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Mito, tiempo y politicaen la
cultura andina

Blithz Lozada Pereira

RESUMEN

El texto parte de un documento teoldgico politico que justifica la conquista, y sigue
un itinerario que lo lleva a través de narraciones miticas y figuras asentadas en el
imaginario colectivo de los pueblos andinos en la larga duracién. Empleando cierto

instrumental teérico, analiza de modo estructural, algunas narraciones y ciclos
miticos, orientando sus observaciones de modo que se pueda constelar una
posicion clara sobre temas de la cosmovision andina, en particular, acerca del
tiempo, la historia, la sociedad y la politica

En nuestro medio cultural, las referencias miticas de los incas, respecto de la
fundacién del Cusco por Manco Capac v Mama Ocllo por ejemplo, no son objeto de
ningun analisis. Se repiten como narraciones pueriles. El texto considera esa
narracién entre otras, como un ciclo, estableciendo analogias estructurales. De este
modo su valor radica en que efectla interpretaciones filoséficas de un conjunto
diverso de elementos simbdlicos, los cuales ya fueron estudiados desde distintas
disciplinas a la luz de visiones antropoldgicas, semidticas y culturales

1. El An6nimo de Yucay como
justificacion teoldgica de la conquista

La busqueda de fuentes originales concernientes a los estudios andinos, ha realizado un
hallazgo importante en una provincia de Per(; se trata del texto de caracter teoldgico y
politico denominado el Anénimo de Yucay. En éste, aparte de advertirse una nitida posicion
contraria a Bartolomé de las Casas, se reitera la ilegitimidad de la autoridad nativa en
medio de una larga enumeracion de pecados contra natura que los indigenas cometerian.
Para extremar el efecto discursivo del texto, se refiere, por ejemplo, la antropofagia, el
incesto y los sacrificios humanos. Asi se entiende y justifica la conquista como una
salvacién para los indigenas; reciprocamente se trataria de un don divino a favor de los
espafoles en premio al enfrentamiento que sostuvieron en defensa de la fe y en contra de
los moros por aproximadamente siete siglos.

Segun el desconocido autor del documento, con seguridad un acdlito del virrey Toledo y
su politica. Dios dispuso que los espafioles llegaran a las Indias precisamente el momento
en gque un grupo de ™tiranos incas" sometian a diversas agrupaciones étnicas y politicas
enfrentadas hasta entonces. Se trata de una justificacion teoldgica de la conquista que tiene
ante todo una finalidad politica, destacandose la primacia que establece el autor, de lo
espiritual sobre lo temporal, y centrando el discurso de la evangelizacion como la principal
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justificacion de la conquista. EI documento ha sido analizado por Gustavo Gutiérrez?, quien
refiere una intencion materialista e interesada de soldados, aventureros y supuestos
hidalgos espafioles; pero también tal gesto se presentaria irrecusablemente entre los
evangelizadores.

Gutiérrez afirma que para los curas de la época se justificaba la evangelizacion en las
Indias no sélo por la cantidad de paganos que podrian salvar sus almas; sino, porque Dios
hizo que al poseer estos ""infieles™ la cantidad y peculiaridad de su riqueza excepcional, en
realidad, estaban atrayendo para si a quienes les llevarian la palabra de Dios y el sistema de
mayor expoliacion que nunca antes se habia visto en los Andes.

Si se compara la posicion del autor del documento con por ejemplo, los textos de
Bartolomé de las Casas en los que el obispo de Chiapas trata de persuadir a los indios de
esconder sus riquezas para evitar el saqueo y la destruccion sistematica de las culturas y los
valores humanos por parte de los espafioles; se nota que en el contexto de justificacion
teoldgica de la conquista, sea desde una u otra posicion, la riqueza era central para dar
sentido a la aventura econdmica y eclesiastica del siglo XVI.

Si se comparan estas divergencias y se consideran otras posiciones teoldgicas y politicas
desarrolladas en el debate sobre la conquista, posiciones que reflejan mayor o menor
ingenio en la argumentacion, al compararlas es recurrente encontrar el empefio de dar
legitimidad discursiva a acciones previas. De parte de la cultura andina en general y en
especial en lo concerniente a la reaccion inca ante la conquista, es posible afirmar que se
dibujaron especificas creaciones culturales constitutivas de una estrategia de preservacion y
re-configuracion de ciertos rasgos de las identidades. En este sentido es conveniente
apreciar el contenido simbdlico explicito de algunos mitos andinos configurados en el
contexto de la conquista.

Respecto de la justificacion de la extirpacion de idolatrias, hubo argumentos trabajados
con razones teologicas que hablan del sometimiento indigena y la evangelizacion por la
gracia de Dios, también son frecuentes discrepancias sobre la Virgen y las herejias del
mal?. La lectura de la realidad que efectuaban los intelectuales peninsulares en las altas
esferas de la especulacion teoldgica, tenia un correlato factico con una impronta demasiado
prosaica, a la cual se referian en Gltima instancia, todas las soluciones esbozadas: su
proposito era justificar la conquista.

El debate teoldgico, por ejemplo, que encabezd las Casas oponiéndose entre otros, a
Ginés de Sepulveda, representa una contraposicion ética con serias consecuencias politicas.
El conflicto entre Ordenes e individuos que abanderaban los enfrentamientos teoricos,
muestra no solo las contradicciones de la conquista y los gestos de los espafioles, sino los

1 "Una tendencia politica en el Pera del siglo XVI". Alpanchis Phuturinga, N° 9. Cusco, 1982, p. 18.

2 Al respecto, véase por ejemplo los textos de Teresa Gisbert, Iconografia y mitos indigenas en el arte.
Gisbert S.A. La Paz, 1980 p 15, y "El idolo de Copacabana, la virgen Maria y el mundo mitico de los
aymaras". Yachay. Cochabamba, 1984, pp. 98 ss,
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efectos de tales posiciones, por ejemplo, respecto de realizar acciones politicas sustentadas
.por indigenas y mestizos®.

Los discursos sobre la conquista, incluido el teologico, expresan una logica segun
nucleos propios. Esta l6gica era ajena y antagdnica a la vision indigena del mundo. En este
sentido, los peninsulares, incluso cuando Bartolomé de las Casas defiende a los indios, no
siguen una linea de comprension y proyeccion valorativa del otro. El te6logo de tradicion
inquisitorial muy dificilmente podia interpretar la logica y estructura de pensamiento del
indio. Asimismo, sus posiciones como intelectual estaban mediatizadas por los intereses
politicos y econémicos.

Las "lecturas™ de los cronistas sobre la tradicion cultural milenaria andina son lecturas
extremadamente sesgadas. Por lo general, su objetivo era mostrar en pocos afios, una
tradicion que debia ser desmantelada, que estaba destinada a cambiar, una tradicion
contraria a Dios y a la civilizacion occidental. Por lo demas, hubo también otra tendencia,
en especial en relacion a la religiosidad y mitologia andina. También se dio una imagen
romantica de in-culturacion, es decir se construyeron las iméagenes culturales que tendian a
mostrar al hombre andino, en sus mitos y sus concepciones, cercano a Dios, por naturaleza
y espontaneidad. En este discurso, el indio habria llegado intuitivamente a formular incluso
los contenidos esenciales de la tradicion cristiana, pensando conceptos tales como
"creacion", ""redencién”, "premio”, "castigo"”, etc.*.

2. Las interpretaciones simbodlicas de los mitos andinos

El estudio de un producto cultural como la mitologia, se puede realizar desde distintos
puntos de vista que representan diversidad de posiciones e interpretaciones tedricas. Rosina
Valcarcel por ejemplo, piensa que la funcion de los mitos andinos se desplegd dentro de un
marco ideoldgico esencialmente conservador de una produccién cultural que refleja
explicitas relaciones sociales®.

La mayoria de los paradigmas filosoficos de cierta relevancia, sefialan pautas de
interpretacion de los mitos, pensandolos como destacados productos culturales. Desde la
perspectiva marxista, por ejemplo, la mitologia es considerada un "reflejo” de las
relaciones econémicas. Por méas que se considere ese reflejo "complejo”, las producciones
miticas son sélo formas alambicadas de "sustento politico™. En el caso de los Andes segun
Valcércel, esto se dio no so6lo de parte de los incas; sino, de los sefiorios y las comunidades
locales. En este sentido, la concepcion marxista concibe el estudio de los mitos como la

3 Maria Emma Ivanovic y yo escribimos una ponencia titulada "La irrupcion de la conquista espafiola
sobre el ser del hombre andino', Memorias del | Encuentro Boliviano de Filosofia. UMSA, La Paz,
1988, pp. 175 ss. Cfr., el texto para ampliar el debate concerniente a la humanidad de los indios y la
conveniencia de la conquista.

4 "Representacion colectiva y arqueologia mental en los Andes". Henrigue Urbano. Allpanchis
Phuturinga. N° 20. Instituto Pastoral Andino, Cusco, 1982, p. 40.

5 Mitos: Dominacion y resistencia andinas. Universidad Mayor de San Marcos. Lima, 1988, p. 41.
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"blsqueda del revés invisible de la representacion visible..."®. Se trataria de la inversion de
las relaciones materiales y el reflejo de espejo de cierto orden social constituido’.

Desde otras perspectivas, las cadenas sintagmaticas expresivas de una sintaxis cultural,
hacen patente la metafora y la metonimia como expresiones privilegiadas de valoraciones
especificas que realiza la colectividad. En este sentido, por ejemplo, "los mitos expresan un
conjunto esencial de reglas de conducta, contienen elementos conceptuales, expresan una
I6gica y un universo simbolico especifico"®.

Desde la perspectiva estructuralista se han construido modelos actanciales que establecen
el valor que se pretende que asuma el destinatario; ademas de las relaciones entre el sujeto
del hacer, su coadyuvante y oponente. En esta perspectiva se sefiala el guion de los actores,
indicando los valores que el destinatario asumiria a partir de un programa narrativo de
base. Asi, que en los Andes, los mitos se den en un contexto pluri-cultural con la
preeminencia de relaciones de sub-alternacion, permite sefialar el gesto primordial de los
mitos en su origen y su proyeccion a lo largo de la historia; es decir, como indica Claude
Lévi-Strauss, "ocurridos en un momento del tiempo, forman también una estructura
permanente”®. Se forman en un contexto de dominio y proyectan una imagen de sumision.

El enfoque estructuralista sefiala la sintaxis de constitucion de la l6gica del mito, sintaxis
que puede ser leida diacronica y sincronicamente. La repeticion serial "forma una especie
de grupo de permutaciones... donde las variantes colocadas en ambas extremidades de la
serie ofrecen, una con respecto de la otra, una estructura simétrica pero invertida"®. Es
decir, la estructura del mito existe en un haz de relaciones multiples que se ordenan en cada
movimiento sincrénico.

Gracias a éste es posible descubrir en la contradiccion social, las representaciones de la
vida y las expresiones de la cosmologia de una cultura, como iméagenes independientes y
complementarias. La perspectiva sincronica, asimismo, permite ordenar las relaciones
simbdlicas en un relato, de manera que cada una adquiere un significado respecto de las
demaés y en relacion a si misma. De este modo, los mitos muestran la ldgica y cosmovision
de una cultura, sus concepciones ideoldgicas fundamentales, el orden que la regula, los
nacleos duros de su identidad, el sentido social de su autoconciencia, y su idea de ubicacién
en la historia.

El analisis estructural considera importante las series de los mitos para establecer
regularidades generales. Al respecto, se han dado diferentes divisiones de los mitos, las

6 La expresion corresponde a Adam Schaff, citado por Rosina Valcarcel. Op. Cit., p. 23.
7 Mitos... Op. Cit., p. 45.

La cita corresponde a Efrain Céaceres. Véase el texto "El agua como fuente de vida: Traslacién y
escape en los mitos andinos. En Allpanchis Phuturinga, N° 28, Instituto de Pastoral Andino. Cusco,
1986, p. 101.

9 Véase Antropologia estructural de Claude-Lévy-Strauss. Editorial Universitaria de Buenos Aires, 1977,
p. 189.

0 |bid, p. 204.
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cuales son relevantes para analizar algunas implicaciones de interpretacién en el mundo
andino. Mircea Eliade y A. E. Jensen establecen por ejemplo, una tipologia de interes.

En primer lugar, habria ciertos mitos denominados "estatutarios” o normativos, los cuales
establecerian peculiaridades culturales de un orden que so6lo se explica a partir de lo
narrado en ellos mismos (mitos "cosmogonicos” segun Eliade y "verdaderos mitos™ segun
Jensen). Tales mitos refieren tanto un nivel césmico como social, dando sentido a un orden
que se justifica y reconoce en ellos. Por otra parte, existen los mitos "de origen” (Eliade) o
"etiologicos™ (Jensen), cuya funcion principal es explicar alguna parte especifica de la
totalidad social y cultural. No se refieren a una cuestion fundamental de la existencia
humana faltandoles grandeza y fuerza'l. Siendo propdsito de este articulo sugerir algunas
interpretaciones sobre la vision andina del tiempo, la sociedad, la politica y la historia con
base en los mitos prehispanicos, es conveniente considerar algunos relatos miticos andinos
estatutarios o normativos.

El estudio de los mitos permite establecer en los Andes, una nocion circular y reversible
del tiempo. La vision que los mitos promueven configura un presente eterno, recuperable
con el rito, y un tiempo unido al espacio, "doble y a la vez uno solo, contradictorio y
armonioso, lineal y circular!?,

Las reflexiones de Mircea Eliade respecto de los mitos y el tiempo, han servido para que
investigadores de los Andes puntualicen sus opiniones respecto de la posibilidad de si en
los Andes existiria una concepcion ciclica del tiempo. Esta concepcion puede caracterizarse
como una vision del devenir como secuencia inacabada o inversion de roles sociales. Que
en los Andes se asuma que existe alternancia en el ejercicio de poder, permite presumir que
hay una analogia estructural respecto de los lugares y las funciones temporales, y el tiempo,
sentido de modo complementario e invertido: tal, el tiempo circular o ciclico.

El mito promueve respecto de la historia, un inmovilismo que Mircea Eliade ha
caracterizado para otros contextos culturales como el "terror a la historia"®. Si el tiempo y
la historicidad se conciben en un esquema de alternancia, entonces respecto de la relacion
con el devenir, cabe afirmar la continuidad de una ideologia estatica que invita a la
inmovilidad. Asi, para el hombre andino el acontecer y el cambio son resultado de fuerzas
alternas y reguladoras de la historicidad que le niegan protagonismo. En el tiempo se hace
ineluctable la inversion y cambio de roles y funciones sociales, sin que varie, sin embargo,
la estructura de sub-alternacion.

u Las referencias a estas dos series se han tomado del texto de Fernando Silva, "El tiempo de cinco dias
en los mitos de Huarochiri". Etnohistoria y antropologia andina Primera Jornada del Museo Nacional
de Historia, 1978 Lima, p. 218 ss.

12 Véase el texto de Efrain Caceres. Op. Cit, p. 105.

13 Véase, por ejemplo, el texto de Juan Ossio, "Las cinco edades del mundo segun Felipe Guarnan Poma
de Ayala”, Etnohistoria y antropologia andina. Primera Jornada del Museo Nacional de Historia, 1978
Lima, p 242
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3. Ciclos miticos en los Andes

Muchos autores atribuyen un valor relativo a las cronicas por aspectos relacionados con
el interés de justificar acciones politicas anteriores. Es recomendable tener la misma
prevencion respecto de los mitos. Franklin Pease, por ejemplo, pese a que habla de un
supuesto "dios creador” concebido en el imaginario andino, reconoce que "los cronistas no
solo registraron los mitos americanos.., sino introdujeron tematicas, tradiciones y mitos que
formaban parte de su contexto cultural originario™4,

Teniendo conciencia de la distorsion que ocasiona la "lectura” de los cronistas, es
importante prevenir el peligro de considerar las figuras y los procesos miticos en los Andes,
teflido con una logica predefinida y extrafia. Una forma aconsejable de realizar tales
interpretaciones, radica en seguir la l6gica de la propia narracion; realizando el objetivo de
analizar la secuencia discursiva que caracteriza al mito. De cierta manera, esto pretende
efectuar, por ejemplo, Henrique Urbano con el concepto de "ciclo mitico".

Para Urbano, un "™ciclo mitico" es una totalidad que expresa su propia légica, y como
esquema de representacion colectiva enuncia, en tanto "discurso mitico”, la imagen de la
sociedad que lo produce®®. Con base en la metodologia de Georges Dumezil, Urbano dice
que las reglas de analisis de los "ciclos miticos” se dan, 1° en privilegiar la funcion de las
entidades protagonistas del relato, incluyendo sus gestos y palabras; 2°, en contrastar por
oposicion las funciones tipificadas y, 3° en descubrir los propositos formulados por las
sociedades®®.

El andlisis de los "ciclos miticos" debe considerar tales reglas metodoldgicas. En los
Andes existirian totalidades discursivas miticas expresivas de una logica particular, por
ejemplo, en el ciclo de Pachacamac, de Con y Naymlap entre los quechuas; el ciclo de
Tunupa entre los aymaras, y el ciclo post-hispanico de Incarri'’. Asimismo, habria dos
ciclos de sefialada importancia, simultaneos y expresivos de las categorias mentales
andinas: los ciclos que Urbano denomina de los Viracocha y los Ayar*®. Urbano presenta su
andlisis del ciclo de los Viracocha, relacionandolo con el de los Ayar e incluso con un
tercero, el de los chancas. El andlisis establece analogias estructurales mediante una lectura
diacronica y sincrénica de los tres ciclos. Sin embargo, es conveniente analizar los ciclos de
los Viracocha y los Ayar por separado.

14 "El mito del Inkarri y la vision de los vencidos". |deologia mesianica del mundo andino. Coleccién
Biblioteca de Antropologia. Editorial Ignacio Prado. Lima, 1973.

15 Wilracocha y Ayar Héroes y funciones en la sociedad andina Centro Bartolomé de las Casas. Cusco,
1981, p. XII.

16 "Thunupa, Taguapaca, Cachi: Introduccién a un espacio simbdélico andino. Revista Andina. Afio 6, N°

1. Cusco. 1986, p. 204.
R Wiracocha... Op. Cit., pp. XX ss.

18 idem, p. XVIIl También Cfr. "Discurso mitico y discurso utdpico en los Andes". Allpanchis Phuturinga.
N° 10. Instituto Pastoral Andino. Cusco. 1977, p. 8.

94



a. Elciclodelos Viracocha

Diferentes son las interpretaciones de Viracocha que pretenden definir sus rasgos de
identidad y contraponerlos a otros. Juan Ossio por ejemplo, sefiala las asociaciones
simbdlicas de este dios, comparandolas con las del Sol. A Viracocha corresponde el agua,
la tierra, siendo un dios de costa; mientras que el Sol se asocia con el fuego y el cielo,
siendo un dios de montafia®.

La asociacion con el agua parece apropiada, si se considera el significado del nombre
("espuma de mar o laguna"). Pero. Pierre Duviols, con base en el analisis de los nombres de
Viracocha, establece que uno refiere una "construccion febril y artistica™ connotada con los
términos "Huallpay Imana”, que también significa "animoso trabajador”, "como un
fuego"?°. Duviols por otra parte, sefiala la posibilidad de relacionar a Viracocha con un
contexto tecténico. El lago Titicaca y Tiwanacu son los centros de donde surgié una
espesura de megalitos esculpidos, Viracocha esculpi6 en piedra las maquetas del hombre
mandandole a que saliera de orificios de la tierra, ademas, los primeros hombres
emergieron de pacarinas convirtiéndose en piedra (en huaca). Esto permite asociar la
divinidad con la tierra, los movimientos ctonicos y las piedras?:.

Por su parte, Robert Randall contextualiza a Viracocha fuera de los margenes del
incario; es identificado con el pasado (los Naupa) o con el futuro (los espafioles).
Viracocha no pertenece plenamente al imaginario inca y se acota por las etapas de
transicion caoticas que, desde el pasado, dieron lugar a los incas, constituyendo su derrota
en el futuro?,

Estas discrepancias se acrecientan y enfrentan en la medida que surgen nuevos estudios
sobre la figura mitica. Aparte de Urbano que establece una estructura bipartita y tri-
funcional cabe mencionar a Maria Rostworowski de Dies Canseco. Rosina Valcarcel. y
otros autores contemporaneos entre los que destacan Antoinette Molinié Fioravanti,
Manuel Marzal y Fernando Montes. Por su parte. Franklin Pease lo considera un héroe
cultural "solarizado™ por los incas, John Rowe entiende su origen como eminentemente
aymara, siendo una innovacion tardia de los incas, y A. Demarest lo concibe como un
aspecto de la multifacética imagen trinitaria de la divinidad?.

19 "Guarnan Poma: Nueva Coronica o carta al rey. Un intento de aproximaciéon a las categorias del
pensamiento del mundo andino”. Ideologia mesianica del mundo andino. Op. Cit, p. 164.

20 "Los nombres quechuas de Wiracocha, supuesto Dios creador de los evangelizadores". Allpanchis
Phuturinga N° 10 Instituto Pastoral Andino. Cusco, 1977, pp. 62-3.

2t Pierre Duviols, "Un symbolisme andin de double: la lithomorphose de I'ancetre”. Actes du XLII Congres
International des Americanistes Paris, 1976, pp. 262-3.

22 "Qoyllur rit'i: An inca fiesta of the Pleiades. Reflections on time and space n the Andean world"
Allpanchis Phuturinga N° 29-30. Instituto Pastoral Andino, Cusco 1987, p. 67.

23 De Urbano véase la obra citada, Wiracocha.., p. XXIIl. De Rostworowski, Estructuras andinas de poder
Ideologia, religién y politica Instituto de Estudios Peruanos, Lima, 1988, pp. 30 ss. De Valcarcel, la
obra citada, pp. 73 ss. Manuel Marzal ha escrito "La cristalizacion del sistema religioso andino actual
en la segunda mitad del siglo XVI". Etnohistona y antropologia andina. Primera Jornada del Museo
Nacional de Historia. Lima, 1978, pp. 66 ss. Fernando Montes es autor de La mascara de piedra:
Simbolismo y personalidad del aymara. Comisién Episcopal de Educacion. La Paz, 1984, pp. 234 ss.
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Esta multiplicidad de interpretaciones y analisis se justifica en la medida que se considera
la amplia cantidad de cronicas de los esparfioles en las cuales surge la imagen de Viracocha.
El cronista Molina, por ejemplo, lo entiende como creador universal y abstracto: Dios.
Betanzos piensa que es un héroe mitico, emergente del Titicaca, hacedor del sol, la luna y
las estrellas y responsable para que la primera humanidad se petrificara. Sarmiento de
Gamboa y las Casas por su parte, refieren la existencia no de tres, sino de cuatro
Viracochas, el ultimo seria Taguapaca. Juan Santa Cruz Pachacuti finalmente, identifica a
este Gltimo con Tunupa y el rayo?*.

Es comprensible la ambiguedad y las discrepancias de interpretacién, de las cuales la mas
significativa es el debate en torno al supuesto caracter “creador" de Viracocha, entre otras
razones, por la diversidad de posiciones que en los diccionarios antiguos se encuentra sobre
él. Desde la interpretacion de "espuma de mar"”, se halla que Viracocha es sinobnimo de
"espafiol" (Gonzélez Holguin), o de "cristiano™ (Domingo de Santo Tomas) e incluso lo
que Cieza de Leon dice: "Hombre blanco de crecido cuerpo”. Es interesante por ultimo, la
traduccion que Molinié Fioravanti ofrece de wira y cocha; para ella, segin la gramatica
quechua, lo que corresponde no es “grasa de mar", sino "mar de grasa" o "charco de
grasa"?°.

Pierre Duviols ha realizado un exhaustivo andlisis de los nombres de Viracocha,
especificando el sentido (ademas de "Huallpay huana" ya sefialado), de cinco nombres del
Dios. ElI nombre principal, "pachayachachic”, Duviols lo entiende como el "saber"
(transmitido o impuesto) del maestro que realiza el "arreglo perfecto” de una determinada
realidad espacial y temporal (pacha). Las implicaciones de sentido de "pachayachachic"
refieren "el gran ordenador”, el "fundador de un orden establecido”, el "héroe cultural” e
incluso el “creador".

Se da ademas nuevamente, la asociacion con el fuego y el sol relampagueante que sabe
mucho. Curiosamente, la raiz yacha indica "engafio”. En el universo semantico de este
término, por lo tanto, se incorpora una caracteristica que valora y justifica el status quo. El
término que de pronto da un carécter disférico a lo constituido, una nota axioldgica
repelente que tifie de engafio y secreto a la realidad, sugiere la contradiccion en un orden
aparentemente estable y coherente?.

El segundo nombre de Viracocha, Ticsi, refiere un contenido asociado con "base",
"fundamento”, "principio” y "origen™: Ticsi Vira cocha Pachaya cha chic seria segln
Duviols, Viracocha, padre de la gente, maestro que ha sabido y sabe ordenar el mundo. Sin
embargo, es interesante remarcar que, segun el diccionario de Gonzalez Holguin, "Ticsi"
refiere, ademas, como interpreta Duviols, no sélo la realidad de origen, sino la realidad

Antoinette Molinié Fioravanti cita, por ejemplo, a Demarest, en "El regreso de Viracocha”. Bulletin de
I'Institut Francais d'études andines. Tome XVI 3-4 Paris, 1987, pp. 73-4.

24 Op. Cit. de Molinié Fioravanti, p. 73.
2 idem, p. 74.

26 Op. Cit. Los nombres..., pp. 57 ss. Las proximas referencias son del mismo texto.
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final y "especifica”. Esto es importante porque la captacion de un momento en la linealidad
del tiempo, momento que pueda caracterizarse como "“creacional”, no corresponde a la
concepcion andina ni a la forma como el hombre andino se representa a Viracocha.

Al parecer, en el permanente ciclo de comienzo y retorno de un tiempo circular, la
"creacion™ también es constante y permanente, no en el sentido filosofico occidental “ex
nihilo"; sino, en un marco de figuratividad por el cual las bases y fundamentos del orden y
flujo cosmoldgico se hacen y rehacen continuamente. Es permanente el reordenamiento de
una totalidad fluida y dindmica. Tal idea se confirma con otro nombre de Viracocha,
"caylla™ que significa "fin", "cabo", "extremidad” o;, el que en cada momento final, es
siempre el mismo, "creando" la mas diversa y rica realidad. Los Gltimos nombres que
Duviols analiza con relacion a Viracocha son "Usapo” y "Tocapo acnupo”; el primero
refiere "destreza" y "habilidad"; el segundo hace referencia a vestidos y textiles.

Henrique Urbano en varios textos analiza el ciclo de los Viracocha desde distintos puntos
de vista. El criterio que constituye el nicleo ordenador de su lectura, esta dado por una
oposicion binaria de 3 a 1. Para Urbano "los cuatro Viracocha designan un esquema binario
del espacio del universo que se expresa en términos de orden y desorden, de lo invisible y
de lo visible"?’. Tres Viracochas representan el orden en la organizacion social y politica,
mientras que uno es el contra-término de esa representacion. Dicho contra-término esta
caracterizado en el ciclo de los Viracocha por Tawapaca y en el de los Ayar por Cachi (Fig.
N° 1). Representa la parte social y politica no definida ni organizada de una totalidad
dada®,

27 “La symbolique de | espace andin". Actes du XVII Congrés International des Américanstes. Paris,
1976, p. 339.

28 "Del sexo, incesto y los ancestros del Incarri: Mito, utopia e historia en las sociedades andinas".

Allpanchis Phuturinga. N° 20. Instituto Pastoral Andino. Cusco, 1982, p. 80.
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FIGURA N° 1
MODELO SOCIAL INCA. INCORPORA LA TRIPLE FUNCION SIMBOLICA SEGUN HENRIQUE
URBANO EN LOS CICLOS MITICOS DE LOS VIRACOCHA, LOS AYAR Y LOS CHANCAS
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El cuarto Viracocha, blanco de la supresion ibérica que se empefid en mantener un
esquema de orden y equilibrio trinitario?, ha sido referido por pocos cronistas (entre ellos
Sarmiento de Gamboa y las Casas), quienes ofrecieron una imagen que se puede desagregar
en distintas formas. El cuarto Viracocha implica un universo semantico que refiere ser
"rebelde", "desobediente”, "mafioso”, "embustero”, "burlén”, etc. Ahora bien, para Urbano,
si se toma en cuenta el término Taparaco (que €l asume como metatesis de Taguapaca),
entonces se hallan esos contenidos: "revoltoso, travieso" y una significacion simbdlica
asociada con la mariposa nocturna designada con ese nombre®°.

La configuracion semantica que Urbano sefiala para el cuarto Viracocha establece, 1° se
opone al "padre" o "sefior", 2° contradice el orden establecido, 3° es castigado y
martirizado en el lago Titicaca, 4°, no muere, resucita y, 5°, provoca burla y risa®. La
sintesis de ambas dimensiones contrarias en una sola configuracion semantica permite
afirmar a Urbano que la dicotomia occidental que caracteriza las divinidades como
"buenas" o "malas"”, "celestiales" o "infernales", "demoniacas" o "divinas" no se aplica en
los Andes donde, todas estas categorias coexisten y se complementan en una misma entidad
simbdlica®.

En la estructura diddica, complementaria y antagonica se constata que el cuarto
Viracocha ocupa un lugar similar al que ocupa también el cuarto Ayar, en su propio ciclo
mitico. En este caso, Urbano hace referencia a un ayllu que lleva el mismo nombre
("Quilliscachi Urco", se trata de "Ayar Cache"); se ha asociado histéricamente este ayllu
con lo que motiva a risa, presentando un caracter astuto, "vivo" y mafioso®3,

El cuarto Viracocha se asocia segun Urbano, con Tunupa y con el dios Qon. Taguapaca
es desobediente, irreverente y motivo de risa y burla: un embustero (“trickster™), expresa su
capacidad para hacer y deshacer, ordenar y desordenar, escoger una solucion y desecharla.
El aymara corrobora esta interpretacion puesto que por Bertonio se sabe que Taparaco
haque significa "atrevido", "que no teme a nadie y rifie con todos", "revoltoso y travieso"3*.

El andlisis diadico de la figura de Viracocha y el anlisis estructural de los ciclos de los
Ayar, los chancas, establecen una concepcion social por la cual, aparte de la division del
trabajo entre las funciones que cumplen los tres términos constitutivos del orden (Fig. N°
1), existe un contra-término radicalmente opuesto a la disposicion ordenada y
complementaria de una concepcién conservadora de la sociedad y el Estado. Al parecer, la
totalidad social en los Andes se expresa en el mito, sobre-valorando figurativamente un
supuesto origen épico (que mas que original, recogio y seleccion6” los avances técnicos y
culturales de las sociedades previas). Ademas, entre los incas y en general, en la

29 "En nombre del dios Wiracocha: Aportes para la definicion de un espacio simbdlico prehispanico".
Allpanchis Phuturinga. N° 32 Instituto Pastoral Andino. Cusco, 1988, p. 143.

30 {dem, p. 141.

81 Op. Cit. “Tunupa..., pp. 204-5.

32 Op. Cit. "En nombre del dios..., p. 151.
33 Op Cit., “Tunupa..., p. 216.

34 ibid, p. 208.
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concepcidn social andina, la funcionalidad, la division del trabajo y la complementariedad
son tan importantes como la conciencia de que estd obrando en el seno mismo de esa
sociedad, un conjunto de fuerzas antagdnicas al orden, opuestas a la perfeccion estatica y a
la proyeccion eterna.

Estas fuerzas son parte de la misma totalidad y por ellas, si bien se distingue la necesidad
de neutralizarlas o minimizarlas; ocurre el cambio. Se activan los factores destinados a la
irrupcion explosiva de cualquier anquilosamiento que perpetde las clases, las castas o las
razas en situaciones de dominio; irrupcion que, ademas, invierte las relaciones de poder. El
sentido del nombre del cuarto Wiracocha es, desde este punto de vista, muy significativo:
opera en la clandestinidad de lo socialmente reconocido y valorado, es el conjunto de
fuerzas destinado a precipitar un pachacuti.

La concepcidn triadica de orden cosmoldgico de pronto se quiebra con una “"cuarta™
parte. Es el caracter escondido y clandestino que subvierte cualquier sistema considerado
ingenuamente inmejorable en lo estructural. Por taparaco, esa mariposa nocturna que es
simbolo del transito a otro tiempo, al tiempo dificil y oscuro del mangha-pacha; la
mariposa que se asocia con la muerte de Huayna Capac contagiado de sarampion antes de
que pudiera ver a quienes lo ocasionaron por lo que se dio el final del imperio; por esa
mariposa que representa lo inquieto, no sometido, lo no cosificado, la rebeldia y la
subversion; se anuncia el transito a otra "pacha”. La mariposa es como sefiala Molinié
Fioravanti, el simbolo del transito a la era de los espafioles, la era de oscuridad que se
precipita tras la era de la luz, oscuridad asociada con la era de Viracocha después de la
organizacion mas compleja, extensa y brillante que se haya dado en los Andes®®.

Tres Viracocha constituyen el contra-término del cuarto. Lo mismo se percibe en el ciclo
de los Ayar. Configuran segin Urbano, una division del trabajo y funciones que evidencian
un orden social®®. Suponiendo que el patron triadico es prehispanico, la compresion de la
tri-funcionalidad tiene mayor asidero; aunque no es la Unica con relacion a Viracocha.

Tom Zuidema establece otra relacion triadica de Viracocha; identificandolo con tres
conceptos: 1°, cayao (“"origen™), significa que pertenece a un tiempo anterior y se relaciona
con las lluvias, la noche y el "afuera”. 2°, payan (“segundo") es propio del dios de la guerra,
el Dios Trueno, se relaciona con la siembra y la cosecha, con el ocaso y lo oscuro. 3°
finalmente, el Dios Sol es collana ("principal”, "primero"), gobierno del dia y
representacion de la estacion seca®’,

Las tres funciones de Urbano dan lugar a dos asociaciones: a Pachayachachic por
ejemplo, se lo puede comprender vinculado al "origen", a cayao, 0 como el "primero” de
los tres, Collana. Respecto del ciclo de los Viracocha, con distintos criterios Urbano
establece una division de funciones. Basandose en los cronistas Betanzos, Sarmiento y

35 Op. Cit. "El regreso de..., p. 80.
36 Op. Cit. Wiracocha..., p. XXXVII.

87 "Mito e historia en el antiguo Per(". Allpanchis Phuturinga. N° 10. Instituto Pastoral Andino. Cusco,
1977, pp. 25, 58.
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Molina, dice que Pachayachachic es la entidad principal de la cual se desgajan otras dos
con funciones propias; pero expresivas de un mismo proyecto global. Esta entidad
principal, o "padre", tendria dos hijos de los cuales el mayor, Imaymana, se relaciona con el
poder magico y curativo, la agricultura y porque se dirige al Este, con el Andesuyo, la
sierra, la ceja de montafia y la selva. El hijo menor por su parte, Tocapo, se relaciona con
los tejidos, las alianzas rituales y las funciones religiosas, por dirigirse al Oeste se lo asocia
con el Condesuyo, el mar y los llanos®®.

Son varios los esquemas que Urbano ofrece en relacion a este ciclo y a los demas
(resumidos en la Fig. N° 1). De éstos, es necesario resaltar lo siguiente. En los espacios
geogréficos designados se evidencia el sentido cuadrilocular que representa una totalidad:
del centro hacia el norte, que se puede asumir como lo alto-exterior, las entidades
expresivas de la totalidad diadica y de la tri-funcionalidad siguen su propio camino. Lo
externo se explicita como plasmacion de una funcion politica por la cual se precautela el
orden, se organiza la division del trabajo y se reprime lo subversivo. Es la mediacion por la
que la totalidad adquiere plenitud en la division funcional que incluso admite el desorden.
En el caso de los Viracocha, la unién de los tres representantes del orden y su ida hacia el
mar, significa la vuelta al origen acuoso y la confabulacién de las fuerzas del orden en
detrimento y abandono del caos que termina diluido en el horizonte de las aguas del
Titicaca. Sin embargo, pese a los intentos de su disolucion, el cuarto Viracocha es parte del
esquema gracias a la unidad originaria que acepta la oposicion antagonica

Que las funciones agricolas se asocien con el levante; en tanto que las rituales, con el
poniente, sugieren los tiempos de influencia de estas actividades. El primer caso connota la
importancia de la luz solar para los cultivos, el segundo, el cardcter liminal del crepusculo
como tiempo de transicion indefinible. Imaymana representa los nombres de una
exuberante vegetacion (ceja de montafia y selva). Respecto de Tocapo, tomando en cuenta
el dibujo de Santa Cruz Pachacuti, cabe asociarlo con los genotipos de las especies y la
parte material y econdmica de la organizacion imperial. Acd, toda curacion es magica. Aca,
el universo simbdlico hace que lo visible del textil sintetice una funcion ritual y divina: el
culto y el sacerdocio. La tri-funcionalidad no es taxativa ni excluyente, si bien lo politico y
lo cognoscitivo es propio de Pachayachachic, en Tocapo también se percibe gran
entendimiento (Cfr. por ejemplo el diccionario de Bertonio, Tocapu arnaotta - "hombre de
gran entendimiento™). De igual forma, Imaymana significa "genotipos". Las otras funciones
también 3(3351 comparativas y diversificadas aunque prime en cada una, cierto caracter sobre
los demés.

Por la disposicién del espacio, algunos autores equiparan el cuarto Viracocha con
Tunupa. Para Teresa Gisbert por ejemplo, por los rasgos de sus funciones, Tunupa es el
contra-término de Viracocha, asociandose cada uno con las regiones del Tavvantinsuyo:
Tunupa evocaria el Collasuyo; Viracocha el Chinchasuyo; Imaymana, el Antisuyo y
Tocapo, el Contisuyo™.

38 Op. Cit. Wiracocha..., p. XXXVIII.
39 idem.

40 "Pachacamac y los dioses del Collao" Historia y Cultura. N° 17 La Paz, 1989, p. 106.
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Urbano encuentra cierta analogia si se toma en cuenta el sentido de la palabra Thunu o
thuki que en aymara significa, segun Ludovico Bertonio, "soberbio, atrevido, mal
mandado™*!. Sin embargo, para Urbano, Tunupa define también otra division tripartita
fundada en la relacién que mantiene con dos mujeres peces: Umantuu y Quesintuu. La
primera de estas mujeres se asocia con el dia, la aurora, el levante y el Antisuyo; la segunda
(por quisin que significa en puquina, "noche™), con el lucero, el poniente, el Contisuyo y la
noche®. La tri-funcionalidad es sistémica porque configura las mismas relaciones
estructurales. Sin embargo, asaltan algunas dudas al preguntarse cual es el contra-término
de Tunupa.

Aparte de los estudios que enumeran las caracteristicas de supuesto ser supremo y
"creador", dios del trueno, fuente de poderes con potestad sobre las aguas: aparte de las
citas de sus representaciones ironicas post-hispanicas (Cfr. por ejemplo la enumeracion de
caracteristicas que realiza Amalia Castelli*®); si se asume que figuras miticas centrales son
expresivas de la tri-funcionalidad**, no es evidente la afirmacion de que exista un contra-
término global opuesto a lo constituido en el ciclo de los Viracocha.

Si se toma en cuenta las narraciones de los cronistas, se puede aceptar como contra-
término global de Tunupa, a la humanidad que él destruye. La asociacion del dios es con el
fuego y el rayo*, pudiendo por tanto concluirse que es el agua el elemento opuesto a su
identidad (recuérdese la asociacion de las mujeres-pez con el agua y el abandono que sufre
Tunupa en el lago). Al entenderse que hay un tipo de humanidad "id6latra y pre-solar"
(segun la version de los cronistas, quienes hablan de Tunupa como un Apostol), como parte
de su propia "creacion”, como parte de si mismo, la humanidad destruida por Tunupa
permite pensar en los rasgos del cuarto Viracocha: desorden, desarreglo social y caos. Asi,
Taguapaca y Tunupa son tripartitos y al propio tiempo, una estructura autbnoma.

Existen, sin embargo, otras formas de considerar al cuarto Viracocha. Siguiendo una
estructura cuadrilocular, Maria Rostworowski establece otra lectura posible que sefiala que
ademas de Taguapaca y Tunupa, existen otros dos dioses relacionados con éstos: Taapac y
Tarpaca. Los cuatro constituirian la representacion simbolica de la unidad de oposicién
complementaria entre el agua y el fuego, oposicion entre arriba y abajo. Fuego de arriba
gue asocia a una de estas entidades con el rayo; fuego de abajo, que asocia a otra, con la
lava de los volcanes.

Agua de arriba, que refiere la lluvia, y finalmente, la cuarta entidad queda asociada con el
agua de abajo, las lagunas y los puquios®.

4 Op. Cit. “Tunupa..., p. 216.
42 idem, p. 211.

43 "Tunupa: Divinidad del altiplano”. Etnohistoria y antropologia andina. Primera Jornada del Museo
Nacional de Historia. Lima, 1978, pp. 201 ss.

44 Esto es aceptado, por ejemplo, por Maria Rostworowski, como triadismo, evidente tanto para Tunupa
como para la Madre Tierra. Op. Cit., p. 78.

45 Op. Cit. Iconografia..., pp. 35 ss.
46 Op. Cit. Estructuras andinas..., p. 29.
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b. Elciclo delos Ayar

La lectura sincrénica de los ciclos de los Viracocha y de los Ayar, evidencia relaciones
estructurales especificas. La tri-funcionalidad en el caso de los hermanos Ayar segun
Urbano, se da segun las mismas funciones y relaciones definidas anteriormente al estudiar
el ciclo de los Viracocha (Fig. N° 1).

Sincronicamente existe un cuarto Ayar que se equipara al cuarto Viracocha. Sin embargo,
existen algunas observaciones que es necesario puntualizar®’. Ayar Cache, el cuarto de los
hermanos no se diluye en el horizonte del agua. Queda atrapado en el interior de la cueva
de procedencia, la pacarina de Pacarigtambo. Suponiendo que Taguapaca y Cachi
representan la parte social y politica no definida ni organizada; o como sefiala Urbano, las
figuras antihéroe en relacion con Pachayachachic y Ayar Manco respectivamente®,
corresponde explicar esta diferencia respecto de las demas figuras miticas.

En el caso de los Viracocha, cada funcion estd representada por una entidad que de
manera abstracta, la identifica. Esto también acontece en el caso de los Ayar pero con una
diferencia. Cada funcidn esta representada por una pareja y la decision y accion de reprimir
la parte no concordante con el orden surge en este ciclo, de la pareja. El protagonismo
entonces, es de un par, femenino y masculino, donde a veces la parte femenina tiene mayor
relevancia (Mamo Guaco es esposa de Ayar Auca). Si se asume que en la I6gica andina la
presentacion de una entidad dual tiene mayor completitud y sentido de totalidad respecto de
una sola entidad, la cual denota una caracteristica abstracta y conceptual incompleta;
entonces, en el ciclo de los Ayar, la decision de represion y eliminacion de Ayar Cache no
se podia dejar sélo a las fuerzas del orden y la concurrencia. Aislar y diluir los intentos de
subversion y caos son parte de las decisiones y acciones de los grupos de dominio, es
imperioso condenar al ostracismo de lo interior, al elemento discordante.

El nombre Cachi connota, asimismo, lo "interior", y significa "sal". Si se toma en cuenta
gue en momentos liminales de comunicacién con los noiumenos del manghapacha es una
restriccion social el consumo y uso de sal; es posible ver en el producto un tabl que opera
en la pacha especifica. El espacio-tiempo de lo interior se recompone en el imaginario
andino. La expulsion del elemento que, aunque negativo, le da sentido a la sociedad; se
rememora mediante la abstencion de sal que pese a significar "sociedad" y "civilizacién",
refiere también ser un producto prohibido por la originaria expulsion y la confabulacién de
fuerzas sociales.

La tri-funcionalidad en el ciclo de los Ayar, Urbano puntualiza con una serie de analisis.
El Ayar tipificado con la funcion agricola, Ayar Auca es la pareja de la mas belicosa y
feroz de las hermanas, su nombre significa "enemigo", "adversario", "guerrero” e incluso
"traidor"#°. Sin embargo, las tierras y la poblacion estan a su cuidado. Si se relaciona esto

con el proceso historico que siguié al asentamiento y consolidacion de los grupos étnicos

47 Op. Cit. Wiracocha..., pp. XLVI ss.
48 Op. Cit. "Del sexo..., p. 80.
49 Op. Cit. "La symbolique..., p. 339.
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que constituirian el imperio incaico, resulta que las funciones agricolas, la proteccion de la
poblacién en términos economicos y el desarrollo de las tareas necesarias para estos
objetivos, fueron sélo posibles por el afianzamiento de un territorio, una sucesion
considerable de victorias militares y la primacia al menos temporal, de lo bélico, frente a
cualquier otro aspecto constitutivo de la identidad cultural.

Este sentido de expansion y caracter centrifugo permite comprender el ciclo de los Ayar
en relacion con el de los Viracocha; la conclusion de éste se da por el abandono y
disolucion del oponente, y por la reunion de las partes constitutivas del todo (pese a la
meta-espacialidad del agua). En aquél en cambio, desde un centro surgen las funciones
sociales que construiran la totalidad haciendo que la parte disruptiva, regrese al interior de
donde procedio la vida econdmica y religiosa.

Diacrénicamente, es congruente el sentido de la litomorfosis de Ayar Ucho (quien
representa especificamente las funciones rituales y de culto) y de Ayar Auca quien,
terminada la labor de expansidn y cimentacion de un orden econdémico estable, también se
transforma en piedra. En este ciclo el sefiorio de Mango se evidencia con fuerza, no sélo
porque representa el liderazgo del grupo (formalmente con Mamo Odio y facticamente con
Mama Guaco), sino porque accede a las parejas de los otros tres hermanos. Si se entiende
esto como la primacia de lo politico sobre los demas aspectos (incluyendo el usufructo de
la riqueza y los valores producidos por la division del trabajo), entonces queda claro el rol
central de Mango por el cual el orden imperial justifica el poder y riqueza del linaje de los
incas. A este respecto, es interesante acotar que precisamente, el sentido del nombre de
Mango, por lo que Urbano investiga de Bertonio®, refiere "cueva", "profundidad para
esconder” (manque); es decir, sefiala la pagarina originaria desde donde provino todo
orden, regido, en ultima instancia, por el orden politico. Pero también hace referencia al
lugar en el que "vive" la rebelion, la insurgencia, el desorden de lo escondido y lo
aprisionado: la subversion de la totalidad.

Gary Urton ha mostrado que el mito de origen de los incas podria ser una maniobra
historizada de la mito-historia inca del XVI por parte de personas de elevado estatus del
Cusco y Pacarigtambo®. Sin embargo, pese a las posibles distorsiones que Rodrigo
Callapifia habria efectuado respecto de una serie de versiones que le favorecian (por
descendencia y por las prerrogativas que ello implicaba mediante la participacion, de varias
personas-allegadas a ¢€l, e informantes de Sarmiento de Gamboa), Urton expresa
enfaticamente que "el viaje de los antepasados, desde Pacarigtambo al Cusco fue una
construccion tedrica y una expresion normativa de la relacion entre los limites geopoliticos
y sociales en la organizacion del imperio"®2.

Manteniendo la logica interna del discurso mitico, esbozando una teoria de la sociedad y
justificando un orden dado, el mito expresa el proceso historico por el cual se constituyeron

50 Op. Cit. Wiracocha..., p. XLIV.

51 “La historia de un mito: Pacaritambo y el origen de los incas”. Revista Andina, Afio 7, N° 1, 1989, p.
172.
52 Idem.
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los limites geopoliticos de los grupos que conformarian luego un gran Estado complejo.
Aparte de la estructura diadica y cuadrilocular de la sociedad, al margen de las
representaciones con contenido simbodlico, como muestra Urton, el mito refiere la
construccién del imperio con base en la division dual de los ayllus: chico de Hanansayaq y
5 de Hurinsayaq'. Asimismo, el tramo desde Pacarigtambo al Cusco evidencia un espacio
de mediacion, sefialando los lugares con significado importante en la explicacion de los
origenes sociales reales de los incas.

Es interesante ver que existiendo tres ventanas en Tampu Toqo, s6lo de la ventana central
salieron las cuatro parejas por mandato de Viracocha (de las otras dos emergieron otros
grupos étnicos, los mora y los tambos). La ventana originaria expresa una clasificacion
triadica en la cual el centro es la mediacion, el origen y la riqueza (Qhapac T'ogo =
"ventana rica"). Entre los hermanos, Urton reitera el orden jerarquico por autoridad y edad
que corresponde a una caracteristica andina. En el mito portante, concurren la tri-
funcionalidad, y los patrones taxondmicos numéricos que refieren dualidad (entre otras, la
oposicion complementaria mas nitida: la sexual), el triadismo (las ventanas y las funciones
sociales dentro de la teoria social), la cuadri-particion (cuatro hermanos y cuatro
hermanas), e inclusive la quinque-particion (los cinco ayllus de cada mitad).

C. Otras divisiones funcionales triadicas: el ciclo de los chancas

El analisis tri-funcional de Urbano se completa con un tercer ciclo, el de los chancas,
sobre el cual realiza algunas puntualizaciones de interés. Aparte de los datos etimoldgicos,
en comparacion con los otros ciclos miticos, surgen aspectos propios de este ciclo. Se trata
de un ciclo no incaico sino construido segin un orden socio-politico diferente, aunque
congruente estructuralmente: el orden de los chancas.

Existen algunas partes distintas respecto de los anteriores ciclos: el conjunto de las
entidades que representan las funciones sociales, ya no son dioses ni figuras miticas; sino
individuos, particularmente guerreros que Urbano ordena segun el modelo descrito y segun
las connotaciones seménticas de sus nombres. Sin embargo, no se encuentra en ellos un
cuarto elemento con las caracteristicas de los cuartos Viracocha y Ayar. La congruencia de
asociaciones tampoco mantiene el grado de concordancia de los anteriores ciclos, los
personajes asociados con la funcién agricola no se asocian con el Andesuyo sino con el
Condesuyo. Lo propio en sentido inverso, acontece con los personajes que se asocian con la
funcién ritual. Otra diferencia importante es que la entidad que tipifica cada funcién no es
una sola ni una pareja heterosexual; sino, capitanes chancas. Tres pares de capitanes
forman las funciones estudiadas con diferentes significados etimoldgicos segun sus
nombres. El cuarto elemento que no tiene las caracteristicas de los anteriores, esta
representado por un héroe y una heroina, es decir por una dualidad de complementariedad
valorada positivamente>3,

Es posible realizar varias lecturas de este ciclo. El hecho de mantener las funciones
cambiando algunas asociaciones, muestra la des-valoracion de la primacia de la milicia de
un orden social inferior al inca. Esto se corrobora si se piensa que justamente en un orden

53 Op. Cit. Wiracocha..., pp. XLI ss.
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asi fue imposible la existencia y la accion de un contra-término que se tenga por
"necesario” para el movimiento y dinamica social. La primacia de referentes dobles
masculinos connota, asimismo, un caracter especifico no valorado explicitamente por el
imaginario andino.

Respecto de los demaés ciclos, el de los chancas se presenta con las inversiones y
variaciones de un proyecto social transitorio. Si el ciclo de los Viracocha representa el
orden general del cosmos que establece los patrones de una division funcional de la
sociedad, si el ciclo de los Ayar se entiende como la justificacion de un orden a partir de los
origenes étnicos y por el cual pervive un sistema que ha enterrado la subversion, entonces
es plausible pensar que en medio de las inversiones y carencias del ciclo de los chancas, se
da un ordenamiento social regido por relaciones ante todo bélicas. Sin complementariedad
sexual ni contra-término global reconocido y valorado, habria en el imaginario andino, un
modelo anquilosado, estructuralmente decadente e histéricamente condenado a la conquista
inca: modelo destinado por la temporalidad andina, a la inversion protagonizada por el
conquistador Pachacuti.

Sin embargo, es en la dialéctica de lo cosmoldgico y lo social en interaccion con lo
militar, que se reaviva el camac cosmico>*. Esto permite la conectividad de los niveles de la
realidad y el flujo que hace que la historia, en uno u otro sentido, siga un curso de
alternancia. Desde las divergencias teoldgicas entre los intelectuales del XVI, pasando por
sus tacticas de sub-valoracion de contenidos miticos, hasta la politica de "traduccion”
tedrica y mitica que tenia por objeto la justificacion a posteriori de un orden represivo y la
introduccion de sus propias categorias, conceptos, tradiciones y leyendas; se ha observado,
en la consideracion diacrénica y sincronica de algunos ciclos prehispanicos mediatizados
por la narrativa espafiola; la reiterativa destruccion sistematica de lo peculiar andino. Pero,
en resquicios remanentes subsiste una sociedad con una ideologia que expresa constante y
tacitamente, su potencia y valor cultural.

4. Andlisis de algunas imagenes miticas

En un documento publicado por Pierre Duviols escrito por Cristébal de Albornoz
alrededor de 1580, ademas de las "instrucciones” de Albornoz para identificar y extirpar
eficazmente las idolatrias y "guacas™ de la época; es posible encontrar una gran variedad de
objetos del mundo andino con profundo y complejo significado simbélico®®. En el
documento existen referencias a las pacarinas, sefialandose los derechos de cada
"parcialidad” sobre el culto a la suya; se identifica el Amaru como "machacuay”, (figura de
serpiente que emergié de una laguna), se habla de acapana (guaca con connotaciones
guerreras), las madres (por ejemplo, illa llama, protectora de animales), o illapa (con
amplias connotaciones respecto del rayo, los cuerpos embalsamados, los mellizos y los
defectos fisicos). También se refiere la apacheta como vertiente de caminos.

54 Véase de Gerald Taylor, "Camay, camac et camasca dans le manuscrit quechua de Huarochiri".
Journal de la Societé des Americanistes. Paris, 1974, p. 234.

55 “Un inédit de Cristobal de Albornoz: La instruccién para descubrir las guacas del Pir( y sus camayos y
haziendas". Journal de la Societé des Americanistes. Tome LVI-1. Paris, 1967, p. 17.
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Si se comparan estas imagenes simbolicas con las que todavia perviven hoy en el mundo
andino, se descubrira en la larga duracion, que en la figuratividad religiosa, las imagenes
miticas y las representaciones simbolicas, subsiste la misma disposicidn estructural con
variaciones insignificantes, respecto de la estructura simbdlica que los cronistas y
extirpadores percibieron el XVI. Un ejemplo es que, aun cambiando los nombres, las
funciones y las particularidades, es posible encontrar hoy, versiones locales de la estructura
cuadrilocular del ciclo de los Ayar. Esto se encuentra, por ejemplo, en el mito de origen de
la comunidad de Andamarca.

Juan Ossio cuenta una version de este mito en la cual se perciben los siguientes aspectos
congruentes con la estructura antes estudiada: son cuatro los hermanos que forman el relato
mitico acerca del origen de este pueblo de Ayacucho; las relaciones con el agua son
constantes: el nombre genérico de ellos es Mayo ("agua”, "rio"), siendo frecuentes las
lagrimas que vierten ante situaciones discursivas especificas. Como los Ayar, su itinerario
comprende desde el Sur hacia el Norte y, también como en ese ciclo, s6lo uno de los
hermanos sobrevive para fundar la "ciudad de Andamarca"*®.

Los espacios sefialados en el relato tienen, como en los Ayar, connotaciones geogréaficas
y politicas, el lugar queda indicado por el hecho de que los cuatro hermanos deberan
caminar hasta que sus sandalias de oro se agoten. El primero de ellos, Mayo Salina cae por
un barranco convirtiéndose en laguna; el segundo, Mayo Huaylla, queda encantado por un
arroyo que se le presenta en forma de mujer, él es origen de los hayllas e Ichus. En fin, el
tercero, Mayo Huacca, por pretender alcanzar a una mujer, queda convertido en piedra.

Las analogias son evidentes y comprenden referencias no solo al ciclo de los Ayar, sino
también al de los Viracocha; constatandose, por tanto, que, pese al transcurso de larga
duracién, en el imaginario andino subsisten los patrones de explicacién de la sociedad,
gracias a los cuales los contenidos y las figuras miticas reproducen el imaginario colectivo.
Asi se constata la pervivencia de una misma légica y una articulacion sintagmatica
especifica propia de la estructura de pensamiento andino.

Sobre las imagenes y objetos que Albornoz cita en su Instruccion, es posible cotejar hoy
la pervivencia de los mismos. Sin embargo, para completar la estructura en los ciclos
miticos estudiados, se privilegiaran algunas imagenes ostensivas de una continuidad
inalterada y de una articulacion ideoldgica presente y operante desde el XVI al menos,
hasta nuestros dias.

Entre las fuentes que refieren contenidos miticos prehispanicos, destaca por su riqueza y
variedad, el conjunto de relatos publicados como Dioses y hombres de Huarochiri®’. Los
estudios sobre estos textos son muy extensos, destacandose el de Gerald Taylor. Aca se
pretende referir la cosmovision andina; a partir de la ilustracion de algunas iméagenes
presentes en los relatos.

56 "Los mitos de origen en Andamarca (Ayacucho, Pera)". Allpanchis Phuturinga, Instituto Pastoral
Andino. Cusco, 1977, pp. 110 ss.

57 La edicion es de José Maria Arguedas y Pierre Duviols, Siglo XXI, México, 1975.
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El segundo capitulo del texto®® narra la busqueda que Cuniraya Viracocha realiza de
¢avillana; en ella es interesante distinguir que son seis veces las que el dios pregunta a
distintos animales obteniendo tres respuestas de caracter positivo y tres de negativo; la
contra-respuesta se da con base en el caracter de la respuesta, como maldicion o premio.
Tom Zuidema analizando otros relatos del texto, justifica la division séxtuple explicandola
como la sintesis de un modelo binario (Hanan y Hurin), y otro triadico (collana, payan y
cayao)®°.

Considerando los animales y las respuestas, la estructura cumple una division diddica y
triadica: diadica porque son las respuestas, en cantidad igual, o positivas para Viracocha o
negativas para él. Si se consideran los animales, las asociaciones son también diadicas:
céndor, puma y halcén dan respuestas positivas, es decir el premio se relaciona con los
animales representativos del orden, la totalidad, y los simbolos de la construccion social,
asociados con la unidad y sintesis (arriba-abajo, cielo-tierra) y con las fuerzas de
produccion y emanacion de la riqueza.

En cambio, los otros tres animales relacionados con el castigo, el zorrino, el zorro y el
lorito refieren contenidos opuestos al orden, connotan la noche y la subversion astuta,
refieren el tiempo de transicién. Tomese en cuenta que entre los signos del pachacuti, por
ejemplo, el exceso de palabras también lo tipifica. Aunque la imagen del zorro en los
cuentos andinos se asocia con aspectos indeseables para el orden social, en los que tiene la
imagen de tonto®, en algunos contextos, anuncia suerte y cierta astucia (por ejemplo, la
cola del zorro aparece en un relato de Huarochiri, decolorada por el agua acida del diluvio,
pero el zorro se salva frente a tal pachacuti).

Es interesante ver en el relato la alternancia de las respuestas; las seis constituyen
momentos diferentes por las que, asociando la alegoria, es posible afirmar la concepcion
social mediante la cual el orden implica la presencia del elemento disruptivo, al tiempo que
se reitera la necesidad de transito e inversion constante por el caracter liminal del
pachacuti. Si se admite el modelo séxtuple de Zuidema (véase la Fig. N° 2), entonces el
orden de los animales es todavia mas expresivo. Por ejemplo, el condor y el puma (alto-
bajo, cielo-tierra) constituirian el dominio simbolico de una totalidad espacial y temporal
relacionada y especifica.

58 Dioses y hombres de Huarochiri, pp. 26 ss.
59 Op. Cit. "Mito e historia..., p. 19.

60 Véase, por ejemplo, la obra de Efrain Morote Best, Aldeas sumergidas: Cultura popular y sociedad en
los Andes. Centro Bartolomé de las Casas. Cusco, 1988, pp. 79 ss.
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FIGURA Ne 2
MODELO DE SEIS PARTES SEGUN TOM ZUIDEMA
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A este dominio y orden se opondrian el zorrino y el zorro que representan el elemento
disruptivo astuto frente al orden anquilosado. En quinto lugar, como parte de la primera
division estaria el halcon, suma representacion del orden imperial inca el cual sélo
encuentra su propia destruccién por el exceso representado en las palabras sin sentido,
repetidas cadticamente por el loro (Fig. N° 3)

FIGURA N° 3
LAS RESPUESTAS DE LOS ANIMALES EN LAS NARRACIONES DE HUAROCHIRI
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La misma estructura séxtuple sirve a Zuidema para analizar el quinto capitulo de los
relatos de Huarochiri. Acé, entre otras cosas, se refiere el enfrentamiento entre el hijo de
Pariacaca, Huatyacuri contra el cufiado de la mujer que pretendia, Tamtafianca. El anélisis
de Zuidema incluye relaciones que se dan en el esquema séxtuple.

FIGURA N° 4
LAS COMPETENCIAS DE HUATYACURI EN EL TEXTO DE HUAROCHIRI
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Son seis las competencias de Huatyacuri (que tiene una connotacién etimolégica de puna:
"el que come papas cocidas en la tierra™), como también son seis las relaciones que, en base
a los parametros triadicos y diddicos, Zuidema establece: Hanan connota "arriba", "luz" y
"afuera™; Hurin, "abajo", "oscuro" y adentro"; la posicion cayao representa a Huatyacuri,
los zorros y el zorrino; la payan, el reto de Huatyacuri al padre de Tamtafianca y la pelea
con su cufiado; finalmente, collana significa el triunfo de Huatyacuri en el juego y su éxito

respecto de la mujer.
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FIGURA N° 5
RELACIONES SIMBOLICAS DE PARENTESCO INTERPRETADAS
POR TOM ZUIDEMA EN LOS MITOS DE HUAROCHIRI
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Al margen de algunos analisis sobre el color y los vestidos, para Zuidema, este relato en
particular es mostrativo de las relaciones de parentesco en el antiguo Per(®:. Segin
Zuidema, por esta disposicion se justifica que "la mujer que esta casada con el fundador de
un ayllu y que es la madre de sus descendientes, es considerada fuera del ayllu"®2.

Ademas, tras un exhaustivo andlisis del escenario donde tuvieron lugar los encuentros
(que incluye los templos de Viracocha y el Sol), relacion del relato con pasajes historicos
(que entre otras cosas, Zuidema establece a partir de los colores de la camisa que
Huatyacuri usa), Zuidema concluye una estrecha relacion entre el mito, el parentesco y la
historia: "hay un parentesco de mito y un mito de parentesco en el sentido que el idioma
andino de parentesco o de organizacion social y de mito o historia, estan condicionados por
los mismos principios estructurales"®?,

Aparte de la estructura séxtuple en los relatos considerados, existe una recurrencia muy
evidente en el texto de Huarochiri, es el patrdn numérico cinco. Segin Fernando Silva, el
cinco es la base de la algoritmia peruana, eje de temporalidad que en los relatos de
Huarochiri aparece alrededor de 30 veces®. Son muchas las referencias en las que aparece

61 Op. Cit. "Mito e historia..., pp. 32 ss.

62 {dem, p. 34.

63 idem, p. 44.

64 Op. Cit. "El tiempo de cinco..., pp. 210-1.
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este patron numérico, no sélo en los relatos de Huarochiri, sino, en las regularidades
internas de la estructura logica andina.

En los mitos, el patron numérico aparece como 5 huevos, 5 halcones, 5 montafas, 5
mujeres, 5 hermanos, 5 hermanas, 5 direcciones, etc. Referencias que en casi todos los
casos tienen por objeto mostrar una concepcion de totalidad relacionada que ejerce plena
influencia y control. Resulta interesante correlacionar este nimero con la representacion de
Urcorara, que segln Juan Santa Cruz Pachacuti ha sido entendido bajo los mismos
pardmetros: totalidad cuadrilocular por mediacion universal de un centro, oposicion
complementaria bidimensional, hegemonia y orden, alteridad y alternancia, etc. En
Huarochiri, sin embargo, el contenido que resulta mas interesante se refiere, como sefiala
Fernando Silva, a la aplicacion del patrén numérico, al tiempo.

Los muertos reviven despues de 5 dias; ese es asimismo, el tiempo en el que se produce
la regeneracion de las fuerzas de la naturaleza, pero lo mas significativo en Huarochiri es
que con 5 dias se-connota un tiempo liminal, un momento de transicion: el transito para la
inversion. Fue ese lapso de tiempo el que antecedid, por ejemplo, al diluvio desde que la
Ilama macho supo que las aguas anegarian el mundo.

Segun Silva, 5 dias hacen referencia a dos formas diferentes de existencia: la edad vieja,
Naupa Pacha y la edad presente, Cay Pacha. Es el transito que no participa de un tiempo
regular, una época vacia, un tiempo no axial que sin embargo, marca el cambio de las
circunstancias®. Si se acepta que el tiempo de 5 dias es un tiempo liminal, la frontera entre
un orden y otro, el plazo que indefectiblemente muestra el decurso de la historia futura,
identificada con el pasado e invertida respecto del presente; si por otra parte, se entiende
que este patrén numeérico es expresivo de una totalidad articulada y sistematica; entonces,
los relatos de Huarochiri refieren un devenir que anuncia el reordenamiento de la
disposicién general.

Aunque exista un elemento disruptivo por excelencia (los cuartos Viracocha y Ayar), el
conjunto de las relaciones estructurales sigue su propio ritmo y dindmica, acciona sobre las
articulaciones dadas redefiniéndolas e invirtiendo a los sujetos respecto al lugar que ocupan
en las funciones que cumplen. Se trata de la a-cronia de un tiempo no axial en el que; sin
embargo, existe un orden de procesos de transito. Inclusive en el caos y la subversion
radical, en los cambios catastréficos que acontecen a niveles sociales o cosmicos, existe el
tiempo para el llamo sabio y para el zorro decolorado pero vivo, existe el tiempo y la
disposicion que en medio del desorden y por influjo de lo extraordinario patente y lo
improbable real, se define, en el curso de los roles establecidos y posibles, la armonia de
pachacuti, y la posibilidad de reubicacién social y sideral, en un universo en permanente
flujo e inversidn ciclica.

El analisis de las imagenes de los mitos de Huarochiri es pletérico de contenido
simbolico. Lo sefialado es suficiente para configurar una concepcion congruente de estos
mitos respecto de las nociones fundamentales andinas referidas al tiempo, la historia, la
sociedad y la politica.

65 {dem, p. 216.
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El simbolo que caracteriza los momentos liminales, aparte del lapso de 5 dias; en el
imaginario laymi contemporaneo, por ejemplo, es la figura de Inca, relacionada con un
universo semantico amplio. Olivia. Harris®®, dice que en el universo semantico de esa
figura simbolo se incluye el inkachu (el modelo original de cada ser), el enga (principio
general de los seres), el engaychu (piedras pequefias redondas con similar significacion),
las illa (piedra en forma extrafia), las mama (minerales "madre", nétese la continuidad de
este simbolo desde Albornoz); el rayo y, finalmente-el choquela (hombre que con su honda
ocasiona la lluvia, el granizo y el trueno).

El contenido de illa se precisa en términos de referencias a lo secreto, milagroso y el
rayo. En momentos de caracter liminal surgen, también hoy, asociaciones que relacionan
especificos parametros temporales, con universos de significacion espacial y econémica
profundamente simbolica. En los intersticios de las regularidades temporales surge un
conjunto de elementos que mas que definir "etapas” o caracteristicas de "épocas"
linealmente yuxtapuestas en el tiempo, evocan un universo caético, emanativo, pletérico de
riqueza y produccion, un universo de fuerzas poderosas que gravitan sobre el centro
agricola de la vida economica andina (el granizo y la lluvia, por ejemplo), y representan la
fuente de flujo por donde la sociedad y la vida se nutre y crece.

El espacio andino opuesto y complementario se relaciona con una tras-temporalidad por
la cual, los dones de los Apus, los dones de la Pachamama, y la fuerza vital del ganado
entre otras, se concentran en un engaychu o illa®. Asi. los simbolos liminales de lo
temporal evocan el pachacuti, retraen un presente lejano y ajeno, un pasado y futuro de
emanacion, y refieren la génesis de riqueza que actualiza la pacha del aca. La ubicuidad
meta-espacial de los noumenos del manghapacha obra permanente, sin pausa ni orden en
una emanacion de flujo energético césmico que nutre a la sociedad, da sentido a la
totalidad y anima la vida®®.

Un lugar importante en el imaginario andino es ocupado por las imagenes que se
identifican como Amaru y Waman. Las referencias de Amaru han construido un universo de
significacion compleja a partir de la lectura del dibujo de Santa Cruz Pachacuti que lo
relaciona con fendmenos naturales y fuerzas irruptivas. Amaru también es "principio
andino", identificado con el Muki (Supay) o con la esposa de éste®®. Ademas, el Amaru esta
asociado con una figura felinica, una serpiente o cualquier otro monstruo tectonico.

Tom Zuidema, con base en el texto de Albornoz ya referido, mediante el analisis de
varios pasajes del cronista Cobo, establece la analogia mas frecuente entre el Amaru y la

66 “El tiempo en la religiosidad aymara. Dios y el Inka”. Iglesia, religion y sociedad en la historia
latinoamericana. Szeged, 1989, pp. 217 ss.

67 David Gow y Rosalinda Gow, “La alpaca en el mito y en el ritual”. Allpanchis Phuturinga, N° 8. Instituto
Pastoral Andino. Cusco, 1975.

68 Para tratar el tema de la cosmovision andina, véase, por ejemplo, mi articulo, “La vision andina del
mundo” en Estudios Bolivianos N° 8. UMSA. La Paz, 1999.

69 Cfr. de Carmen Salazar Soler, “El Tayta Muki y la ukupacha: Practicas y creencias religiosas de os
mineros de Julcani”. Journal de la Societé de Americanistes, N° 73. Paris, 1987, p. 201.
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serpiente. Agrega que entre los incas se realizaba un juego que tenia relacién con el Amaru.
Aparte de las referencias que Zuidema establece respecto del juego entre Tupac Yupanqui
y su hijo (el cual reporté al hijo varios ayllus), aparte del analisis respecto de las relaciones
de parentesco e influencias que las esposas mantenian sobre el Inca, destaca que el juego
creaba un pacto y un compromiso que se representaba en algunos contextos inter-étnicos
con la division de las alas de un halcén. El juego se realizaba en un contexto marcado por
el tiempo de 5 dias, y llevaba un nombre que denota 5 (piccha). En tanto el Amaru era una
figura mitica que evocaba la tierra y la Pachamama, Waman fue una figura relacionada con
el cielo, Viracocha y el sol creador’. Con el juego se integraban los principios que, por
separado, representaban el caos, el desorden y la posibilidad de inversion permanente
(incluidos los 5 dias); con lo que, por otra parte, connotaba Waman: orden, Viracocha,
cielo, y el sol.

La unidn inter-étnica en la que mediaban posiciones de dominio politico o militar, refiere
en asociacion con el tiempo de 5 dias y con la figura cadtica del Amaru, el intento explicito
de subordinar lo desarticulado a un sometimiento ordenado, una articulacion imperial y el
sello de una alianza. El dominio sobre Amaru existe controlado y explicitamente
representado con la division de las alas del halcon. Zuidema relaciona el Amaru con el
Waman sefialando que los grandes pueblos conquistados por los incas tenian su propia
representacion felinica (es decir, su propio Amaru). El fuego de Huallaltio Carhuincho en
los mitos de Huarochiri, referia cierta primacia de lo de abajo sobre lo de arriba, y la unién
con Waman, que a su turno representa la lluvia de Pariacaca y la primacia de arriba sobre
abajo terminaba de constituir una sintesis entre ambos. Tal sintesis sélo podia
comprenderse mediante una figura que las contenga, para Zuidema tal figura fue el aguila
real de Sacsahuaman’® que junta la aceptacion del final del tiempo liminal (los 5 dias) y la
subsuncion de las peculiaridades politico y étnicas a un dominio holistico: la homogeneidad
politica y simbolica del incario.

Desde otra perspectiva, Urbano comprende las relaciones entre el Amaru y Waman como
representaciones de imagenes miticas que evocan identidades histéricas y funciones
sociales. Para él, ademéas de la representacion del idolo guaoqui de cada soberano inca,
existia la alternancia de identidad respecto de la asociacién con el fuego o con el agua. Al
primero se relacionaria Inti y Waman; al segundo, Viracocha y el Amaru. Por otra parte,
Waman y puma evocarian funciones guerreras, mientras que Amaru, los trabajos del campo
simbolizando las parcialidades dependientes del centro’,

El sentido de totalidad de estas representaciones simbdlicas se complementa finalmente,
con los significados que adquiere el Amaru (simbolo de los ayllus que conformaron el
Cusco y zonas intermedias); el Puma (representante de la imagen de la selva, el agua de

70 Cfr. de Tom Zuidema, "El juego de los ayllus y el Amaru”. Journal de la Societé de Americanistes.
Tome LVI-1. Paris, 1967, p. 50.

£ ibid, p. 51.

e "Le temp et I'espace chez les paysans des andes peruviennes". Bulletin de I'Institut Francais d'études
andines. Tome lll. N° 1-4, Paris, 1974, pp. 35-41.
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esta geografia y la vegetacion de tierras bajas); y Waman (representante de las alturas, la
rapidez de desplazamiento y las altas montafias)”2.

Segun Urbano, los hechos historicos relacionados por ejemplo con pachacuti, se
representan como oposiciones y triunfos de estos principios contrapuestos y alternados
entre los cuales es significativo el guaoqui que evoca el fuego del Inti. Al margen de las
peculiaridades de los distintos soberanos, sus "dobles"”, funciones y sentido historico; es
decir, al margen de la relacion entre la formulacion de una historia oficial inca impregnada
de referencias miticas basadas en referencias historicas reales, surgio con fuerza taxativa, la
vision alternada de una historia mediante la cual, esta vez en torno a los principios
representados por el Amaru y Waman, se ratifica el oscilar pendular de un devenir que
acontece. Se trata de una temporalidad compleja que identifica la sucesion con la
alternancia, el futuro con el pasado y el presente, y que afirma la posibilidad latente de que
las acciones que se dan, obren por debajo del orden y a pesar de él: tales las fuerzas del
cambio y la inversion que, pese a todo el anquilosamiento estético de la vision andina del
mundo, también estan presentes compeliendo para que de pronto se dé una nueva subita
explosion.
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