tema de la verticalidad fue tratado exhaustivamente, llegando a
establecerse distintas tipologias, una de cllas es la de Stcphen Brush. Brush seala
tres tipos de verticalidad en los Andes.

Primero, el “1ipo compacto” de contigiiidad territorial, sc cxtiende a distintos pisos
ecolGgicos, sin 1a mediacién del comercio, el intcrcambio ni las migraciones.
Segundo, el “lipe archipiélago” que separa geograficamente a las islas que se
derramandesde un centro. Tercero, el “tipo extendido” cncl que lasunidades estdn
dispersas con regularidad, en una geografia de bruscas diferencias altitudinales
(BRUSH 1974: 90-95). '
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Existen otras formas de complementariedad econémica dadas las diferencias
ccoldgicas: se ha construido una complementariedad diddica entre grupos étnicos
cspecializados en rubros productivos diferentes (complementariedad referida por
Pierrc Duviols entre huaris y llacuaces). Por otra parte, alianzas multiples de
grupos dispersos, reunidos sinquc haya primado ningtin protagonismo ni centralidad,
también se ha advertido histéricamente. En tercer lugar, han sido cstudiados casos
en los que la verticalidad se realiza en hase al doble domicilio de un grupo étnico;
asf, tener dos contextos agroccolégicos de residencia diversifica la produccion y
ampliael consumo (Olivia Harris refiere el caso delos laymis). Finalmente, formas
alternativas de complementariedad en los Andes del pasado y del presente, son
aquellas que scorganizan centralizada o descentralizadamente, las que se establecen
gracias al trueque familiar, a los viajes interecol6gicos, a las ferias, el intercambio
y el mercado.

Las relaciones econémicas andinas son de “‘complementariedad ecolégica” a pesar
de las causas que han operado por su disolucién, directa o indirectamente. Desde
la conquista y la articulacion del sistema colonial, se han sucedido varias tacticas
y estrategias de debilitamiento y eliminacién de Ja complementariedad. Por
ejemplo, unobjetivo militar prioritario de 1a conquista fue cortar los nexos entre los
enclaves (MURRA, Op. Cit. 114). Por otra parte, pese a que instituciones como la
“mita", lasreducciones, los mercados y el dinero se impusieron coercitivamente, ha
prevalecido enel imaginario étnico y cultural, lanccesidad de articular la convivencia
social mediante la complementariedad, al margen de las relaciones impuestas o
consensuadas con los demds. Aparte de las imposiciones del otro, de quien
resultaba ajeno y extrafio al grupo, al margen del que sostenia una visién distinta
sobre el mundo y la sociedad, prevalece ain hoy dia, la bisqueda de
complementaricdad cconémica.

Sin embargo, Marisol de la Cadcna previene que a partir del ideal dc la
complementariedad es comun incurrir en el reduccionismo de suponer que en los
Andes sc sobrevalora absolutamente lo comunal en detrimento de lo individual.
Una expresion de este reduccionismo es, entre otros, la suposicioén de que el hombre
andino ticne una cspontdnea aversion a la propicdad privada, con lo cual, de la
Cadena no estd de acucrdo (1985: 113-115).

Thicrry Saignes por su parte ha mostrado quc las migraciones masivas de finales
del siglo XVI (1987: 242) redefinicron el repoblamiento ecolégico andino,
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estableciéndosc nuevas pautas de produccién y complementariedad en el contexto
delasimposiciones peninsulares. Asfserecrcaron yrehicieron distintas identidades
y adscripciones culturales y étnicas, en medio de la desintegracion de los ayllus, la
persecucion de los migrantes y la oscilacion de los caciques quicnes preferfan
adecuarse al sistema colonial antes de enfrentarlo abiertamente. Las identidades
culturalesy étnicas concurren entre escansiones y mutaciones, os cambios sociales,
politicos y ccondmicos son las variables que de manera mds inconsciente que
consciente, determinan las condiciones en las que los elementos y las recurrencias
dela vision del mundo de un grupo se expresan. Tales vicisitudes histéricas arman
y reconstituyen las identidades que encuentran en las organizaciones y en las
vivencias cotidianas, los resquicios para persistir en la afirmacién de si mismas.

Resulta apropiado el trabajo de Ramiro Molina Rivera sobre una comunidad de
pastorcs. Los campesinos de Pampa Aullagas han organizado sus actuales
condiciones de existencia en base al ideal de la autosuliciencia productiva, el
control de pisos ecolégicos diversos yel intercambio interecol§gico conun minimo
de gasto (1987: 627 ss.). De esta forma, al menos para cl caso de los habitantes de
Pampa Aullagas, es posible afirmar que los estratos profundos de su imaginario,
aquellos que configuran los niicleos duros de su cosmovisién, hanoperado de forma
tal, pese a los drésticos cambios hist6ricos impuestos, que ante cualquier contexto,
aumentan los resquicios para emerger y fluir con la fuerza y 1a forma que es propia
de tales comunarios. De esto, sin embargo, llegar a afirmar que la cosmovisién
holisticadelhombre andino es agrocéntrica, no tiene suficicnte base de sustentacion.

JohnEarlshatratadoel temaecoldgico enlos Andesconcierto detenimiento; sciala
por ejemplo, que la ccologia andina presenta una densidad numérica de habitantes
ecolégicos por Kin? mayor que en ninguna parte del mundo (1991: 43). Esta
densidad probablemente se relacione con la tendencia de otras poblaciones de
expandir exponencialmente su hébitat, 1o cual comparativamente no hasuccdidoen
los Andes; al contrario, cn ticmpos prehispdnicos Earls sostiene que [0S incas
llegaron a adquirir cierta conciencia abstracta del equilibrio ecoldgico necesario
para proyectar de mancra indefinida y satisfactoria, la obtencién de alimentos para
una poblacion creciente. La dimensién astrondmica cra fundamental para lograr
este propdsito, y ligada a ésta se explica en mucho, la disposicién arquitectonica de
varios centros arqueolégicos, la medicion del tiempo, cl cstablecimiento de ritos y
un sistema calenddrico. Sin embargo, eslos elementos que constituyeron una
claboracién tecno-cicntifica de los incas, s610 es una parte del control y dominio
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sobre las variaciones climéticas y la produccién. Ademds de este marco vélido en
términos macrogeograficos, entre los incas y los demds grupos étnicos, fue una
necesidad imperiosa contar con un registro particularizado y local que integre los
distintos factores de la produccidn enun andlisis probabilistico apropiado s6lo para
microrregiones. El cdlculo probabilistico que podfa comprender localidades, dreas
pequenas e incluso sélo chacras, debfa integrar, como todavia la tecnologia integra
hoy, variables de precipitacién pluvial probable, temperaturas expectables y
cambios microclimdticos; ademds de la calidad de los suclos y los abonos empleados,
los ticmpos de siembra, la cantidad de cosccha, cic. Estos elementos combinados
con las apreciaciones macroecoldgicas constitufan posibilidades difcrenciadas
s6lo mediante el andlisis de variables multiples y complcjas. Esto redundabaenuna
constantc que sc repetia tanto a nivel local, étnico o individual como a nivel estatal,
engeneral, launidad productivabuscaba minimizar sus pérdidas més que maximizar
sus cxcedentes procurando aumentar Jas posibilidades de acierto cn la prediccion
productiva.

La programacion de las actividades econdmicas, basada cn la combinacién de lo
astronémico general y lo probabilistico particular: permitia, segin Earls, niveles de
expectatividad mayores a los actuales; esto s¢ procuraba por otra parte, con cl
empleo de técnicas adecuadas quc lograban minimizar las fluctuaciones
climatoldgicas, un ¢jemplo de ello es la utilizacion de andenes y el racional y
perfectouso del agua. Detal forma, el cultivo enlos Andes correspondié a modelos
quc sc constituyeron en sistema por la concurrencia de las regularidades celestes y
los ciclos bioecoldgicos dando una conciencia colectiva explicita acerca de los
mérgenes posibles de error, el cual se corregia cstatalmente (el imperio s¢ hacfa
cargo de las pérdidas en la produccién por scquia u otros fendmenos gracias a la
prevision, la verticalidad y 1a complementaricdad). Asi se form6 una conciencia
ccoldgica que precautelaba el equilibrio con ¢l medio y las demandas crecientes.

Como sefiala Earls (Op. Cit. 52 ss.), la produccion agricola en los Andes cs parte
de unsistema holistico, produccion perfeccionada a lo largo de cuatro mil afios, cn
la que se prevé cl resultado minimizando el ricsgo de error hasta un grado de
sorprendente clicacia. Sistema en ¢l que cl tiempo laboral y la energia cmpleada
corresponden a un minimo csfucrzo respecto de los objetivos de mayor obtencion
productiva. Earls concluye que la estructura agroecoldgica inca fue un sistema de
intcrconexion con otros sistemas en los cuales prevalecian los mismos patrones de
ordenamicnto. Por cjemplo, en la estructura del subsistema “Estado™ s¢ incorpord
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la planificacion como inherente a la regulacion y al gobierno social (/bid. 83). La
coherencia entre los datos, los resultados sistémicos y los modelos, muestra la
integracion de un sistema cibernético en el cual todo elemento fue la negacién de
cualquier reduccidn o simplificacién. Asi, 1a cabal intelecci6n del sistema andino
implica la interconexi6n sistémica y la articulacién de relaciones recfprocas' y
complejas que existen en la estructura cosmovisiva. Si bien el lugar de lo
ccondmico ha sido merecidamente remarcado, lo mismo que las relaciones y partes
consututivas del quchacer econémico-cultural global, mientras la elasticidad
histérica no renuncie a una clara “racionalidad”. sc constata que la estructura no
se reducc a un centro agrondémico del cual la cultura sea simple reflejo especular.

B. EL AGUA, SIMBOLO DE FLUJO COSMOLOGICO

Laeconomiaandinaincluye varios elementos interactivos, entre elios, uno especial
por su significacion y por la multiplicidad de relaciones que articula, es el agua.
Tomando como centro al agua se construye un modelo de cosmovision andina: el
denominado de tlujo cosmoldgico.

Francisco Greslou resume el uso econdmico del agua en los Andes: se la cmplea
como abono, para facilitar la labranza del suelo, para ampliar altitudinalmente los
cultivos y para la generacién de pastizales. Asimismo, sirve para la creacién de
microclimas y para combatir las malas hierbas, tanto como medio de transporte de
sustancias nutritivas como recurso de equilibrio ecoldgico.

Las funciones agricolas sec complementan con las econémicas, en las que cl agua
es también imprescindible: como recurso, el aguaes csencial en la alimentacién de
animales y del hombre, ademds, como simbolo ¢s un mediador privilegiado entre
lasociedad y lo sobrenatural. Alrespecto por ejemplo, recuérdese que sonlos Apus
los que regulan las lluvias y quienes dan fertilidad al suelo. Finalmente, el agua se
emplea con frecuencia como medio terapéutico en el tratamiento de miltiples
enfermedades (1990: 43 ss.).

Técnicamente, seiiala Greslou, la variedad de formas de manejo del agua es tan
amplia como los fines que tales formas de uso realizan. EI hombre andino ha
aprendido a “dialogar” con el agua dc diversas mancras: los canales abiertos y
subterrineos, lasrepresas, la captacionde manantiales, el movimiento de tierra para
aprovechar la humedad. los camelloncs, los revestimicntos con piedray arcilla, la
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impermeabilizacion y ¢l uso de codos, losas y rugosidades para disminuir la
velocidad de flujos (Op. Cit. 64), son algunos ejemplos de las técnicas de empleo
racional y eficiente del agua. Sin embargo, 1o econémico es s6lo parcialmente
significativo, puesto que en la cosmovision andina ¢l agua adquicre una relevancia
mucho mds importante.

Greslou resume la relacién del agua con algunos clementos que forman universos
de significacién. La relacién del agua con la ticrra forma la idea del agua como
Mamacocha (“Madre mar laguna™): cl agua rodea a la totalidad de la tierra y se
constituye en su origen. Del mismo modo, 1a génesis de varios grupos étnicos est4
asociada al agua. El agua es una fuerza vital (kamak sinchi), conrasgos generativos
cincluso creacionales. Greslou corrobora su interpretaciénrefiriendo a Wiracocha
como “dios creador”.

Wiracocha, es decir la “espuma de mar” o de Ia “laguna”, cstd indisolublemente
vinculado al agua; las cumbres nevadas (pacha wira), son los recipientes de esa
fuerca vital (Op. Cit. 12 ss.). Los nevados retinen la totalidad por cuanto sus raices
estdn cn contacto con ¢l mundo subterrdnco, sus faldas se relacionan con la tierra,
(la cual se fertiliza con el deshicle), y sus cimas llegan al cielo. Van Kessel
complementa esta idea sefialando que el agua como principio y origen se asocia a
las cumbres; como elemento abundante, con lo doméstico y como (lujo distribuido,
con el campo (1978: 278 ss.).

Es notable por otra parte, la relacion del agua con el origen étnico de los grupos que
constituycron la segunda humanidad en el mito de Wiracocha. El agua es asimismo
un medio de evasion y escape del Inca frente a la dominacién fordnea. La relacion
dcorigen se amplia a los manantiales y fucntes de donde nace la fuerza que da vida
adistintas cspecies animalcs. Otras asociaciones significativas del agua sc dan con
los rios, la Via Léctea y el mito de yakana, este Gltimo se refiere a la relacion con
cl arcoiris y al equilibrio cosmoldgico. Finalmente, Greslou seiiala otros aspectos
del aguaen variosritos andinos, por ¢jemplo, el papel que juegan algunos productos
maritimos como el mullu (tratado ampliamente por John Murra, 255 ss.) y el
aguamar (GRESLOU, 1990: 18 ss.).

El conjunto de estas relaciones permite distinguir la importancia del agua en la
cosmovisionandina, importancia queratificala negacion del esquemareduccionista

aloeconémico. Asi, lo central radica en lo ritual, lo mitico y lo figurativo. Encste
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trabajo se tratan algunos aspectos en funcién del rol del agua en el modclo exegético
del mundo. El agua es receptéculo sobreel cual giray fluye la totalidad del cosmos,
segun la vision andina del universo. John Earls ¢ Irene Silverblatt (1976: 301-207)
han disefiado un modelo por el cual a nivel imperial, los incas difundieron una
imagen del mundo caracterizada por la circulacion de los componentes centrales de
la realidad social y fisica que se expanden y contraen segun sentidos contrarios
(Véasc la Fig. N° 2),

De manera taxativa y sorprendente, Earls y Silverblatt sefialan que “las propiedades
topoldgicas de este universo andino son equivalentes a la topologia del universo
identificado enal cosmologiarelativistaeinsteniana” (Op. Cit. 305). Lasustentacién
de esta afirmacion se hace desde distintos puntos de vista entre 1os cuales dcstaca
el concepto sintético de pacha. Estableciéndose que este conceplo refierc una
unidad de tiempo y espacio, para Earls y Silverblait resulta que cualquier situacién
caracterizadacomo ubicaciénespacial, nocomprende solamente lastres dimensioncs
del espacio euclidiano, sino una cuarta: Ia dimensién ticmpo.

Tanto las afirmaciones de Albert Einstein como los estudios clementales sobre la
teoria de la relatividad, muestran cierta analogia con la concepcion andina que se
desplicga como tetradimensional. Bertrand Russell por ejemplo, seiiala que el
mundo para la cosmologia einstenian;d no supone la existcncia de cosas en
movimiento, sino la relacién de sucesos . La ubicacién de un succso en el mundo
einsteniano se da cn un intervalo, el cual incluye la dimensidn fisica cn un orden
cuadridimensional. Una realidad de cuatro dimensiones integra al espacio con el
tiempo, lo cual cambia la posici6n cldsica sobre el espacio homogéneo y uniforme
de la tradicién desde Euclides hasl‘% Newton y modifica la concepcién lincal
sucesiva de un tiempo indiferenciado . El propio Einstein puntualiza esta nocién
al seialar:

Si ro toman mis palabras demasiado en serio, diria esto: ... de
acuerdo con lateoria de la relatividad, sila materia 'y su movimiento
desapareciesen no quedaria ningtin espacio ni tiempo .

! RUSSELL, Bertrand. ABC de la relatividad. Ariel, Barcelona. 1981, p. 179.

2 Ibid., p. 52.
} Citado por Philipp Frank, Filosofia de la Ciencia: El eslabén entre la cienciay la
filosofia. Herrero Hermanos Sucesores. México, D.F. 1965, p. 105.
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Para este sistema la ubicacién de un evento en la rcalidad tetradimensional es
siempre relacional respecto de ejes de coordenadas que incluyen la dimensién
tiempo y respecto de otro evento cualquicra Para Philipp Frank, la fisica
tetradimensional permite el acontecer de eventos ffsicos en un continuo espacio
temporal que, sin embargo no admite la inteleccién del ticmpo como dimensién
continua. Puesto que el ahora de un presente ubicado en la linealidad sucesiva y
homogénca, puede volver a existir cn cualquicr instante futuro; es decir, segtin la
teoria de la relatividad, en un intervalo de tiempo antes de un instantc dado, no es
posible establecer que ese ahoraes tinico. De hecho, esc evento ha ocurrido en otro
sistema de referencia tctradimensional, por lo cual estd determinado aque acontezca
en el sistcma de referencia en el cual sucede: todo lo ocurrido vuelve a suceder en
el futuro, siendo imposible impedirlo .

Sise correlacionaesto con lateoria einsteniana acercade laexpansiéndel universo,
resulta que la totalidad cosmoldgica no solamente estd variando su densidad por cl
hecho de la sepacion del mundo, sino, que el propio sistema dc referencia
tetradimensional en la constatacion de un evento, estd en permancnte dilatacién
espacio-temporal .

Para Earls y Silverblatt 1a cosmologia andina no es compatible con el espacio
tridimensional del paradigma euclidiano; sino, estad mds préximo a la teoria de la
relatividad. El conceplo pacha refiere una cuddruple dimensién por la cual kaypi,
cs decir el aqui y el ahora, s6lo se comprende por la concurrencia del espacio-
ticmpo en términos cstrictamente relacionales. Los autoreshomologanla postulacion
relacional de orientacién del modelo espacio temporal denominado “botella
Klein”, modelo matemdtico cuadridimensional, con la concepcion andina dc
pacha. Seialan que no es posiblc hacer una representacién grafica de la concepcion
andina por las limitaciones de cualquier dibujo: sin cmbargo, con un esfucrzo de
imaginaci6n es posible entender el “ac4-ahora” (kaypi-chaupi) en la concurrencia
cuadridimensional de ejes de coordenadas que ademds de serrelacionales, permiten
la inversi6n del tiempo (Véanse las Fig. N°2 y N° 3).

Tanto en aymara como en quechua existe una asociacién parasinonimica de los
términos que refieren contenidos espaciales y temporales. Earls y Silverblat

¢ Ibid, p.176-177.
s Bertrand Russcll, Op. Cit. p. 141.
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seflalan que nawpa significa “antes”, “anterior”, “antiguo” y también “delante”.
Gilles Rivitre (1984: 97) correlativamente sciiala que para los aymaras de Sabaya,
los térininos Leyjju o Layjja significan tanto “‘adclante” como el Este. En quechua,
qipa refiere tanto las nociones temporales de “préximo”, “siguicnte”, “posterior”,
como la nocién espacial de “detrds”. En aymara, jikhinaindicalo que estd “detras”,

“lo que esté de cspaldas” y el Oeste.

Finalmente, Fernando Montes (1984 102) dice que los mismos contenidos sobre
tiempo y lugar son referidos con otras palabras aymaras, por ejemplo, China, nayra,
etc. Ademds de las consecuencias respecto de la interpretacion de la historia y la
temporalidad, con esta fundamentacién etimol6gica es posible aceptar la analogia
que Earls y Silverblatt establecen entre la concepcién andina de pacha y la teoria
relacional de los eventos cuadridimensionales de la relatividad einsteniana. Esta
analogia adquiere mayor coherencia al considerar el tiempo y la repeticién de un
evento en ejes de coordenadas anteriores y futuras. Si sc acepta que el futuro csté
detrds y el pasado en frente (MONTES, /bid.), entonces la correlatividad de ejes de
coordenadas cuadridimensionales permite comprender el kay-pacha en simetria
respecto del futuro, el cual estd coordinado al pasado. La relacion entre el futuro y
el pasado, relacién de simetria que explica cl presente, ademds de ser congruente
con la posibilidad dc coordenadas tetradimensionales posibles, permite mentar un
esquerma de circulacién de fuerzas que Earls y Silverblatt explican como el modelo
cosmoldgico de la realidad fisica y social andina, particularmente incaica.

En los mitos se senala al Titicaca como ¢l centro de origen del universo en su
dimensién césmica y social. De este lago salieron el sol, la luna y las estrellas:
origenque se sientc comoun Pachacuti, es decir uncambio cosmoldgicorepresentado
en el movimiento de las aguas. Para Earls y Silverblatt, este movimiento muestra
lainversion del espacio tiempo que modifica la edad anterior y consolida un nuevo
ordenen términos fisicos y sociales. Laexplicacion andina del mundo sc constituye
por ¢sto, en un esquema en el que la fluidez de las aguas refiere un movimiento
ciclico por el cual, emergiendo la totalidad del cosmos del Titicaca, el ciclo de flujo
se cierra en la transformacion y transferencia de las aguas.

Desde el lago, a través del cielo y la evaporacion hacia el “Océano circun-mundo™;
las aguas regresan al Titicaca a través dc los canales subterrdncos que unen el
“Occéano circun-mundo” con el lago (Véase la Fig. N° 3). Tom Zuidema compiela
la imagen de este modclo al sefialar que la ticrra se denomina p "ukie (plato hondo),
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plato que flota en un mar que lo circunda y al rededor del cual ¢l sol gira formando
cl dia y la noche. Cuando el sol esté en la parte baja del “Océano circun-mundo”
(cocha) seca las aguas, las que circulan en el ciclo metcoroldgico manteniendo el
cquilibrio. Zuidema sefiala que cl Titicaca se encuentra cxactamente en direccién
SE del Cuzco, del cual en direccién exactamente NE se hallaba la huaca de
Canachuay (es decir, a 90° del Titicaca segin el cje del Cuzco), huaca relacionada
con el origen de la lluvia y de la cual, por etimologia de Bertonio es posible colegir
el contenido que refiere la “luz”, 1a “manifestacién” y el “aparecer” (1976: 351 SS.).
Asi, resulta evidente la asociacion del 1ago con el agua y la luz del mundo.

Las connotaciones de estos esquemas permiten forman una concepcion ciclica y
equilibrada de un universo en permanente flujo. Desde la constitucién del orden
establecido, desde el Pachacuti que da origen a un sistcma de fluidez permanente
y equilibrada en términos fisico-cosmoldgicos, se sciala el surgimiento de las
naciones que adoptan identidades y forman un orden social. El ordenamiento de 1a
realidad fisico social por una génesis primordial, constituye una visién del mundo
que tiende a explicar el movimiento en términos de flujo inacabado y de equilibrio
constante, tanto fisico como social. El Titicaca es el origen del orden primordial,
la huaca Cafiachuay es el lugar de reproduccion del ciclo y del movimiento. como
reactivacion de un proceso que liene por objeto el mantenimiento del orden fisico,
econémico y social. Laimportancia del agua y lalluvia se aprecia por su asociacién
con la luz que se manifiesta en el origen primordial del cosmos, se vincula con el
sol que vuelve a nacer, después de haber desecado el “Océano circun-mundo”,
mientras sc espera la continuidad del movimiento de aguas.

En el modelo de Earls y Silverblatt (Véase l1a Fig. N° 4), el flujo cosmolégico tiene
sentido puesto que es un flujo de fuerzas centripetas y centrifugas constitutivas de
un sistema en equilibrio. Las aguas unen la tierra con el ciclo a través de los ciclos
meteorol6gicas y su ulterior destino en lamama cocha (“circun-mundo”), desde la
cual sc reactiva el ciclo. Por otra parte, la circulacion hidrografica hace que las
aguas del centro terminen conceptualmente ¢n el mar, el cual vuelve a nutrir al
centro a través de los canales quc unen el Titicaca con el océano. Al relacionar a
Wiracocha con ¢! agua, sea etimoldgicamente o por el origen dc las naciones, del
centro y por debajo de la tierra a través de 1as pacarinas, se o vincula también con
el surgimiento de los identificadores étnicos (vestido, lengua, etc.), identificadores
que permiten que las naciones sean parte de este universo conexo y fluido. En el
esquema, la articulacién de lo fisico y lo social es de equilibrio por cuanto se
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equiparaunorigencomun como centro de fluidez del agua y como nicleo del origen
de los pucblos. La disposicion del conjunto de este flujo es para posibilitar cierto
equilibrio ccondmico (por las funciones del agua), a partir de la influencia de los
aclos rituales en procura de lluvias y para que perviva la luz de un nuevo dia.

La nocién de fluidez ticnc principios que la orientan schalados por Earls y
Silverblatt como ayni, tinkuy amaru. El principio ayni representa un ordenador que
cn términos sociales y fisicos supone reciprocidad, no equivalente ni simétrica
necesariamente; pero si constitutiva de relaciones diddicas o miltiples basadas en
la correspondencia. Esta reciprocidad se verifica en términos de diferencias
sociales, une al Inca con sus stbditos y a los hombres con los dioses.

El principio mita esun patrénque vinculasistemasrotativos en términos de espacio,
trabajo y organizacion social; larotacion se establece segiin circuitos temporales de
calendario o segun otros 6rdencs; de cualquier forma, como circulacién, el
principio estd explicitamente presente en el modelo.

El tinku, en oposicion a la pallka, es un despliegue unidireccional; ésta implica la
posibilidad de un proceso de ramificacion reversible en el espacio y en el tiempo,
micntras que aquél reficre un tiempo irreversible; el sentido de flujo se da s6lo en
una direccion, la unidad de opuestos dialéctico-complementarios forma nuevas
entidades con caracteristicas irreversibles. En ¢l inodelo, este flujo se percibe en el
surgimiento de las naciones desde las pacarinas, mientras que el flujo reversible es
recurrente en ¢l equilibrio fisico. No se da 1a unién de contrarios dialécticos segun
el principio pallka que Earls y Silverblatt caracterizan como un sistema mecdnico:
sino, gracias al tinku que ¢s termodindmico y expresivo de la creacién de un orden
social con csa caracteristica.

El principio amaru finalmente, se refiere a las fuerzas de desequilibrio, destruccion
y dafio; ¢s una fuerza explosiva y violenta, relacionada con el agua y que se
representa de muy diversas formas (como dragén o serpicnte, monstruo felinico o
reptil). En el modelo es presumible entender que fuc una fuerza de este tipo la que
ocasiond el orden originario, fue una génesis cadtica, la que consolidé ¢l orden
general constituyéndose en un Pachacuti. Pero, frente al Pachacuti primordial de
la percepcion imperial del cosmos, ¢l Amaru representa las fucrzas subversivas de
los sefiorios dominados, fucrzas que operan contra ¢l orden y atentan contra el
equilibrio del modelo de flujo cosmoldgico.
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Desde ¢l punto de vista lingiifstico, Robert Randall realiza una seric de andlisis del
quechua que ilustran 1a cosmovisién de flujo sistémico. Randall sostienc que son
los “jucgos de palabras” articulados como la “lengua secreta” de los incas, los que
permiten comprender su cosmologia (1987: 268 ss.).

Si se concibe el cosmos como una totalidad de flujo opuesto y complementario, es
consecuente que ciertas relaciones sintagmaticas en la constitucion de la lengua
refieran csa concepcién fluida, reversible y metonimica con claras asociaciones
semdnticas. Randall analiza tanto palindromos en construccién frsicas y cn
términos quechuas, como metétesis en el proceso de formacién de conceplos.

Tomando un texto de Moria’. Randall demuestra la existencia de palindromos
frasicos en textos de canciones (/d. 280). Randall seiiala varios términos que se
constituyen ¢n palindromos y que sugieren una analogia con ¢l esquema de flujo
sistémico. Dice quelos términos que se conforman tanto en un sentido (de principio
a fin) como en el inverso (del fin al principio), refieren un bioproceso que sugiere
el flujo de energfa que se aleja para luego regresar.

Ciertos términosrelacionados conla géncsis fisica y social, tienenesta caracleristica;
por ejemplo, Kamakk (creador, hacedor, generador) y Kkallak (causa, principio de
algo). Las palabras usadas para hablar de las fuentes de donde surge todo el proceso,
refieren un ciclo reversible de circulacién que mantiene el flujo sistémico. Randall
piensa que cste lipo de palabras constiluyd la base de 1o que se ha denominado la
“lengua sagrada” de los incas. Si se admitc la tesis de Torero que afirma que el
aymara se habl¢ hasta el reinado de Tupac Yupanqui (/d. 274), entonces habré que
pensar que el surgimiento del quechua se dio en un contexto de uso restringido s6lo
para fincs ceremoniales y rituales. Por la fama del ordculo mds importante del
mundo andino, cl de Pachacdmac, se posibilité que una lengua relativamente
restringida, se hiciera general; sinembargo, los palindromos y metétesis quechuas
permanecieron ocultos. '

Al parecer, esta posicién tiene fundamento por cuanto los téminos aymaras que
refieren los contenidos vistos, no son en ningin caso, palindromos (crcador:

6 Randall refiere la obra de Martin de Morda, Origen de los Incas (p. 225), donde el
cronista cuenta que una aklla (mujer escogida) entona una cancion que es un
palindromo: Micuc usutucuyuc utusi cusim.
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Hapjhallatha, cchusatha. Principio: callarafia. Causa: Laycu, supa, yaa.
BERTONIO, 1612). Sin cmbargo, cierta similitud se observa al considerar el
témino Haphalla que Bertonio también traduce como "creador"; El término Halla
halla que se asume como palindromo, refiere “dar gracias al bienechor”, De manera
complementaria, el término Hapjhallatha se correlaciona con Hatha que significa
semilla, tanto de plantas como de animales y personas. La idea de creador se mienta
por tanto, en algunas de sus particulas palindrémicas en refercncia a un mismo
universo semdntico: dar gracias y constituir semilla o principio de algo.

M4s sugerente todavia es, en el anélisis de Randall, lo que se reficre a las palabras
Kamamamak, callallallak y Kaumamamak cay, palindromos que significan sembrados
lozanos y fértiles en el primer caso y fertilidad, en el scgundo (Op. Cit. 281). El
hecho de que scan palindromos, sugiere ideas de fertilidad y produccién, evocauna
asociacién con el ciclo de 1a produccion agricola. Es posible hablar de campos
fértiles y lozanos cuando se ha cumplido el ciclo de produccion de manera exitosa.
Randall seiiala que la repeticion de silabas inclusive por tres veces en una misma
palabras sugicre la idea de ciclo y reiteracién. Tal es cl caso, ademds de
K'anananay, phatatatay y pharararay que significan “reverberar
incandescentemente”; “patalear” y “convulsionarse”, y “sacudir las alas con
violencia” . En el caso de las palabras en las que se repite mama y llalla, tienen
estrecha vinculacién con la cosmovision andina que relaciona la fertilidad de la
tierra con la *madre” (mama, Pachamama) y con el “"padre”. Randall seiala que
llalla es un parénimo de yaya (“padre™), esto se completa con que yaya sugiere aya
quesignifica‘‘caddver”. Larelacién scdistinguc porque los muertos y particularmente
los ancestros, los jefes de linaje (vaya) tienen vinculacién con el ciclo agricolay con
la fertilidad de la tierra. En el aymara no s¢ han encontrado casos de significacion
andloga, salvo los términos lallaguotha y laccacatha que refieren la repeticion al
“temblar”.

Para Randall, un término interesante desde ¢l punto de vista de los palindromos es
el que sc cmpleaba para designar al “eco”: yachapayaq qaqa. En quechua qaqa
significa “piedra”, pero el carficter que tiene este témino debe comprendcrse en el
sentido de “piedra vivientc”, la asociacion inmediata del término se realiza
entonces, conpaqariy y paqarina, "nacer” y "cunade los pueblos” respectivamente.
El “eco” por tanto, cs una piedra genésica de donde nace toda circulacion fonética,
todo flujo del habla como fueron las pacarinas de donde surgieron los pueblos para
scr parte del flujo cosmol6gico global. Esta piedra: por otra parte, refiere el
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submundo, el mundo de los antepasados, de las generaciones anteriores donde cl
pretérito se confunde e identifica con el futuro. Hablar con una picdra por parte del
watuq, cs penetrar en las rugosidades del tiempo en las cuales el comienzo y el fin
se identifican y confunden, y desde las cuales ha de regresar por cl ciclo de Mujo
universal, la respucsta. Esta es una informaci6n sagrada del mundo de abajo que
explica la mecdnica del cosmos y predice el futuro desde el pasado. También el
término aymara que refierc cl significado de “cco” (ccakh cchakhtaria) estd
compuesto por una particula que significa “picdra” (kaa). '

En quechua, el otro componente del término es un palindromo de contenido
sugerente: leido alrevés yachapayag conformala palabragayapachay que Randall,
por retruécano paronimico desagrega en qallaq y pacha, (el sufijo *y” en realidad
solo enfatizael término). Qallag refiere un contenido que se asocia conel comienzo
y origen, sin embargo, qallallallag pacha refiere un tiempo y lugar de fertilidad.
La palabra “eco” en quechua por tanto, incluye un conjunto de significacién
compleja. Gonzélez Holguin (/d. 283) refierc los dos tiltimos términos con otro que
les antecede: Widiay qallallallag pacha (“cl tiempo-espacio de eterna fertilidad”);
si sc asume que cste mundo cs el fanan pacha del que hablan los cronistas y
habiendo encontrado referencias al mundo de deniro en ¢l componente gaqa de la
palabra “eco”, entonces cl término, 1o mismo que remite a las rugosidades del
ticmpo enlas cuales se confunde el pasado conel futuro y alas cuales s6lo se penetra
con las palabras quereflejanla estructura fluida y reversiblc del universo, unc como
palindromo, lo alto y lo bajo. Segiin el lenguaje traducido por los cronistas
espanolcs, une el cielo y el infierno, el ukhu y ¢l hanan pacha en una misma unidad
de significacion, reversible y genésica. Es sugerente sobre el término “eco”, que la
raiz que forma la palabra en aymara, significa también “tejer” y “regar”: tejer los
nexos de relacion de los ejes de coordenadas de una realidad tetradimensional, y
“regar” esa realidad tempo-espacial de cterna fertilidad.

El término *agua” en quechua es también un palindromo: unu. Reficre el sentido
de flujo ciclico de encrgia constantemente reciclada, flujo que es constitutivo del
orden cosmoldgico que se romperia ante cualquier intento de forcejeo cn contra del
ciclo. Existe, sin embargo, otro término para “‘agua” que segun el andlisis de
Randall, se asocia con otros contenidos (/d. 285). Yaku (“*agua”) es la metdtesis de
los términos yuka y kuyaq, que refieren “amor que da bien” y “los que se aman’™;
significa por lo tanto, “intercambio reciproco de energfa”. En aymara, el término
mayu significa “rio”, delocual sc formala metdtesis yuma (“semen’): la asociacion
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entre ¢l agua y su propiedad engendradora resulta evidente. La formacion de las
metatesis sc da mediante la repeticién de una palabra sucesivamente de forma que
cambic el orden de sus silabas. Esto conccplualmente, es andlogo a la imitacion de
la secucncia del ciclo cosmolégico de circulacion y flujo; la asociacién de los
términos sc hace explicita conel término aymara que significa agua: uma. El agua
surge de la “cabeza” (uma) de las “cumbres” (uma) convirtiéndosc en rio (mayu)
que insemina (yumay) la tierra. Tanto a nivel lingiiistico como fisico geografico se
verifica una coherencia de estructura de significacién, la coherencia del flujo que
crea vida y fertiliza la tierra. Existen otras asociaciones: el término aymara que
significa “cosecha” (llamayu) desagregado por metatesis significa “sélo el semen”
(yuma lla), es decir refiere el término base para la formacién de una cancién de
fertilidad aymara que asocia el semen, con la fertilidad y el padre.

Randall incluye en su andlisis algunos cjcmplos de palindromos; por ejemplo, de
yupay (“contar”) es yapuy (“arar”). El nexo se da cn el registro de la produccién
y el ciclo de sembrar y cosechar, contar lo producido “atrac” ¢l incremento de la
fertilidad. A partir de ciertas puntualizaciones, Randall sugiere una asociacion muy
peculiar, Wiracocha sc entiende como el “semen”, la fuerza viril (wira), que fluye
por el universo, pero también debe asociarse con la Via Lictea (mayu) por la
relacién con la espuma, la concentracién de estrellas y el rio (mayu).

La conclusion de 1a vision ciclica del cosmos puede completarse con algunas
puntualizaciones respecto del agua. Particularmente es interesante considerar la
funcidn del agua en el escape del Inca ante fuerzas cxtranjeras y la relacién entre
cl agua, el rio, la Via Lictea y ¢l mito de yakana.

Efrain Céceres cuenta dos mitos en los cuales el agua cumple una funcién de escape
y traslado. En el primero (1986: 197 ss.), el Inca Huamantica, ante la presencia de
gendarmes y curas (el mito es recogido en Huarocondo, regién del Cuzco mediante
ctnografia contempordnea), sc sumerge cn unalaguna. El andlisis de Céceres seiiala
al agua como fuente de vida, el lugar de emergencia del Inca y de los animales, y
como medio de escape ante circunstancias adversas. El segundo mito recogido en
la misma regién, cuenta las relaciones entre un colla y una fusta; el agua cn cste
mito, cumple la funcién de medio de transporte por el cual la fusta se traslada pero
termina, al emcrger de las aguas, convertida en piedra. El anélisis de Cacercs cn
rclacién a estos dos mitos refleja varios aspectos. Los pueblos andinos conocieron
los flujos subterrdncos; el agua cumple las funcioncs de ser fuente de vida, camino
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paratrasladarsc y puertade escape. Existe finalmente, una asociacién del aguacon
la “madre”; el Inca, al sumergirse en la laguna realiza un reencuentro con sus
origenes, con su “madre”, tal ¢l sentido del cscape. Ademds, cabe relievar que el
centro de dispersion de aguas es el Titicaca, en tanto quc el mar es el origen dc la
vida en pcrmanentc flujo.

Resulta interesante 1a forma cdmo el imaginario colectivo actual ha asimilado la
imagen del agua y del flujo como medio de defensa y escape frente a la opresién
fordnea; ademds, el hecho de que el agua se constituya en medio de transporte
refiere una nocion de dominio sobre un vasto escenario, en el cual el flujo recuerda
un hecho mitico recurrente en Ia mitologfa andina asociado con los ancestros y la
fertilidad.

Gary Urtony Tom Zuidema han tratado el temade la constelaciéndc lallama (1989:
59 ss.) que termina de configurar este esquema de flujo cosmoldgico. En los mitos
dc Huarochiri 1a Hlama, yacana, baja del cielo para beber el agua del mar a
medianoche. Yacana esté formada por una constelaci6n negra que tiene un hijo en
un conjunto de constelaciones. En el antiguo Perd, si las Pleiades (Cabrillas)
aparecian grandes, se asumia que el ano seria muy fértil. Estas estrellas tcnian
importancia central en las actividades agricolas; asi, Urton y Zuidema sefialan:

Doy grupos de constelaciones tienen importancia central en la
astronomiu del antiguo Perii: lus Pleiades y Oridn por un lado, la
llama celestial con su bebé y la Cruz del Sur por el otro. Marcan las
dos épocas del afio de mayor interés: el tiempo de secas en relacion
alsolsticiode junioy el tiempo de lluvias, relacionado con el solsticio
de diciembre (Id. 66-67).

La cohercncia respecto de estos indicadores astronémicos se percibe con los ritos
de llamas que se celebraban asocidndolos con la iniciacion de jévencs y la salida
de la sociedad de los viejos. El trdnsito de un ciclo agricola marcado por los
indicadores astron6micos se correlacionaba con el paso de un ciclo ritual a otro,
trénsito que significaba la culminacion de un rol social y el inicio de uno nuevo.

Segiin las referencias de Gerald Taylor, yacana impide el diluvio bebiendo el agua

del mar y el agua de los puquios, (Id. 68-69). La llama por esto se constituye en un
elemento fundamental del equilibrio cosmolégico que se asocia con camac, el
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prototipo del que da aliento. La Ilama estd rclacionada con el agua no s6lo porque
la bebe permiticndo ¢l equilibrio cosmol6gico, sino porque est4 vinculada con la
fertilidad del ganado y la prosperidad de los hombres. En el esquema cosmoldgico
¢l agua, la Via Lictea, la llama cclestial y el agua dcl mundo se asocian con los
puquios, la fertilidad y el reciclaje de nuevos procesos siempre repetidos y
constitutivos dc un totalidad dindmica, articulada y fluida.

C. LOS TRES PACHA EN EL IMAGINARIO AYMARA

La taxonomia andina incluye diversas clasificacioncs; la distribucion del espacio
por ejemplo, se rcaliza de acucrdo al patrén saya si es vertical ¢ incluye tierras
cultivadas, o cn base al patron suyo si tiene un alcance horizontal mds vasto.

Tom Zuidema ha tratado reiterativamente estos y otros patrones de cstructuracion
del espacio. Enrelacién aladivisiéntriddica, sefiala(1977: 17-18) queenel antiguo
Peri existieron tres divisiones de cste tipo: |. Collana (primero, principal, jefe),
payan (segundo) y cayao (origen, base). 2. Capac (rico. real), hatun (grande,
numeroso) y huchuy (pequeio). 3. Allauca (derecha), chaupi (centro) e ichoc
(izquicrda). La taxonomfa triddica, sca espacial o aplicable a cualquier universo
semdntico tiene por lo visto, origenes prehispanicos.

Este patron numérico encontrd en los Andes, segin Henrique Urbano, una amplia
vigencia (1986:213-214). Elciclode los Ayar estuvo inicialmente dividido entres
y no en cuatro, lo cual Urbano fundamenta con las res ventanas de Pagqaritambo
y los tres ayllus preincaicos. Sin embargo, como este mismo autor sciiala, si bien
el modelo es de larga duracidn, el cardcter que adopta por el influjo del discurso
occidental, haceque cambie sustantivamente su contenidoinicial. Porlaconveniencia
del patrén respecto de una temporalidad cristiana (1976: 342 ss.), caracterizada por
la filosofia joaquinista de la historia (tiempo de “Dios Padre”. de "Dios Hijo™ y de
“Dios Espiritu Santo™), adquirié una historicidad y temporalidad que traslocé sus
codigos forcejeando su universo semintico. Asi, se lo empleé para hablar de algo
inédito: los tres mundos que corresponden al cielo, la tierra y el infierno (hanan, kay
y ukhi pacha).

Segin Manuel Marzal. el desarrollo del sistema religioso andino establece una
division triddica de “mundos” interactuantes, los que se habrian configurado enel
siglo XVII(1978: 173). A la etapa de “cristianizacion intensiva™ (s. X VI), siguié
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la “reaccién indigena™ y la extirpacion de idolairfas (hasta principios del X Vil);
finalmente, las ideas religiosas “andinas™ se habrian "cristalizado" a mediados del
s. XVIIL. Por tanto, serfa indiscutible que desde esa fecha, al menos de manera
epifenoménica, toda reflexion sobre la forma cémo el hombre andino divide la
totalidad, incluya, por la imposicion y traslocacién cristiana, los mundos del
paradigma catdlico.

No es cxtraio encontrar “traduccioncs™ de la division catdlica; incluso hay
posiciones quc sc cmpeian en presentar o andino revestido del discurso cristiano.
Por ejemplo, Domingo Llanque, un aymara preocupado cn la "difusion" de su
cultura, dice que los tres pacha estdn ordenados jerdrquicamente: el Dios Creador
de la visi6n aymara del mundo, Dios Awki (“padrc™) “sujeta” a los espiritus de los
otros pacha y ejerce su poder particularmente contra Lucifer, hijo mayor del
“Padre” (1990: 695ss.). Pero Llanque no esel Ginico; aymaras y no aymaras, andinos
y no andinos. se refieren a la divisién triddica en congruencia perfecta con cl
discurso cristiano, presentdndolo como si expresara la esencia andina. Raymundo
Cadorette sefiala por ejemplo, “‘el concepto tedrico de creatio ex nihil (sic) ... es un
aspecto notable de 1a perspectiva aymara” (1977: 121). Enigual situacion se halla
una cantidad considerable de autores que, sea por el dnimo de mostrar un discurso
congruente conlas expectativas de los destinatarios, que sontambién porio general,
finaciadores o patrocinadores de algtin beneficio; sea por ingenuidad o por carencia
de una perspectiva crilica respecto de sus trabajos de investigacion, terminan
atribuyendo formas y contenidos desaprehensivamente a un grupo €tnico, a un
pueblo 0 a una cultura ”.

Si bien el patr6n numérico existié desde mucho antes de lalicgada de los espaiioles
a América, sibicnlaoposicién hanan - urin cs prehispédnica, no existe evidenciaque
la formaci6n de los conceptos hanan pacha y urin pacha (alas que se afiadié taipi
o0 kay pacha), haya sido una construccion independiente de la influencia hispénica.
Al contrario, 1a “cristalizacién” de la religion cristiana devino con tal fuerza
impositiva, que se asumicron los tres mundos de 1a concepcion occidental, como
parte de 1a visién andina del mundo “intuitivamente” desarrollada.

? Entre los autores que mantienen esta tendencia, ademds de los citados, destaca
notablemente Victor Ochoa (1972a, 1978b); y en menor medida, Boris Aguirre
(1986) y Juan Niiiez del Prado (1970), quicnes evidencian una ausencia critica
sorprendente.
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Sin embargo, para Hans van den Berg (1990: 253), en aymara, l0s términos alax
pacha, aka pacha 'y mangha pacha son neologismos introducidos por los
evangelizadores del siglo XVI. Ouos autores refiriéndose alos mismos conceptos,
utilizan denominaciones distintas. Por ejermplo, sobre una regién chilena de
cardcter aymara, Maria Esther Grebe refiere alaj, taipi y mangha pacha.
Curiosamente, Jan van Kessel que ha estudiado la misma regi6n (Tarapac4), dicc
arqj, acay mangha pacha. En quechua son frecuentes las denominaciones hanan
y hanaq para el mundo dc arriba, taipi, kay y cay pacha parael mundo de en medio,
y ukhu o uccu pacha para el de abajo.

Grebe y van Kessel han trabajado en Tarapacé; sus investigaciones, independientes
unade laotra, muestran una sistematizacion de las caracteristicas y las deidades que
habitan los tres mundos.

Jan van Kessel (1978: 278 ss.) establece que en cada “mundo” existen fierzas que
losrigen (Véase la Fig. 5). Estas fuerzas permiten cl mantenimiento del equilibrio
cn su propio universo. Son las fuerzas de creacion y orden que mantienen un
cosmos ideal en el que habitan las entidades catélicas (Dios, la virgen y los santos)
y las andinas (el Sol y Wiracocha). Inversamente, 1o que prevalece en el mundo de
abajo es el caos sostenido por las fuerzas de destruccién y desorden, caos vinculado
alos demonios y condenados. En medio de esta oposicion, existc el mundo cultural
entre las fucrzas de l1a naturaleza y el influjo de tres entidades: ¢l mallku, el amaru
y la Pachamama. El mallku evoca lo alto del aka pacha, sc asocia con cumbres y
condores, es origen dc la fuerza vital, principio de la cultura y estd representado por
el agua. El amaru es la fuerza del aka pacha vinculada con los rios, las serpientes
y los peces, no representa el caos ni el desorden, sino la distribucién subterrdnea de
la fuerza vital de las cumbres. En medio estd la Pachamama, la Madre Tierra
relacionada con el puma, el lagarto y el sapo, es la que posibilita la abundancia de
agua. A cada uno de estos mundos corresponden tipos difercntes de culto, como
distintos son los oficiantes y el carécter de los ritos.

Maria Esther Grebe rcalizé una investigacién en la misma region aymara de
Tarapacd. Se ha establecido un esquema triddico que sintetiza sus resultados
(Véasc la Fig. 6). En el esquema de Grebe la Pachamama no cs s6lo una parte del
aka pacha; ante todo cumple un rol de vinculacién del mundo de en medio (taipi
pacha) con ¢l mangha pacha. El mangha pacha, escasamente poblado segiin van
Kessel,, para Grebe estd asociado a muchos animales entre los que se cuenta el
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puma, cllagarto y cl sapo (animales que van Kessel ubicé en el mundo de en medio).
Lo misino acontece conel condor, la serpiente y los peces. Respecto del arajpacha
(Grebe dice alaj pacha), €] modelo de Grebe resulta también superpoblado en
relacién al de van Kessel que se reduce a cinco entidades.

Lo fundamental del modelo de Grebe es su interconexi6n, el conjunto de 10s tres
mundos constituye una totalidad integral e intcractiva que van den Berg calificade
“ambigua” (1990: 253) siguiendo la Idgica andina que van Kessel pasa por alto con
su prolija divisién. Grebe sefiala que su taxonomia es émicd; csto es, congruente
con la percepcion de larealidad que el aymara de Tarapacé realiza; percepeion que
integra en un universo activo y complejo, el conjunto de entidades del cosmios.

Existen varios criterios quc orientan la construccion del esquema a partir de la
investigacién de Grebe. La divisidn triddica no es taxativa ni aislante, al grado que
fijauncriterio que sirve para diferenciar dos campos en cada “mundo”: se trata de
lo sagrado opuesto a lo profano. Grebe afirma tales categorfas en base a la
distinci6n indigena de lo que ama el hombre andino (1o sagrado), y 10 que no uma
(lo profano). Este criterio construye seis escenarios que Tom Zuidcma cree que
corresponden a un patrén numérico resultante de fa combinacién hanan - urin y del
triadismo collana, payan y cayao (ZUIDEMA, 1977:18-19). En estos seis
cscenarios se distribuyen las distintas entidades que pueblan el cosmos. Es
interesante que ningin otro criterio se aplica para proceder a nuevas divisiones en
los tres escenarios de 1o profuno; sea de cualquier mundo, lo profuno permanece
indiferenciado, sin ninguna subcategoria que lo diferencie e individualice.

Al parecer, los clementos de los tres escenarios profanos concurrenen la diversidad
no discreta, salvo por la taxonomia inicial. En el mundo de arriba aparece como
parte de lo profano, un conjunto ambiguo de fenémenos siderales y cuerpos
celestes. Descontando al sol. laluna, lasestrellas y la Cruz del Sur, paralos aymaras
de Tarapacé, el resto de cuerpos celestes es un conjunto sin mayor significacion
cultural; al respecto, resulta interesante preguntar si, por cjemplo, las Pleiades o la
Constelucion de la Llama sc integran a lo que se denomina estrellas (huara huara)
0 son parte de los cuerpos celestes. Otros elementos como el rayo, lalluviao el arco
iris, tampoco tienen importancia ni ocupan el lugar quc les otorgaron los incas.

Respecto de los “habitantes” de los escenarios profanos del mangha y taipi pacha,
sc advierte lo siguicnte. Se hallan animales profanos tanto en el mundo de abajo
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como cn cl de en medio, lo mismo acontece c¢n relacién a los “elementos” o
“fen6menos” que son lan naturales aqui o alld. La comprension del escenario en
¢l cual se desenvuelve la vida social, se proyecta al mundo de abajo en el cual se
asume que existcn animales y elementos ‘“‘naturales”. Asi, los c6digos que se
forman en el mundo presente son aplicados al mundo de abajo. El taipi pacha
finalmente, estd conformado por “aldeas” y “hombres”. Resulta interesante que las
categorias que designan la vida social y que tratan sobre el hombre abstracto, en
contradicci6n con ¢l antropocentrismo occidental, no se refieren en primera
instancia ni construyen cosmovisiones segun la medida humana. El aymara de
Tarapacé entiende que €l y su entorno social estdn al margen de 1o sagrado, de lo
importante y central en su cosmovision, aquello que ama.

Los tres escenarios sagrados de cada uno de los tres mundos, se estructuran en base
a diferentes categorias. Una, muy recurrente pero no gencralizada, es 1a distincién
cntre lo masculinoylo femenino. El mundo de arribay el de en medio se estructuran
cn base a esta oposicion, el de abajo, solo parcialmente; las dem4s categorias son
propias de cada mundo.

Las entidades que ocupan lo sagrado de los tres mundos, a excepcién de los
animales del mangha pacha, se identifican como entidades masculinas o femeninas,
Delos animales no se dice que lo hagan, sinembargo, por ser éstos hembra o macho,
se asume la oposicién también para ellos. A diferencia de los animales de 1a parte
profana, los de la parte sagrada del mangha pacha son “del sereno” o “del mallki”.
Sisondcéste ultimo, sus funciones auspiciosas favorecenel comercio o el pastoreo.
Desde las profundidades del mundo de abajo fluyenlas fuerzas animales identificadas
con algunas cspecies que auspiciardn progreso y bienestar a quien las propicie
adccuadamente. Existe una especializacion segin los requerimientos individuales
y sociales: los animales del mallku pese a“habitar” en el manqha pacha sonde una
entidad del mundo de en medio.

Figurativamente por tanto, la fucrza auspiciosa de bienestar y progreso emana
desdc dentro pero cs controlada desde fuera. Los animales del screno en cambio,
sonde unacntidad que seidentifica conel mundo subterrdnco, entidad que adquiere
rostro femenino o masculino y que “entrega” la mdsica, aquéllo con lo cual se
comunican ¢ integran las partes de esa totalidad espacio temporal relativa: pacha.
Los espiritus delmangha pachaticnen cierta cercania al mundo de arriba, presentan
cierta “ambigiiedad”, una indistincién que rompe abruptamente la oposicion
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cristiana y la dualidad occidental entre el bien y el mal, el cielo y el infierno, entre
Dios y los demonios. Esta ambigiiedad se corrobora con la ubicuidad de la
Pachamama en el mundo de acé y en el de abajo. En el mundo dec arriba, ademads
de la categoria de género no se introduce ninguna otra; en la parte sagrada, a las
entidades se las denomina “cuerpos celestes™ de los cuales el sol y la Cruz del Sur
son masculinos; mientras que la luna y las cstrellas, femeninos.

La mayor cantidad de divisiones se presenta en el taipi pacha; ademss de la
separacion por género, Grebe sefiala una division de oposici6n que corresponde a
laparte delos uywiris y 1o que corresponde a la parte de Dios. Al parccer, el aymara
de Tarapacd ha diferenciado como no combinables, dos “partes” de su rcalidad
sagrada, 1a que corresponde al cristianismo y la que estd vinculada a su tradicion
y visién del mundo.

La parte de su tradici6n se divide segiin actividades econémicas: los uywiris, sean
masculinos o femeninos, tieneninfluencia sobre el pastoreo: las pukaras, femeninas
0 masculinas, sobre la agricultura. El aymara de Tarapac4 prefiere mantener el
cuidado y patrocinio de las actividades econémicas fundamentales sobre sus
propias deidades. La parte de Dios en cambio, mds cercana al alaj pacha se divide
segun categorias anodinas: los espiritus; la torre que es masculina y la iglesia
femenina (santa belin t’alla); y por otro lado, los santos y las santas,

Mar{a Esther Grebe emplea las categorias sagrado y profano para representar la
distinci6én que los aymaras de Tarapacd hacen respecto de los que ellos dicen amar
o no. Si bien esta distincién es discutible porque es posible argumentar que cl
imaginario andino no escinde taxativamente lo que ticne carédcter sobrenatural y lo
que corresponde a la cotidianeidad de la vida; es importante sciialar que es una
manera adccuada de comprender 1a oposicion categorial andina.

Juan Ansién y Jan Szeminski en base a una investigacién en Huamanga (1982:
216), establecen que para los runa de esta region, la oposicitn sagrado - profano,
implica tanto valorar positivamente lo sagrado como lo profano. Asimismo, la
valoraci6n ncgativa también se da en los dos 4mbitos. Lo sagrado es positivo si se
relaciona con el campo y con la “cultura” (con los Wamani y la Pachamamay, y es
negativo si refiere la “no cultura” propia dc la ciudad (Cristo, Dios y la Virgen).
Paralelamente, 1o profano cs positivo si se refiere a ellos mismos, mientras que
adquiere connotacion negativa si sefiala la “no cultura” de mistis, hacendados,
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curas y el Nakaq. El sentido se estructura de tal modo, cn funcién a la posibilidad
o imposibilidad de ejercicio de la reciprocidad. Todo lo que es “cultural” (referido
al campo) admite la reciprocidad cntre los hombres o cn relacién a sus dioses. En
tanto que lo que no es cultural (asociado con la ciudad), no implica ninguna
reciprocidad en la quc cllos tengan cierta participacion.

En la taxonomf{a de Grebe tal connotacién no se da de esta forma. Sin embargo,
desde el punto de vista del “protagonista” como ella misma rccalca al hacer
referencia al carcter “émico” de su trabajo, 1o que hay que colegir como contenido
de lo que“amamos™ y “lo que no amamos™, no es exactamente la oposicidn sagrado
- profano; sino lo que corresponde a lo aceptado como valioso positivamente y que
puede ser también negativo.

Si se compara la investigacion de Ansion y Szeminski con la de Grebe, existen
escollos en identificar lo de la ciudad con lo profano. Siendo parte del imaginario
aymara de Tarapacd, una valoracion positiva de lo que corresponde a “Dios parte”;
resulta que lo que es propio de la cultura citadina (de mistis y curas por ejemplo),
¢s legitimamente valorado como parte de lo sagrado.

El modclo de Grebe es completo y coherente en ¢l empleo de sus categorias.
Respecto del esquema de van Kessel, las difcrencias no se resuelven por una simple
opcion.

El caso de la Pachamama ha sido tratado por varios autores desde diversas
ctnografias. Juan Nufiez de Prado, si bien sefiala sus caracteristicas (castiga, hay
que hacerle “pagos” y es una deidad “femenina”), no sefiala su localizacion (1970:
72 ss. ). Xavicr Albd, Armando Godincz y Kitula Libermann piensan que por sus
caracterfsticas sc ubica en el mundo dc abajo. Es hambrienta, puede hacer dano y
es esposa dc los diablos y del tio. Schalan ademds que cumiple un rol de mediacién
cintegraciénentre el mundo de arriba y el de abajo (1989: 131-132). Lo mismo dice
van den Berg quien sosticne que el cardcter de la Pachamama es el mds ambiguo
de todos porguc engloba los tres mundos y armoniza los opuestos (1990: 252).

Esta posicién contrasta con la de Llanquc quicn localiza a la Pachamama como
habitante del aka pacha, es la [uerza vital que hace de la ticrra el recurso necesario
para la vida del aymara. La Pachamama segin él, obra con los Achachilas
posibilitando ciertos auspicios como ¢l dincro y controlando los fendmenos
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atmosféricos que pucden destruir la produccién: la influencia de la Pachamama se
da sobre la actividad econémica (1990: 71). Van den Berg por el contrario, sitda
alos Achachilas como habitantes de arriba, los ue con los Mallkis constituiran
las fuerzas gencradoras y procreadoras (1990: 252). Esto contradice la posicién
de van Kessel que ubic6 a los Mallkus en un lugar privilegiado del aka pacha
(Véase la Fig.5). Por su parte, Emma Vclasco en relacién a la k’apakocha,
ritos de inmolaci6n en honor al dios Wiracocha, dice que las oraciones quc lc
ofrecian, se dirigian como si csta deidad fuera un morador del mundo de abajo
(1978: 199).

Las soluciones simplistas congruentes con el discurso cristiano; establecen como
en el caso de Domingo Llanque por ejemplo, quc las almas moran en el mundo de
arriba (Op. Cit. 72). En el mundo de en medio existiria equilibrio de relaciones
armoniosas y fraternas entre los hombres (/d. 79), en tanto que ¢l mundo de aba jO
cstaria poblado por Supay, Sajra y los Anchanchus (Id. 74). Al margen de estas
solucioncs que justifican la implantacién del discurso occidental sobre los Andes:
al margen por otra parte de lareducciénde las cntidades a un holismo omniabarcante;
paralos Gow por cjemplo, 1a Pachamama es el “punto donde se encuentrael tiempo
y el espacio ... matriz universal y eterna” (1975: 154). Para Valléc ¢s aquello de
donde todo proviene y a donde todo retorna: plantas, animales, montaias, el sol, la
lunay el arco iris (1982: 107).

No se trata de supcrar las contradicciones de localizacién por alguna opcidn,
tampoco de reducir los mundos de abajo y de arriba a “este mundo”. Al margen de
la “cristalizacion” (Iéase imposicion) referida por Marzal, sin sustantivar la larga
duracidn del patrén triddico de alcance prehispédnico, hoy como antes, existe un
imaginario colectivo de visién triddica. Elespacio-tiempo en términos de totalidad
compleja, multioperante y ambigua, cstablece relaciones indiferenciadas y
contradictorias, fronteras mdviles que sugieren una ubicuidad mctacspacial y
animista de las entidades que no se reduce a la caraclerizacion maniquca de
Occidente. Una realidad cuadridimensional que integra ¢l espacio-tiempo de los
tres pacha.

Pero no s6lo 1a localizacién, sino la identidad son anfibolégicas. La filosofia
cosificante y la ciencia de la objctivacion no admitcn que el imaginario andino
identifique los dioses de los cerros con Supay (tradicionalmente visto como el
demonio cristiano). La teologia catélica rechaza que Supay se considere como
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habitante del mundode enmedio. Sinembargo, estos dos hechos sonexplicitamente
senalados por Carmen Salazar Soler (1987: 194 ss.), quien afirma que ¢l Muki (el
Supay de ias minas de Julcani), vivia enla kay pacha compartiendo el mineral con
losincas. Posterioremente se convirti enun habitante del ukhu pacha adquiriendo
una fisonomia maligna. Ella equipara al Muki con ¢l Warnani, o dios de los cerros,
establecicndo una configuracion similar: tienen carécter ciénico y genésico, son
divinidades de la fertilidad, muestran excesiva sexualidad y se asocian con la
produccion y cl castigo. Nuiiez del Prado reconoce la ambigiiedad de la identidad
sefialando que incluso la imagen de Dios es emplcada para causar la muerte (1970:
117).

Es posible construir otros esquemas de distribucidn por localizacion e identidad de
las deidades andinas segiin el esquema triddico. Dc manera complementaria
sefalaré los criterios de dos esquemas, ¢l quec se he elaborado a partir de la
interpretacion de los mitos prehispénicos cfectuada por Fernando Montes y el
articulado desde la divisién de los tres pacha, division realizada por Olivia Harris
en base a su investigacion entre los laymi.

Montes establece en cl esquema triddico, una localizacién inconcusa de las
entidades mitolégicas prehispdnicas (1984: 74 ss., 234 ss.). Fijauna cquivalencia
entre éstas y los arquetipos que denotan, basindosc en la tipologfa de Jung. De
manera similar a la lectura de los evangelizadores, quiencs suponen la exisiencia
de cohcrencia entre el discurso cristiano y ¢l andino, Montes establece como parte
del mangha pacha, al arquetipo denominado “gcaio maligno™ (Véase la Fig. 7).
Este modelo se configura por las funciones que cumple (desata Pachacutis, cs
maligno, se asocia con la subversién, etc.), y por el cardcter dc las figuras miticas
equiparables a €l (indistintamente, Supay, Huallallo Carhuincho, Pachacdmac 'y
Wari).

Montes define las caracteristicas del submundo estableciendo sus rasgos en
contiaste alas caracteristicas del aka pacha. La construccién de sus modclos sigue
relaciones segiin las funciones de los personajes en los distintos mitos analizados.
El arquetipo genio maligno por ejemplo, propio del submundo, corresponde por
antisimctria al arquetipo héroe civilizador, habitante del alax pacha 'y relacionado
con el “dios crcador”. La equiparacién de las entidades miticas a estos arquetipos
es sumaria, salvo en el caso de Wiracocha que, segiin Montes cumple lanto una
funcién de “Dios Creador”, como de “Héroe Civilizador”.

41



Mids acd del esfuerzo de inteleccién que muestra el interés de fijar relaciones en
basc a caracteristicas arquetipicas de las divinidades segin una aproximaci6n
psicolégica; 1a localizacion y la identidad funcional de las entidades son univocas.
Montes pasa por alto la anfibologia de las funciones y cl cardcter ubicuo de las
deidades en el csquema triddico. En la visién de Montes, pesc a que existan
entidades de mediacidn (el Achachilu entre el mundo de arriba y el de en medio y
el Supay entrc éste y el de abajo), y pese a la vinculacién del“genio maligno” con
el “héroe civilicador™ a través de la “mujer madre”; no se percibe la interaccién de
conjunto. Su csquema niega la fluidez de las fronteras, la ambigiicdad de los
personajes y de las funciones y efectia una arbitraria traslocacion de escenarios.
Poresto, sulecturaresultaestatica, cosificante y limitativa, dadas las determinaciones
de sus arquelipos.

Otro esquema sc puede construir cn base a la lectura antropol6gica de Olivia Harris
(BOUYSSE-CASSAGNE & HARRIS, 1987. La parte que corresponde a Harris
cs 35-56). El esquema incluye al tiempo, en concordancia con el modelo andino
de tlujo cosmolégico. Acd ademds, pacha no se reduce a un localizacion de
entidades estitica y definitiva.

El aka pacha (Véase 1a Fig. 8) es el espacio-tiempo cn el que concurren tanto las
fucrzas de convergencia y unién, como las de disolucién y desagregacién. Las
primeras se representan mediante el taipi, 1a mediacion que aproxima y une 1o
opuesto; las segundas, por el awca, la guerra y ia disolucion. Estas fuerzas de
convergencia y disolucién atnan o separan los tempo-espacios que se denominan
alax 'y mangha pacha, constituyéndose, por 1o tanto, en el mundo de sintesis y de
interacciénentre ladiscrecion y ladisolucion. Se trata de un mundo que es también
tres, un escenario de concurrencia dc lo fluido y equilibrante que construyc la
sociedad y la civilizacion. La acotacién de la sociedad y la civilizacién estd dada
por puruma: losalvaje, laliminalidad y la anfibologia de unestado que permeabiliza
las posibilidades de 1o profundo.

Las relacioncs cntre el mundo de arriba y el de abajo no neccsariamentc sc
mediatizan por el de cn medio. Existen oposicioncs espccularas por las cuales se
intcgran las rclaciones cn la totalidad, al tiempo que se mantiene ¢l equilibrio
holistico. Es importante ¢l rol que juega la Pachamama como agente de relacion
y cquilibrio entre lasentidades de atriba y abajo; asimismo la Pachamamayy elrayo
se constituyen en los elementos de integracién de los tres mundos.
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Si bien el manqgha pacha coexiste en la realidad tetradimensional con los otros dos
mundos, su tiempo es secreto, irregular, dificil y pendular; cs el tiempo de simetria
en el que el pasado solo adquiere sentido por el futuro. Es ¢l pasado que pesa sobre
el futuro y lo determina; tiempo de disolucién al que corresponde una luz
difuminada, desde él emanan con fuerza genésica, cl poder dc lo interior, lo
diabdlico, lo fuerte, lo sagrado y clandestino. Lo difuso remite en el imaginario
andino, ala produccidn y a 1a prosperidad. Entre los laymi, 1as entidades asociadas
con el submundo son waka y saxra; éste es el mundo del castigo, el hambre y la
enfermedad al incumplirse lareciprocidadritual. Esel mundo del desorden y el mal
que asocia el tio y el Supay con la riqueza mincra y su didiva a los hombres; el
mundo de los muertos y condenados, guardianes de la fertilidad, el pacha de los
achachilas y la propiedad.

Reciprocamente, si bien ¢l mundo de arriba interactia con los otros dos, en la
ambigiiedad espacio temporal de la realidad andina; el tiempo del alaj pacha es la
eternidad y el permanente reinicio de un ciclo inacabado. Sc trata del presente
continuo cn el que se rchace constantemente la vida, el orden y la perfeccion, su luz
es solar y su poder es el orden.

En la dialéctica del taipi y el awca se desenvuelve la realidad compleja, confusa y
paradéjicamente estructurada. La accién del tiempo regular y difuso, ciclico y
pendular no se inscribe en un proceso lineal en el cual es posible determinar la
incoactividad, duraciény finalizacién dc los procesos. Sc tratade unticmpo quc une
lo ciclico con lo pendular, y en ¢l que se da la irrupcién de los pachacutis,
escindicndolarealidad miltiple y complejaen fuerzasque fluyen contradictoriamente
sobre la sociedad y la civilizacion. Asi, el orden sc une al desorden, ¢l pasado estd
en {rente, el futuro por detrds y ambos se confunden en el presente de una realidad
holistica y triddica.

D. ELDIAGRAMA COSMOLOGICODESANTA CRUZPACHACUTI

Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui de Salcamaygua, cuyo nombre indigena fue
Pacha Kuti Yamki Salga Maywa, fuc un curaca del Collasuyo, particularmente de
los grupos étnicos de canas y canchis. Como curaca de Collaguas tenia un profundo
conocimiento acerca del Collasuyo y por su adscripcion a la cultura espanola, tuvo
una formacion que le permitié ser el autor de la Relacién de antigiiedades deste
reyno del Piri, obra no muy extcnsa en la que presenta una varicdad de temas
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incaicos desdc una perspectiva indigena sin descuidar al destinatario espaiiol
(Véase la obra de Jan Szeminski que contienc citas litcrales y analisis penetrantes
del curaca dc Collaguas, 1987). Enesta obra, Pachacuti Yamqui trata entre otros,
los temas de Wiracocha, el sol, algunos mitos, y particulamente la historia de los
incas. Lo mds notable, pese a quc sc reficre al principal dios prehispanico con el
nombre de “hacedor”, es que ofrece en varias partes, representacioncs graficas del
mismo.

El “hacedor” es dibujado por Santa Cruz Pachacuti en la forma de undisco u 6valo;
el dibujo evoca a ciertos incas y la represcntacidn de sus divinidades mayorcs. El
cronista indigena reproduce en su texto ¢l disefio que en la pared principal de
Coricancha (el templo del sol en el Cuzco), existié en tiempos del imperio; disefio
que define las lineas fundamentales de 1a cosmovision inca.

Muchos autores han estudiado el dibujo de Pachacuti Yamqui desdc diversas
perspectivas. Earls y Silverblatt sostienen por ejemplo, que el modelo pucde ser
lefdo, tanto en relacién a una perspectiva que tome en cucnta la integracion de pisos
ecoldgicos, como respecto de relaciones dc parentesco en el antiguo Peri (éstas
fueron las lecturas de Zuidema). Enrealidad, el modelo se presta también parauna
lectura segtin la circulacién de energia y flujo de fuerzas de produccién. Depende
desde qué punto de vista se lo enfoque para producir distintos resultados (EARLS
& SILVERBLATT, 1976: 321).

Es importante, antes de sugerir nuevas lecturas o sintetizar otras, diferenciar dos
aspectos. Si bien se asume que el diagrama de Santa Cruz Pachacuti refleja la
disposici6n esencial de las partes que constituian cl disefio de Coricancha, existe
la lectura y explicacién del autor de 1a Relacion de antigiiedades deste reyno del
Pirii. Esta interpretacién es una entre otras multiples. Si bien es posible sintetizar
los principales aspectos que anota Santa Cruz Pachacuti, no es necesario tomar su
explicacién como la tinica. Dos autores reflejan con cierta fidelidad, pero con la
inevitable inclusion de sus puntos de vista, los sentidos que Santa Cruz Pachacuti
pretendia reflejar en su dibujo cosmolGgico (Véasc la Fig. N°9). Uno de cllos es
Lionel Vallée y el otro, Jan Szeminski.

En concordancia al discurso de Santa Cruz Pachacud, lus clementos que conforman

el dibujo cosmolégico de Coricanchason divididos por Vallée siguiendo cl patrén
tri4dico tradicional: hanan, kay y ukhu pacha. Ademds de esia division, Vallée
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introduce otra, la que establece una clasificacion vertical también en tres partes:
izquierda, centro y derecha: alliq, chaupi y llogue (Véase la Fig. N° 10, 1982: 116).

Sicomparamos estadivisiénconlaquerealizaSzeminski, resulta que se encuentran
diferencias. En primer lugar, lo que Vallée seftala como “izquicrda™ y como
“derecha” se toma desde el punto de vista del observador y no desde el disefio ¥,
Szeminski, por su parte, cn su andlisis define justamene los mismos referentes de
manera inversa (Véasc la Fig. N° 11).

Los criterios al respecto dcben mantener la Iogica andina y darse segin ¢l andlisis
de diseno iconogrdfico para ser visto invirtiendo las coordenadas izquierda -
derecha respecto del observador. Desde cl punto de vista de la 16gica andina,
muchos autores, desde los cronistas espafiolcs, han asociado la parte masculina con
ladcrechay la parte femenina con laizquicrda. Tomando en cuenta al propio Santa
Cruz Pachacuti, los Gow dicen que la relacion masculino - derecha implica también
“buena suerte”, 1a que estd auspiciada por las estrellas de este lado (hanan). Es
propio de urin en cambio, las estrellas de la izquierda y lo femenino, y lo que no
implica buena suertc (GOW y GOW, 1975:15). En conclusién, 1a adopcién de cjes
de referenciadesde el observador para definir laizquierda y de laderecha, adopci()h
realizada por Valiée, resulta invertida.

Otradiferencia de lalectura de Vallée enrelacion a lo que Szcminski deja entrever,
se darespecto a los limites de hanan pacha. Para Vallée entre las entidades gue se
cuentan como parte del mundo de arriba estdn, ademds de las estrellas, el invierno
y pocoy; Orcorara y Wiracocha. Por su parte, Szeminski cuando habla de las
relaciones dialécticas de los pares complementarios, no adopta una divisién de los
tres mundos incluyendo a todos los elementos. Hanan pacha (el cielo) aparece
separado de Wiracocha y de las estrellas matutina y vespertina. La clasificacion
comprende 1°, la casa que sirve de marco a todo el dibujo; 2° Urcorara; 3°,

¥ Lionel Vallée en el texto dice: “Estamos entonces en presencia de Allauca (o Alliq),
laizquierda. Otra linca (la DD')... demarca la derecha, vale decir Ychoc (0 lloque)”
(VALLEE, 1982: 118). Tom Zuidcma al establecer los patrones de referencia
prehispanica, dice justamente lo contrario: “Otras serics son: Allauca = ‘a la
derecha’ / Chauin o Chaupi = ‘enelcentro’ / Ichoc = ‘alaizquierda’...” (ZUIDEMA,
1976: 17). En el dibujo de Vallée, por las referencias de Zuidema, hay una correcta
disposicion de los lados; pero por el texto, su denominacion resulta invertida.
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Wiracochay luego, en 4° lugar, lo que seria parte de hanan pacha(Op. Cit. 67-68).
Sincmbargo, Szeminski establece que el mundo de arriba comienza con Urcorara
(Op. Cit.70). Los res pacha son categorias que incluyen, seaenel ciclo, cste mundo
oencldeabajo, sus respectivos pares. Al hablar de algunos elementos que no tienen
su par, Szeminski tcrmina asocidndolos con otro clemento del mismo nivel
horizontal. Vallée por su parte, no enfatiza esta complementariedad indicando s61o
los tres mundos.

Vallée dice que varios drdenes se reflejan en el dibujo cosmol6gico de Santa Cruz
Pachacuti. Por ejemplo, es posible ver coordenadas sociales y naturales; entre las
primeras hay relaciones de produccién (aspectos econémicos), de representacion
(jerarquias, relaciones rituales y ceremoniales), y socio-politicas (parentesco y
poder).

El disefio muestra la articulacidn coherente de ritmos de trabajo y propiciacion,
articulacién que representa el tiempo social y simb6lico. Desde la perspectiva
temporal, el disefio refiere los antepasados, el tiempo de lo que es y ¢l de lo que
puede hacerse. Desde el punto de vista del espacio, la expresion simbdélica mds
significativa es la ccologfa. En la clasificacién de Vallée se establecen otros
criterios para reunir a las distintas entidadcs del dibujo cosmologico. De modo
arbitrario, establece por ejemplo, que aunque pertenezcan a pachas diferentes, se
puede relacionar al sol, 1a luna, el rayo, el arco del cielo y el granizo, con el aire.
Asimismo, aunque pertenecicntes al kayy wkhapacha, la Pachamuma, el Pilcomayo,
la Mamacocha y el drbol por una parte; y, por otra, Imaymana, se relacionan con
la tierra. Es discutible 1a pertenencia de /maymana al mundo de abajo, lo que es
afirmado también por Szeminski; ademds es patente la interrogante de c6mo, si se
establecen pardmectros de divisién triddica, es posible reunir entidades segtin
referencias distintas a ese pardmetro.

Quiz4 el aporte més importante de Vallée sean sus observaciones sobre Coilcapata.
Ademi4s de citar lo establecido por otros autores (collca, productos, grano; y paia,
terraza), ademd4s de entender collcapata como los lugares de almacenamiento dc
productos agricolas, Vallée refiere que podria ser cl altar de un templo de Ayar
Manco por su ubicacién en el centro del mundo de abajo. Si Ayar Manco tiene un
significado contrario al de Wiracocha, ticne un contenido opuesto al del héroe, mAs
atin si Collcapata fue donde Hudscar se cobijé (acd asume que Hudscar cs el anti-
héroe respecto a Atahuallpa, identificado como /nkarrf).

49



Jan Szeminski hace un ordenamiento de los objetos del dibujo de Santa Cruz
Pachacuti estableciendo 16 niveles dentro de la division triddica. Estos niveles
horizontales ordenan la totalidad de los elementos en dos secciones yuxtapuestas
y mediatizadas por un cje (Véase la Fig. N° 11). Son varios los criterios que se
establecen para el andlisis dc las partes. La lectura fundamental de Szeminski se
cstructura de arriba hacia abajo y da una explicacidn de la creacion del cosmos. Tal
creacion acontece desde el eje central vertical en un sentido de dualidad
complementaria: es decir el dibujo representaria como el *hacedor” crea el mundo
de formadual y equilibrada. Larcpresentaciondel “hacedor” es abstracta; Szeminski
establece que la relacidn del cje mayor respecto del menor en el dibujo es de 8/10
y que el gréfico. aparte de presentar una mancha s6lo en un lado (el izquierdo),
representa una disposicion perfecta y central. Leyendo la creacion de arriba hacia
abajo, 1o que se encuentra segin Szeminski (Op. Cit. 74), es una explicacién de la
sociedad desdc el pasado hacia el futuro. Por otra parte, como la diagramacion del
hacedor presenta una cstructura similar a la de la totalidad cosmol6gica, entre el
dvalo y el dibujo de la casa existe una disposicion estructural similar que sugiere
la finitud triddica del cosmos. La creacion del mundo, en la lectura de Szeminski,
es la complicacién-desagregacidn de divisiones binarias compuestas por parcjas
complementarias; siendocl ayllu, larealidad cconémica-politicaque se sobrevalora
como cntidad paradigmaética.

Sceminski anota otras puntualizaciones que es importante remarcar. La primcra
estrellacncl 2° nivel (Véase laFig. N®11). indica el inicio de hanan pacha, mundo
comprendido hasta el 10° nivel y los niveles de transicion-interaccion con kay
pacha (11°y 127). Las cinco estrellas dispuestas en cruz, asociadas con el nombre
quechua quc reficre “tres estrellas iguales™ y “manada masculina, de animales y
hombres”, significa para Szeminski la doble scfializacion de un criterio triddico
(derecha-centro-izquierda y arriba-centro-ubajo): doble triadismo que sugicre las
funciones de multiplico y procreacion.

En clcjc del dibujo, en el primer nivel, con continuidad hasta el dltimo: se presenta
la “‘casa cdsmica”, las paredes en oposicion simétrica, 1o mismo que los lados del
techo, representan la constante de todo el diseio: la oposicion complementaria de
un universo en cl que todo tiene su contratérmino y por el que detine su mismidad.
La disposicidn simétrica de los clementos permite asumir ciertos parcs quc no
resultan evidentes (Véanse particularmente los niveles 12°, 14°y 15°). Inclusive
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las lineas verticales de collcapata se distribuyen por pares (ocho a cadalado del eje;
aunque se cuentan 18 y no 17 lineas verticales). El sentido de la “casa cGsmica” ¢s
holistico, representa latotalidad que en articulacién sistémica sc despliega hasta las
unidades bésicas: los ayllus.

Wiracocha tiene una naturaleza andrégina por la cual cada lado corresponde a una
mitad vertical y se asocia con el respectivo género. De cada uno de sus lados surgen
las distintas parejas quc van a poblar el cosmos: primero, el sol y la luna. En un
segundo grado de parentesco y como fruto de la unién incestuosa del sol y 1a luna,
surgen los luceros que corresponden alaaparicién de los planetas. Desde este punto
sc inician los limites espacio-temporales del cosmos (comicnzan las parcdes de la
casa). El siguiente grado de parentesco se halla en el 9° nivel (huchu y puquy), que
configura las estaciones secas y himedas. Las estrellas [forman chacana en general
yrepresentan lacirculacién de sustancias vitales. Puquy, “niebla”, “granizo”, “arco
del cielo” y pukyu refiere la circulacion de agua; mientras que las Pleiades, Sara
manka y qura manka, junto al “granero” y la “maduracién”, denotan la circulacion
de alimenios. En el esquema endogdmico, los elementos de los siguientcs niveles
representan otros grados sucesivos de parentesco.

El nivel 13 incluye para Szeminski, las parejas de oposicion complementaria que
producen vida y reproducen el ayllu. Més cerca del cje de la creacion estd la parcja
humana, luego la pareja tierra-agua. E! problema de la localizacion dc 1a madre
tierra o “tierra fértil” en el lado masculino, Szeminski no lo resuelve asumiendo
que la tierra cumpla el rol de pareja complementaria de Mama Qocha. En el
siguiente nivel, establecc 1a pareja Pillku Mayu - riachuelo. Las aguas del primero
tienen una tendencia centrifuga y hacia abajo, mientras quc las del scgundo, unen
la madre mar con el pukyv; ¢l riachuelo sugiere la concentracion, el Pillku Mayu,
la dispersion.

El mundo de abajo ocupa s6lo dos niveles; en cste mundo /maymana representa
para Szeminski los ojos de toda la diversidad de seres, cvoca la diversidad de
especics y10s genotipos que definen las peculiaridades de las clases. Reciprocamente,
su pareja complcmentaria, el drbol, redne los rasgos genéticos dc los antepasados
desde 1os cuales brota la vida y los fenotipos. Finalmente, cl collcapata refiere el
dep6sito de los fenotipos del futuro, de €l brotan los maliki.

Lalecturade Szeminski se guia por unorden perfecto de oposicion complementaria,
Desde el nivel abstracto del “hacedor” se verifica, en grados cosmoldgicos que se
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aproximan a lo mds cspecifico y cercano al ayllu, lo que cl patr6n Urcorara
establcce: una dualidad de complementariedad que se estructura cn base a la
mediacidn. El eje de mediacionesel sentido de toda dualidad, tanto de los pares que
protagonizan y prccautclan el flujo universal, como de lo que s6lo de manera
integrada y con acciones recfprocas, articula ¢l mundo de arriba con el de abajo.

Se pucde objetar algunas asociaciones implicitas o explicitas (el monstruo felinico
se tendrfa que emparejar con el ravo; la niebla, con catachillay, y cl arco del cielo,
con pukyu): se pucde objetar que el “Pilcomayo” no tiene geométricamente
paralclo con el “riachuelo™ (en la 16gica andina, existe cierta posicion de desnivel
quc ubica al par femenino por debajo del par masculino). Sinembargo, si bien éstas
y otras objeciones sc pucden formular respecto delalecturade Szeminski, estd claro
que su ordenamicnto €s consistente y coherente.

Pero, un hecho resulta conflictivo. La representacion del modelo para Szeminski
refiere fundamentalmente al ayllu: si se tomaen cuentaque el dibujo cstabaimpreso
en el centro del imperio inca, al parecer su aplicacion a nivel micropolitico,
ocasionaria ciertas dificultades. Este problema remite a otra lectura, la de Irene
Silverblatt y John Earls.

Silverblatt (1987) enfatiza el cardcter genérico de la disposicién de los elementos
del diagramade Santa Cruz Pachacuti, analizando la complementariedad sexual en
los Andes preincaicos y en tiempo del imperio. En las comunidades locales, (1987:
20 ss.), el cosmos y las relaciones con los dioses comprendia tanto al género
masculino como al femenino. Las relaciones sociales s estructuraban segun el
género, de modo gue “la base de la organizacién del ayllu era conceptualizada como
cadenas paralelas de hombres y mujeres” ° (1987: 31). Existian dioses con
jurisdicciones especificas y diferenciadas respecto del campo de influencia de las
diosas. A éstas correpondialatierra, a aquéllos, el cielo. Los favores y dones de los
dioscs, identificados en gencral como illapa, sc hacian sélo sobre los hombres: en
tanto las mujercs recibian los favores y dones dc las propiciaciones que efectuaban
a sus propias diosas: Mamayutas. En ticmpo del imperio inca, esta organizacién
estructural del cosmos s¢ mantuvo, lo cual sc verifica en el dibujo cosmolégico de
Coricancha (Véasc la Fig. N° 13).

y "... the bedrock of ayllu organization was conceptualizad as parallel chains of men
and women”.



El orden imperial inca inclufa 1a sucesi6n de dos cadenas genéricas diferenciadas,
regidas por la presidencia del Sol y 1a Luna. En el vértice de estas cadenas, como
eslabondc unidn, se hallaba Wiracocha, deidad imperial androgina que reuniaritos,
favores e influencias de ambos géneros. Las cadenas cran expresivas dc una
jerarquia generacional con dos Venus a la cabeva, seguidas del Seitor tierra y la
Madre tierra respectivamente. Conclufa cn ¢l hombre y la mujer: y en cierta
medida, el final de los eslabones se daba en el mismo escenario: Collcapata. Este
cra el simbolo para todos del fruto del trabajo humano y de la dindmica de
complementaricdad entre entidades scxualmente diferenciadas.

El Inca proclamado hijo del Sol, estaba en la cadena masculina en un nivel
jerdrquico cslabonado con la Venus Matinal, porque scgin Silverblatt, los jefes y
lidercs locales de los seiiorios sometidos, se reconocian hijos de Venus. Alintegrar
en la cadena de orden cosmoldgico a Venus (tanto femenina como masculina), el
Inca y la Coya se reconocian no s6lo como hijos del Sol y de la Luna; sino, como
descendientes de las divinidades de los pucblos conquistados. Por estc mecanismo,
al sometimiento politico se le dotabade unajustificacionideolégica. Asi, los grupos
étnicos conquistados y las comunidades locales se identificaban en la sucesién y
parentesco divino, de forma tal que los hijos de sus dioses no cran sélo sus lideres
locales, sino el Inca y 1a Coya.

El modelo cosmol6gico no sélo legitimizaba teocriticamente la adscripcion de las
unidades menores a una organizacién gencral compleja subordinante. Como sciiala
Silverblatt, “expresando la politica en términos de genealogias sagradas, sc
encubri6 las iniquidades del poder y la explotacion econémica™ ' (/bid. 46).

Lacomplementariedad genéricade las comunidades locales se mantuvo, adquiriendo:
sinembargo, un matiz cmincntemente politico. Las asociaciones genéricas no solo
expresaban ¢l dominio femenino en una csfera particular. EI mantenimiento del
poder y l1a influencia de las diosas, la descendencia de la Luna y dc la Mamacocha,
madre de todas las aguas; remitia de manera inequivoca, ala Coyay a su poder. La
asociaciénmés directade laCoyaeraconlaLuna, que reinabasobre todas las demds
deidades femeninas del imperio, presidia las actividades de género, (tejer por
ejemplo), y cra imprescindible en la difusién de los poderes dc generacion y

10 “Expressing politics in terms of sacred genealogies, masked inequities of power and
economic exploitation”.
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fecundidad. En ¢l esquema imperial, la Luna fue investida del poder de fecundidad
y alimentacién que cn tempo de las comunidades locales cra propio dc la
Pachamama. Es notorio eneste sentido, laatribuciénen favor de 1a principal deidad
femenina inca, de caracteristicas y campos de influencia que otrora fueron de la
Pachamama. A €sta, la Luna la expuls6 de sus eslabones de género al punto que
en cl dibujo dec Santa Cruz Pachacuti, aparece como el "Sefior Tierra”.

Los incas mantuvieron la separacion genérica como expresiva cn su sistema socio-
politico, de una realidad de clases inédita respecto de las comunidades locales,
realidad que conservaba la division del poder cn el Inca y la Coya. Segiin
Silverblatt, existi6 una realeza de las hijas de la luna que presidia a las mujeres,
mientras que los hijos del sol lo hacian sobre los hombres. La Coya era la
represcntante principal de Ia humanidad femenina, existian ritos ofrecidos por
mujeres a sus divinidades en un csquema paralelo dividido por género, habiendo
incluso un paralelismo de parentcsco que mostraba ancestros masculinos y
femeninos. Las mujeres nobles, las hijas de la luna, tenian sus propias riquezas, su
poder y sus stbditos. La Coya podia establecer con quiénes debian casarse las
mujeres que estaban bajo su influcncia, hubo también “caciques” mujeres, duefias
de grandes riquezas que cn ocasiones festivas, mientras los hombres besaban la
mano del Inca, ellas 1o hacian respecto de 1a Coya.

Las cadenas de género del dibujo de Santa Cruz Pachacuti expresan la difusi6n del
poder desdeclcentro (el Cuzcoreine al Incay alaCoya), cnunlargo eslabonarnicnto,
Paralelamente se insertan los nobles del Cuzco v la nobleza no incaica del Cuzco;
pero también de modo ramificado, los lazos llegan a la nobleza masculina y
femenina provincial, continda con los lideres locales y termina con las autoridades
de las comunidades que retinen a varones y mujeres. En el imperio se delimité la
jurisdiccién ritual de las mujeres, sobre la que ejercian autonomia y poder. No s6lo
tenfan sus propias fechas rituales tan importantes como las demds; su autonomia
abarcaba esferas econdnicas, sociales, politicas, religiosas e ideoldgicas. Tal, la
significacién del encadenamiento de influencia por géncro representado de manera
sintética y paralela en Coricancha.

La lectura del modelo de Santa Cruz Pachacuti realizada por Irene Silverblatt se
complcmenta con otra que clla y John Earls, realizan del mismo discfio; esta vez
respecto del flujo de energfa.



Los principios que Earls y Silverblatt establecieron en relacion al modelo de flujo
cosmoldgico, los principios ayni, mita, tinku'y amaru (Véase supra) expresan
adccuadamente los tipos de circulacion de flujo cosmolégico que se encuentra en
el dibujo de Santa Cruz Pachacuti. Ademds de establecer lo senalado en relacién a
los grados de parentesco dc las parejas segtn ¢l nivel que ocupan (el Sol y la Luna
son los “bisabuelos”, las Venus son los “abuclos”, el “padre” es la tierra y la
“madre”, el mar; “nosolros” somos los hombres y las mujeres que tencmos por
“tatarabuelo” andr6gino a Wiracocha); Earls y Silverblatt indican las siguientes
relacioncs en los principios mencionados.

Elayniexpresalacomplementariedad no necesariamente simétricaentre el hombre
y lamujer. La mita reliere la periodicidad de los cuerpos celestes y sus respectivas
asociaciones (por cjcmplo, las estrellas del lado masculino indican el ciclo del
verano; micntras quc las de la izquicrda se asocian con el invierno). El principio
pallqa se evidencia en los distintos sentidos de circulacién a través del modelo
(Véase la Fig. N° 12). El tinku cs ¢l principio dc unidad y convergencia de lo
opuesto, en el caso del disefio, une los polos de arriba, de evidente connotacién
sideral y celeste, con el conjunto de elementos concretos de abajo. El amaru por
Gltimo, refiere una permanente incstabilidad anunciada por las lluvias y por el arco
iris en interaccion con Camac Pacha'y Pacha Mama.

En coherencia con el modclo de flujo universal, para Earls y Siverblatt, 1a Mama
Cocha representa el centro del mundo: el lago Titicaca de donde fluyen las aguas
para beneficio de la humanidad y para satisfaccién de las nccesidades agricolas.
Desde este centro se origina la circulacién atmosférica del agua que se hace lluvia,
quc cstd en las nubes y ¢l granizo, y que por mediacion del amaru tiene 1a forma de
helada. La constatacion de su presencia lahace el arco iris. El agua fertiliza laticrra
fluyendo como rios. La tierra se hace fértil. sc hace Pachamama para los hombres
y paralaproduccion. El ciclo se completa conlacirculacién de agua por la biésfera,
alimentando de nuevo la madre mar segin las cstaciones anunciadas por las
estrellas. El arco iris es un pucnte de refacién entre la tierra y cl agua. De los pechos
de Pachamama emanan como nutrientes, los rios. El monstruo felino k'oa se asocia
conelrayoyclamaruy ocasionainestabilidad porque envia el granizo que destruye
las cosechas.

La lectura dc Earls y Silverblatt incluye una circulacién de energia provenicnte
desde Wiracocha. El soly la luna significan un orden espacio-temporal; las Venus,
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un orden celestial; en tanto que las esirellas y las constelaciones permiten evocar
“diferentes clases sociales, oficios e individuos ademds de la clasificacidn taxonémica
de los animales, plantas, y los tiempos apropiados para las diversas actividades”
(1976: 319).

Wiracocha cs la representacin de la totalidad, en la deidad androgina nace y
retorna el flujo de energfa vital y cdsmica segin un orden que incluye a ta variable
de inestablidad. Asi sc mantienc unciclo inacabado por el cual lo econémico, social
y fisico se entremezcla y confunde, surgiendo, distribuyéndose y volviendo la
energia ala fuente de donde surgi6. Es nccesario destacar que el regreso de lo social
y econémico hacia los intersticios recénditos de 1a totalidad espacio-temporal, se
cfectiia por los ofrecimicntos rituales que representan la fuerza cOsmica y sus
potencialidades realizables: ofrecimientos “quc asi sostienen la conciencia del
orden en el universo” (/d. 321).

Las lecturas presentadas muestran de mancra satisfactoria, los elementos
cosmovisivos gue es posible articular en base al dibujo de Santa Cruz Pachacuti.
Las referencias a la perspectiva del parentesco y la complementariedad ecolégica,
informan sobre la multiplicidad de lecturas, puesto que ¢l uso del modelo es
multiple.

Al acabar esta sintesis que ha tratado de estructurar los distintos esquemas de
interpretacion de la cosmovision andina, presento una lectura personal del disefio
de Santa Cruz Pachacuti a partir de cicrta evideicia arqueoldgica.

William Isbell establece en base al estudio de dos centros arqucolégicos (Garagay
de Chavin de Huantar y la Plaza Huacaypata del Cuzco), y con datos antropoldgicos
recogidos por Gerardo Reichel-Dolmatofl cntre los indios tukano de Colombia
(Reichel-Dolmatoff analiza el centro ccremonial Desana Maloca ', 1976: 269-
297): que es recurrente la disposicion de una forma arquitectonica en los Andes
denominada “U” invertida. Esta disposiciénen “U” es en realidad frecuente, por
cjemplo, la organizacién del espacio con connotaciones sociales y politicas en

" Son varios los textos de Gerardo Reichel-Dolmatoft que William Isbell analiza; pero
el principal, referido ala vision del cosmos de los Tukano es Amazonian Cosmos:
The sexual and religions simbolism of the Tukano indians. University of Chicago

Press, 1971.
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Isluga, se da a partir del pueblo que tiene una formade “U” invertida (MARTINEZ,
1989: 21). Enciertas figuras rituales en frecucnte también encontrar esta disposicion
que, en ¢l caso de los Yura, Roger Rasnake sefiala como “U” vaginal (1990: 184).

Las tres fuentcs analizadas por lsabell le permiten construir un isomorfismo
estructural de disposicién arquitectonica de “U” invertida. Los rasgos mds
importantes de este isomorfismo se establecen cn lo siguiente.

Las parecdes laterales de 1a “U” muestran la oposicion y la complementaricdad que
sc pucde establecer como oposicién genérica (masculino - femenino); oposicién de
luz y sombra, de fertilidad y fecundidad, y lo relacionado con lo intelectual y 1o
carnal. El espacio semicircunscrito por la “U” connota un centro de accion en el
cual se establcce contacto con las fuerzas cspirituales. La parte del arco que une las
parcdes laterales es unespacio de mediacién de dominios cosmicos. Lainterseccion
de cjes que se oponen a la periferic: ¢l arco en su 4pice, significa la unificacion de
principios opuestos y complementarios sin lo cual no existiria la unidad del cosmos
ni ¢l mismo.

Enel caso de la Plaza Huacaypata, plaza central del Cuzco incaico, 1a *“U” se forma
por dos medios. Isbell establece, scglinlos datos de varios cronistas como Betanzos
y Sarmicnto, que la distribuci6n arquitccténica del Cuzco representaba un puma,
sicndo su cabezael templo fortaleza de Sacsahuamdn y 1as distintas vecindades, los
miembros del cuerpo que se llamaban “cola del puma™ y “brazo del puma” entre
otras (Véase cl disefio del plano del Cuzco incaico realizado por Gasparinni, Fig.
N° 14 y las interpretacioncs del mismo autor y de Rowe, Fig. N° 15). Isbell senala
también que la serie de edificios que circunscribian la plaza, formaba una “U”. La
“U” constitufa cl vientre del felino. El arco de la “U" sefialaba exactamente el NE
en ¢l cual s¢ elevaba el templo de Quishuarcancha, lugar de sintesis de la derecha
e izquierda dedicado a Wiracocha y formado por el vientre del puma. ademds de
otros edificios cn honor al mismo dios. Asumiendo que el vientre es la paric que
representael centro de lo delantero y trasero, al tiempo que simbolizala fecundidad
de donde todo emana, es presumible realizar la identificacién entre Wiracocha y el
puma.

Isbell establece las caracteristicas de los edificios que constituyen las parcdes
laterales de la “U”. En la disposicién gréfica del diseio arquitectdnico, ¢l NO

corresponde a la derecha y se asocia con los que viven y enscian a la juventud de

58



PLANO del CUZCO INCAICO

Segudn Gasparimi

[T wanan cuzeo
HURIN CuZO

Figura ® 14 : Plono dal Cuzcoe Incalco Segun Gasporinni {(Tomado de Glsbert, 1988: 91).
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Figura # 18: Los modelos felnicos del Cuzco: Rowe y Gasparinni (Gisbert, 1988:91).
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Figuro # 16: Ei Cuzoo y los ceques fronterizos
desde Huacaypata (A partir de
Poole ~Zuldsma, 1988:89 ).

Flgura ®IT: Huocaypata, ko forma de U Inverti_
da y la orlentacion geogrdfica { Oe
1sbell, 19781 274),
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descendenciareal: poelas, filésofos y astrénomos. Su connotacién es masculina y
las actividades que sugierc son de evidente cardcter intclectual, tales lemplos eran
los de Coracora 'y Casana. En el lado opucsto, el SE se haliaba el templo de
Acllahuasi, especic de convento dedicado a la scleccion de mujeres del sol, su
connotacion era femenina y sugeria actividades de produccién y fertilidad. Fuera
de la “U” en el SO se alineaban los templos de Sunturhuasi y Amarucancha, éste
dltimo con techo mévil y dedicado al mds importante ritual del sol. En medio de la
plaza, anota finalimente Isbell, se hallaba el Ushriu, pilar de oro donde los hombres
bebian con los dioses (Zuidema dice que Suci Huanachiri, antcrior a Capac
Yupanqui, invento beber con el sol y horadar las orcjas, constituyendo los Ushiin,’
maquetas del cosmos, 1976: 350) 2,

Isbell dice que el diseio cstructural en forma de “U” invertida. “estructura
ideolégica expresada en la plaza Huacaypata es también ilustrada en el modelo
cosmoldgico o cosmogénico de Santa Cruz Pachacuti Yamqui, presentado como un
dibujo de Coricancha, el mayor templo del Cuzco” (1976: 278) . Su lectura del
dibujo cosmolégico no diverge de lo sefialado hasta ahora

Si se asume que existe una analogia estructural entre 1a “U” dc la plaza Huacaypata
y la “casa cosmoldgica” del disefio de Santa Cruz Pachacuti (Véase la Fig. N° 17),
cntonces deberian existir relaciones homélogas entrc ambas “U”es. Bertonio
(1612: 11, 67) senala que chacafia (chacana) es “escalcra de palos atravesados” o
“palo atravesado de la cscalera”. Si tomamos esta signiticacion como cruce (1o
cual se confirma con el significado de chacatani (cruzar dos cosas como cruz) y
tomamos en cuenta que en el centro del dibujo de Santa Cruz Pachacuti se ubican
cuatro estrellas con el nombre chacana en general, es posible asumir que desde esa
interseccién se conforma por cuadrantes, la disposicién dc los demds objetos.

Para “traducir” el dibujo en términos de una represcntacion occidental, con el N
hacia arriba, serfa nccesario realizar un giro de 180° para que la distribucién de los

12 John Earls cita el dato (199 1: 48) refiriéndose a la obra de Quispe y Zuidema, “Un
viaje a Dios en la comunidad de Warkaya”, en Wamani, 1[, N° 1. 1967.

B “The ideological structure expressed in the Huacaypata Plazais alsoillustred in the
cosmological or cosmogenic model of Santa Cruz Pachacuti Yamqui... presented as
a drawing of the Coricancha, a major temple in Cuzco™.
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elementos corresponda a los ejes, a la salida del sol, al sentido de flujo del rio
Pilcomayo y, segin Milla Villena, a la orientacion de las estrellas (1983: Graf. 239,
Pg. 232). Pero si asumimos que chacana en general disponc una cuadriparticién
del dibujo, cs posible establecer que la parte dc arriba sc presenta como vértice de
la “U" invertida correspondiente con el cuadrante NE. La pared de la derecha,
equivaldriaalo masculino enel NO: correspondiendo al cuadrante SE,laasociacion
con laizquierda y el cardcter femenino. En el cuadrante SO quedarian finalinente.
los objetos de abajo del cruce de estrellas (Véase la Fig. N° 18).

William Isbell dice lo siguiente sobre la disposicidon cstructural de “U” invertida:

.. claramente comunica una gran distribucion de informacion
Y es una forma compuesta de las relaciones esenciales con un
significado intimamente asociado a la adquisicion de poder
espiritual por los humanos en el mundf) real, por medio del
contacto con otros reinos (1976: 278) .

Habria en ¢l cuadrante SO una asociacién de 1a humanidad con la produccién y el
bicnestar (hombre, mujer y collcapata); mientras que cn el NE las estrellas
indicarian las estaciones para la agricultura. El Sol y la Luna presidirfan las
actividades de hombres y mujeres respectivamente, a partir de la centralidad de
Wiracocha y de Urcorara. Reciprocamente el cuadrante NO, asociado con lo
masculino y por el Cuzco, con lo “intelectual-congnoscitivo™, presentaria los
genotipos que ordenan las especies (/maymana). El término complementario
respectivo, el drbol de los antepasados queda asociado con la femineidad, la
izquierda y la fertilidad, mostrando la continuidad inintcrrumpida del fenotipo
incaico.

Si la asociacién arriba - abajo implica la relacién entre 1a rcalidad celeste y la
terrena, la de la derecha - izquierda refiere la asociacion tierra - agua como fuerzas
cmanativas de la derecha (masculinas) y como fuerzas genésicas de la izquierda
(femceninas). La Pachamama, el arco iris y el Pilcomayo, representanel orden y el
equilibrio de las fuerzas que se disponen en complementariedad geogréfica y

H *... crearly communicated a great deal of information and is a form composed of
essencial relationship with a meaning intimatcly associated with the adquisition of
spintual power by humans in the real world through contact with other realms’™.
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ecol6gica para integrar los niveles de lo abstracto (arriba) con lo concreto (abajo).
Pero también, son los reciprocos complementarios de las fuerzas genésicas de
dondc cmana la vida (Ia Mamacocha y ¢l Titicaca). Estos dllimos evocan el flujo
de agua y la potencia genésica de los antepasados vinculados con los mallqui 'y la
tierra (los chnlipas y lalitomorlosis). Lapresencia de la fuerzairruptiva en el lado
izquierdo (granizo e invierno por ejemplo), completa ¢l cquilibrio de relaciones
complejas, se trata de las fuerzas de oposicion complementaria que son agentes de
mediacién entre lo celeste - abstracto y lo econémico - concrelo.

Asumiendo queen laplaza Huacaypata el vérticedc la U es el vientre del puma;
sin considerar a Urcoraradel dibujo cosmolégico, resulta que la aproximacién més
cercana al vértice, sin reducirse a €l, cs del 6valo de Wiracocha. El évalo en
consecuencia, se asocia con cl vientre adquiriendo la connotacion de fucnte
conceptiva y procreadora de la totalidad.

Segin Mariscotti de Gorlitz, las asociaciones del puma (¢iti, titi phisi, Ccoa y
Cuacya), se dan cn relacién al culto csotérico. El felino del dibujo es sefior de los
fendmenos meteoroldgicos, felino mitico que vuela por los aires, lanza rayos por
sus ojos, orina la lluvia, cscupe el granizo y desplicga el arco iris como si fuerauna
niebla. Por su nombre, se relaciona con el rayv, el reldmpago y el trueno (Libiac,
Lliviac, Hllapa 'y chogquela. 1976: 370-372). El titi incluye una serie de elementos
de cardcter irruptivo y destructor cn muchos casos. Pero, su presencia es necesaria
para un cquilibrio holistico en el que aparece como contratérmino del ¢valo de
Wiracocha .

Si el vicntre del puma en el Cuzco representa la fecundidad, la procreacion y el
equilibrio; entonces en el centro del cuadrante NE aparece la totalidad del orden,
el equilibrio y la fecundidad. Esto se complementa y adquicre sentido sélo por lo
irruptivo, desestabilizador y terrible que aparcce cn ¢l centro del cuadrante SE.

Urcorara sugierc diversas lecturas segiin los pardmetros cstablecidos. En base a
la investigacion de Silvermann cn Qeros. Teresa Gisbert sefiala que existen cuatro
soles correspondientes al de la mafana, de la tarde, del medio dia y de 1a media
noche, cada uno con su propia representaciéniconografica (1989: 107 ss.). Gisbert
cstd de acuerdo con Milla Villena cn que ¢l vértice de la "U” en el dibujo de Santa
Cruz Pachacuti corresponde al Sur (lo cual se corrobora situando en el Este a
Imaymana. GISBERT. Op. Cit. 108). Gisbert dice también que este giro dc 180°
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permite cstablecer que Urcoraraesla Cruz del Sur, y Chucana, 1a constelacién de
Ori6n (Idem). Pcro, si se asume que la “U” invertida de la “casa cosmica” coincide
conlaPlaza Huacaypala, resullaque sus vértices sciialan exactamente ¢l NE. Segan '
Zuidema son las direccioncs NE, NO, SE y SO desde Cuzco las (uc marcan cuatro
direcciones solsticiales, donde el sol sale y se pone en sus puntos mds al N en el
solsticio de junio y mds al S en el solsticio de dicienbre (ZUIDEMA, 1976: 349). .

Ya sc ha mencionado la importancia de la huaca Cafiachuay, ubicada exactamente
en el NE desde el Cuzco, importancia radicada en el lugar de nacimiento de! sol, el
significado de origen de la luz, y el dngulo recto que la huaca formaba con el
Titicaca (véase supra). Si se toma en cuenta la representacion de los cuatro soles
mencionada por Gisberty sc considera que laestrella del vértice del dibujo de Santa
Cruz Pachacuti sefiala, como la plaza de Huacaypata, exactamente el lugar donde
seubicalahuaca Canachuay, entonces es posible cstablecer que cuatro de las cinco
estrellas de Urcorara representan el sol de la mafiana, ¢l sol de la tarde, el sol del
mediodia y el sol de la medianoche.

Zuidema dice que desde Coricancha hay que emplazar el sistema de ceques
quedando Suniurhuasi en direccién NE (Véase la Fig. N° 16). El templo dc
Sunturhuasi esté fucra de la “U” de Huacaypata y Urcorara sciiala 1a huaca de
Canachuay. Resulta de este modo una disposicién envolvente del sol respecto de
Wiracocha. Aungue Wiracocha ocupe el lugar central del dibujo representando la
totalidad, el sol queda también fuera del modelo (Sunturhuasi ).

El sol que queda dentro del dibujo es el hijo de Wiracocha, asociado con lo
masculino y la derecha. Pero, €l sol estd también fucra evocando un cquilibrio
constante gracias al caos. El desorden permite paradéjicamente, que sc tribute
honor al sol por referencia al Amaru en Amarucancha. El nacimiento de los otros
tres solesrepresenta la primacia de esta deidad en un mundo material gobernado por
¢l mientras que el cosmos es regido por los principios del ¢valo abstracto.

En ¢l mundo material interactia el sol con el agua y ¢l flujo de cnergia; mantiene
lo necesario para que en el cuadrante SO en el que quedan alineados Sunturhuasi,
Collcapata, ¢l hombre y 1a mujer, Urcorara y Cafachuay; sc dé un determinado
flujo. Sc trata de lo que Urcorara significa etimolgicamente: multiplico de
animales, de gente y de productos agricolas (BERTONIO, 1613: 11, 379).
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Desde otro punto de vista, la distribucién de cuatro cstrellas mediadas por una
quinta en forma de cruz, refiere la construccién de un universo cuadripartito y la
prevalencia de un patrén numérico de repeticion de 1a dualidad. El nimero cinco
enlos Andes tiene varias manifestaciones. Por ejemplo, selo hallaenel ciclo de los
Ayar. Henrique Urbano seiala que la primera organizacion socio-politica de los
hermanos Ayar constituyé dos mitades de cinco ayllus cada uno, organizacion
creada por gg)s cuatro pares de hermanos que fundaron el incario (URBANO, 1981:
XLVIss.) . Sisctoma cn cuenta el encuentro de dos ejes perpendiculares que
construyen la realidad social y politica segin una concepcion cuadrilocular,
cntonces es posible conciliar el patron cuadripartito con la quinqueparticién: al
asumir que el centro es el “quinto” componente. Tal, la significacién de las cinco
estrellas de Urcorara.

La distribucion de los objetos segiin los ejes de chacana en general dalugar a otras
lecturas posibles. Por ejemplo, en el cuadrante SE se ubican los mallgui. Ef hecho
que los incas sefialen al Titicaca, Vilcanota y Tiahuanacu como la fuente miticae
histérica de sus origenes, permite una lectura en la que la disposicion geografica
corresponda con la realidad, porque los sitios sefialados se hallan en direccién SE
desde el Cuzco (ZUIDEMA, 1976: 349-350).

13 El patrén numérico quintuple estd recurrentemente presente en los mitos de

Huarochirf recopilados por Francisco de Avila. Tom Zuidema por su parte, hiabla de
manera insistente sobre la “quinqueparticion” (1973: Cap VII).
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