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constituian posibilidades diferenciadas s6lo mediante al anilisis de variables miiltiples y
complejas; todo esto redundaba en una constante que se repetia tanto a nivel local, étnico o
individual como a nivel estatal; en general, la unidad productiva buscaba minimizar sus pérdidas
més que maximizar sus excedentes procurando aumentar las posibilidades de acierto respecto a
la predictibilidad productiva.

La programacién de las actividades econdmicas, basada en fa combinacién de lo astronémico
general y lo probabilistico particular; permitia, segun Earls, niveles de expectatividad mayores a
los actuales; esto se procuraba por otra parte, con el empleo de técnicas adecuadas que lograban
minimizar las fluctuaciones climatoldgicas, un ejemplo de ello es la utilizacién de andenes y el
racional y perfecto uso del agua. De tal forma, el cultivo en los Andes correspondié a modelos
que se constituyeron en sistema por la concurrencia de las regularidades celestes y los ciclos
bioecoldgicos dando una conclencia colectiva explicita acerca delos margenes posibles de error,
el cual se corregia estatalmente (el imperio se hacia cargo de las perdidas en la produccién por
sequias u otros fenémenos gracias a la previsidn, la verticalidad y 1a complementariedad);
también se formé una conciencia ecolégica que mantenia y precautefaba el equilibrio con el
medio y fas demandas crecientes.

Como sefiala Earls (Op. Cit. 52 ss), 1a produccion agricola en fos Andes es parte de un sistema
holistico, produccién perfeccionada a lo largo de més de 4 mil afios por la que se preve
minimizando el riesgo y el error hasta grados de sorprendente eficiencia, sistema en el que el
tiempo laboral y la energia empleada corresponde a los minimos esfuerzos respecto de los
objetivos de mayor obtencién productiva.

Earls concluye que la estructura agroecoldgica inca se constituye como un sistema de
interconexidn con otros sistemas en los cuales prevalecen los mismos patrones de
ordenamiento. En la estructura del subsistema “Estado” se incorporé la planificacién como
inherente a la regulacion y gobierno social (Ibid. 83). La coherencia entre los datos, resuitados
sistémicos y modelos, muestra la integracién de un sistema cibernético por el cual todo
centrismo y mds aun cualquier elemento que se constituya en ¢l eje sobre el cual todo lo demas
gire es especular, sélo constituye una reduccién y simplificacién que no contribuye a la cabal
inteleccion de la interconectividad sistémica ni a la articulacion de relaciones reciprocas y
complejas que existen en la estructura cosmovisiva andina; por esto, si bicn el lugar de lo
econémico ha sido merecidamente remarcado, lo mismo que las relaciones y partes constitutivas
del quehacer econémico-cultural global, al tiempo de verificarse una elasticidad histérica que no
renuncia a una clara “racionalidad”, se constata asimismo, que la estructura no se reduce a un
centro agronémico del cual la cultura sea simple reflejo:
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exactamente NE se hallaba la huaea de Cafiachuay (es decir a 90°del Titicaca scgiin el eje del
Cuzco), huaca relacionada con el origen de la lluvia y de a cual, por la etimologia de Bertonio
es posible colegir contenidos que refieren “luz”, “manifestacién” y “aparecer” (1976: 351 ss);
asi resulta evidente la asociacidn lago-agua-luz-mundo.

Las connotaciones de estos esquemas permiten formar una concepcidn ciclica y equilibrada de
un universo en permanente flujo. Desde [a constitucién del orden establecido, desde el
Pachacuti que da origen a un sistema de fluidez permanente y equilibrada en términos fisico-
cosmoldégicos, al mismo tiempo que se refiere el surgimiento de las naciones que adoptan
identidades y van a constituir €l orden social; desde el ordenamiento de la realidad fisico y social
por una génesis primordial de lo dado, se conforma una visién del mundo que tiende a explicar
el movimiento en términos de flujo inacabado, de equilibrio constante, tanto fisico como social;
como ¢l Titicaca es el origen del orden primordial, Ia huaca Cafiachuay se constituye en el lugar
de reproduccién del ciclo y de! movimiento, no en términos de origen sino en cuanto a la
reactivacién de un ciclo que tiene por objeto el mantenimiento del orden fisico y, por tanto, la
mantencidn de un orden econémico y social posibilitado por la importancia de! agua y 1a Huvia;
rituaimente se asocia la luz que se manifiesta en el origen primordial del cosmos, con el sol que

vuelve a nacer, después de haber desecado el “Qcéano circun-mundo” al tiempo que se espera la
continuidad del ciclo de movimiento de aguas.

En el modelo de Earls y Silverblatt (Véase Fig. N® 4) el flujo cosmoldgico tiene sentidos
opucstos que constituyen un flujo de fuerzas centripetas y centrifugas constitutivas de un
sistema en equilibrio. Las aguas conjuncionan la tierra con el cielo a través de los ciclos
meteorolégicos y su ulterior destino en la mama cocha “circun-mundo” desde la cual se
reactiva el ciclo; por otra parte, la circulacién hidrogréfica hace que las aguas del centro terminen
conceptualmente en el mar, el cual vuelve a nutrir al centro a través de los canales que unen al
Titicaca con el Océano; pero no solamente esto, al identificar a Wiracocha con el agua, sea
etimolégicamente o por el origen de las naciones, es del mismo centro y por debajo de la tierra,
a través de las pacarinas que surgirdn con el conjunto de sus identificadores étnicos (vestido,
lengua, etc.), las naciones que son parte de este universo conexo y fluido. En el esquema, la
relacién de lo fisico y lo social es de equilibrio por cuanto se identifica un origen comiin del
centro de fluidez del agua respecto de! origen de los pueblos; adems, resuita implicito que fa
disposicién de conjunto de este flujo es para posibilitar un equilibrio econdémico ( por las
funciones sefialadas del agua) y, desde la perspectiva de Zuidema, por el influjo que los actos
rituales tienen, en procurar las lluvias y por que perviva la luz de un nuevo dia.

Esta nocién de fluidez sistémica en términos de los principios que fa orientan son sefialados por
Earls y Silverblatt refiriendo los principios ayni, mita, tinku y amaru. El principio de ayni
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representa el ordenador que tanto en términos sociales como fisicos supone la reciprocidad, no
equivalente ni simétrica necesariamente; pero si constitutiva de relaciones diddicas o miiltiples
basadas en la correspondencia; reciprocidad que se verifica en términos de diferencias sociales,
y une al Inca con sus sibditos y a los hombres con sus dioses. El principio mifa es un patrén
que vincula sistemas rotativos en términos de espacio, trabajo y drganizacién social; la rotacién
se establece segin circuitos temporales de calendatio 0 seguin otros varios tipos de 6rdenes; de
cualquier forma, como circulacién, el principio estd explicitamente presente en el modelo. El
tinku, en oposicién a la pallka, es una bifurcacion unidireccional; ésta implica la posibilidad de
un proceso de ramificacion reversible en €l espacio y en el tiempo, mientras que aquél refiere un
tiempo irreversible: ¢l sentido de flujo s6lo en una direccidn, la unidad de opuestos dialéetico-
complementarios que forman nuevas entidades con caracteristicas irreversibies; en el modelo,
este flujo se percibe en el surgimiento de las naciones desde las pacarinas mientras que el flujo
reversible es constante en todo el equilibrio fisico, propiamente no es explicita la unién de
contrarios dialécticos que pudieran dar fugar a un surgimiento segiin el principio pallka que
Earls y Silverblatt caracterizan como un sistema mecénico, mientras que el finku se identifica
como termodindmico y expresa la creacién de un orden social con esa caracteristica. El
principio de amaru finalmente, se refiere a las fuerzas de desequilibrio, destruccién y dafio; es
una fuerza explosiva violenta relacionada también con ei agua y que se representa de muy
diversas formas {como dragén-serpiente, monstruo felinico o reptil); en el modelo es presumible
entender que fue una fuerza de este tipo la que ocasioné el orden originario, la articulacién
como génesis cadtica que consolid6 el orden general; esto es, el Pachacuti primordial cn la
percepcidn imperial del cosmos; frente a esto, sin embargo, el Amaru representa también las
fuerzas subversivas que operan contra el orden y atentan contra el equilibrio del modelo de flujo
cosmoldgico.

Desde el punto de vista lingtiistico, R. Randall realiza una serie de andlisis del quechua que
ilustran la cosmovisidn de flujo sistémico. Randall en este sentido sostiene que son los “juegos

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 totalmente

consecuente que ciertas refaciones sintagmaticas en la constitucién de la lengua refieran esa
concepcién fluida, reversible, metonimica con claras asociaciones seménticas. Randall analiza

tanto palindromos en construcciones frisicas y en términos quechuas como metatesis en el
proceso de formacién de conceptos.

Tomando un texto de Morua, Randall demuestra la existencia de palindromos frisicos
particularmente constatables en textos de canciones ({d. 280). Randall seiiala varios términos
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que se constituyen en palindromos y que sugieren una analogia con el esquema de flujo
sistémico, él mismo sefiala que los términos que se conforman tanto en un sentido (de principio
a fln) como en el inverso (del fin al principio), refieren un bioproceso que sugiere el flujo de
energia que se aleja para luego regresar; es sugerente que los términos que se sefialan estdn en
refacién con la génesis fisica y social, tal es el caso de Kamakk (creador, hacedor, generador) y
Kkallak (causa, principio de algo). Si se aplican estos términos al modelo de flujo vital resulta
que fas palabras que denominan a las fuenies de donde surge todo el proceso, ellas mismas
refieren un ciclo reversible de circulacién por el cual se mantienen en temporalidades que
construyen todo el flujo sistémico. Randall piensa que este tipo de palabras constituy6 la base
de [o que se ha denominado la “lengua sagrada” de los incas, si se admite ia tesis de Torero que
sefiala que el aymara se hablé hasta el reinado de Tupac Yupanqui (Ibid. 274), entonces habrd
que pensar que ef surgimiento del quechua se dio en un contexto en el cual su uso se restringia
sélo a fines ceremoniales y rituales; pero, por la fama del ordculo mds importante del mundo
andino, el de Pachacamac, se posibilité que una lfengua relativamente restringida, se hiciera
general; sin embargo, los palindromos y metitesis permanecieron restringidos. Al parecer esta
posicion tiene fundamento por cuanto los términos aymaras que refieren los contenidos vistos,
no son en ningin caso, palindromos (Creador: Hapjhallatha, cchusatha; principio: Callarasia;
causa: Laycu, supa, yaa. BERTONIO, 1612). Sin embargo, cierta similitud se observa al
considerar el término Haphalla que Bertonio traduce como creador: El término Halla halla 'y
wllaatha que se podria asumir como palindromo refiere “dar gracias al bienhechor”; de manera
complementaria, el término Haphallatha se correlaciona con Hatha que significa semilla, tanto
de plantas como de animales y personas; la idea de creador reflere por tanto en algunas de sus
particulas tomadas arbitrariamente como palindromos, las referencias de us mismo universo
semantico: el dar gracias y el constituir semiila o principio de algo.

Mais sugerente todavia es, en el analisis de Randall lo que refieren las palabras Kamamamak

callallaliak y Kamamamak cay, ambas palindromos que significan sembrados lozanos y fértiles
en el primer caso y fertilidad, en el segundo (Op. Cit. 281). El hecho que sean palindromos las
palabras que sugieren ideas de fertilidad y produccién remite una asociacién con el ciclo de la
propia produccién agricola; es posible hablar de campos fértiles y lozanos cuando se ha
cumplido el ciclo de produccién por el cual el conjunto de factores en interaccién no han
precipitado el fracaso productivo. Randall sefiala que la repeticién de silabas inclusive por tres
veces en una misma palabra sugiere precisamente fa idea del ciclo, repeticidn y reiteracion; tal es
el caso, ademds de los dos vistos, de &’anananay, phatatatay y pharararay que significan
“reverberar incandescentemente”, “patalear” y “combulsionarse”, ademés de “sacudir las alas
con violencia”, respectivamente. En el caso de las palabras vistas las particulas que se repiten
mama y Halla tienen estrechas vinculaciones con la cosmovisidn andina que relaciona la

fertilidad de la tierra con la “madre” (Mama, Pachamama) y con el “padre” (Randall sefiala que
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lialla es un parénimo de yaya = “padre”); esto se completa con el hecho que yaya sugiere aya
que significa “caddver”; la relacién se distingue por cuanto son los muertos y panicularrneflte los
ancestros, los jefes de linaje (yaya) los que tienen estrecha vinculacién con el ciclo agricola y
por lo tanto con la fertilidad de la tierra. En el caso del aymara no se ha encontrado casos de
significacién andloga, salvo el término Jallaquotha, laccacatha que refiere la repeticin; en este
caso con el significado “temblar”.

Para Randall un término con alto contenido relacional desde el punto de vista de los palindromos
es el que se empleaba para designar al “eco”: yachapayaq qaga; gaga en quechua significa
“piedra”, pero el cardcter que tiene este término debe comprenderse en sentido de “piedra
viviente”, la asociacién inmediata del término se realiza con pagariy y pagarina, “nacer” y “cuna
de los pueblos” respectivamente; el término que refiere el “eco” por tanto, es una piedra genésica
de donde nace toda circulacidn fonética, todo flujo del habla como fueron las pacarinas de
donde surgieron los pueblos para ser parte del flujo cosmolégico global, esta piedra; por otra
parte, refiere el submundo, el mundo de los antepasados, de las generaciones pasadas en las
cuales el futuro se confunde e identifica; hablar con una piedra por parte del watug por lo tanto,
es 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 el ciclo de flujo universal, la respuesta, la
informacién sagrada del mundo de abajo, respuesta que explica la mecinica del cosmos y
predice el futuro desde el pasado. Es interesante notar que el término aymara que refiere el
significado “eco” (ccakh cchakhtaria) estd compuesta también por una particula que significa
“piedra” (piedra=kaa). El otro componente del término es un palindromo que refiere contenidos
de muy sugerente significacion; leido al revés yachapayag conforma la palabra gayapachay que
Randall, por retruécano paronimlco desagrega en qaliag pacha, el sufijo “y” en realidad sélo
enfatiza el término. Qallag refiere un contenido que se asocia con el comienzo u origen, sin
embargo gallallallag pacha refiere un tiempo y lugar de fertilidad. Las referencias de la palabra
“eco” en quechua por tanto incluyen un conjunto de significacion compleja, Gonzialez Holguin
(Id. 283) refiere los dos Gitimos términos con otro que les antecede: Wisiay gallallallag pacha (el
tiempo/espacio de eterna fertilidad); si se asume que este pacha es cl hanan pacha del que hablan
los cronistas y habiendo encontrado referencias al mundo de dentro en el componente gaga de la
palabra “eco”; entonces esta palabra, lo mismo que remite a las rugosidades dei tiempo en las
cuales se confunde el pasado con el futuro y a las cuales sélo se penetra con las palabras que
refiejan la estructura fiuida y reversible del universo, une en un palindromo de lata significacién,
lo alto y lo bajo o, segun el lenguaje traducido por los cronistas espafioles, el cielo y el infierno,
el Ukhu y el Hanan pacha en una misma unidad de significacién, reversible y genésica. Por
tltimo, es sugerente con relacién al “eco”, que la raiz que forma la palabra en aymara, signifique
también “tejer” y “regar”, tejer los nexos de relacién de los ejes de coordenadas de una realidad
tetradimensional y “regar” esa realidad tiempo espacial de eterna fertilidad.
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colla y una fiusta; el agua en este mito, cumple la funcién de medio de transporte mediante el
cual la fiusta se traslada pero termina, al emerger de las aguas, convertida en piedra; el anilisis
de Céceres en relacion a estos dos mitos refleja una serie de aspectos: Los pueblos andinos
conocieron, segin Céceres los flujos subterrdneos; el agua cumple varias funciones: las
principales son fuente de vida, camino para trasladarse y puerta de escape, existe una asociacién
del agua con la “madre”, el Inca al sumergirse en la laguna realiza un reencuentro con sus
origenes, con su “madre”, tal el sentido del escape; por otra parte, se ratifica el centro de
dispersién de aguas, el Titicaca, sefialdndose 1o que ya se ha visto, el mar como origen de la
vida en permanente flujo.

Resulta interesante la forma cémo el imaginario colectivo actual ha asimilado la imagen del agua
y del flujo como medio de defensa y escape frente a la opresién fordnea; ademis, el hecho que el
agua se constituya en medio de transporte refiere una nocion de totalidad y dominio sobre un
vasto escenario, el escenario en el cual el flujo c6smico tenia lugar en la visién del Cusco
imperial; la iitomorfosis de la fiusta recuerda un hecho mitico recurrente en la mitologia andina el
cual se asocia con los ancestros y la fertiiidad. ‘

Gary Urton y T. Zuidema han tratado ei tema de la constelacidn de la llama (1989: 59 ss) que
termina de conflgurar este esquema de flujo cosmolégico. En los mitos de Huarochiri la llama,
yacana, baja del cielo para beber el agua del mar a medianoche. Yacana estd formada por una
constelacién negra que tiene un hijo en un conjunto de constelaciones. En el antiguo Pert si las
Pléiades (Cabrillas) aparecian grandes se asumia que el afio seria muy fértil. Estas estrellas
tenfan importancia central en las actividades agricolas; as{, Urton y Zuidema sefialan: “Dos
grupos de constelaciones tienen importancia central en la astronomia del antiguo Pert: Las
Pléiades y Oridn por un lado, la llama celestial con su beb€ y la Cruz del Sur por el otro.
Marcan las dos épocas del afio de mayor interés: el tiempo de secas en relacién al solsticio de
junio y el tiempo de luvias, reiacionado con el solsticio de diciembre” (Ibid. 66-67). La
coherencia respecto de estos indicadores astronémicos se percibe con los ritos de llamas que se
celebraban asocidndose con la iniciacién de jévenes y la salida de la sociedad de los viejos; el
trinsito de un cicio agricola marcado por los indicadores astronémicos se cotrelacionaba por
tanto, con el paso de un ciclo ritual por el cual se significaba la culminacin de un rol social y el
inicio de otro.

Segin las referencias de G. Taylor, yacana impide el diluvio bebiendo cl agua dei mar y el agua
de los puquios (Jbid. 68-69); 1a 1lama por esto se constituye en elemento fundamental del
equilibrio cosmolégico que se asocia con camac, el prototipo del que da aliento. La llama estd
en relacién con el agua no sélo porque la bebe produciendo un equilibrio cosmolégico, sino
porque su figura estd relacionada con la fertilidad del ganado y la prosperidad de los hombres;
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catdlica; sino incluso, proposiciones que se empefian en presentar lo andino revestido del
discurso cristiano. Por ¢jemplo, D. Llanque, un aymara preocupado en la difusién de la cultura
de su pueblo, dice que los tres pacha estdn ordenados jerdrquicamente, que el Dios Creador de
la visién aymara del mundo, Dios Awki (“padre”) “sujeta” a los espiritus de los otros pacha y
que ejerce su poder particularmente contra Lucifer, hijo mayor del “Padre” (1990: 69 ss). Pero
€l no es el inico; aymaras y no aymaras, andinos y no andinos se refieren a la triddica divisin
en absoluta congruencia con el discurso cristiano presentandolo como si expresara la esencia
“andina”. R. Cadorette sefiala por ejemplo, que “el concepto teérico de creatio ex nihil...
{Sic) es un aspecto notable de la perspectiva aymara” (1977: 121). En igual situacién se halla
una cantidad considerable de autores que, sea por el 4nimo de mostrar un discurso congruente
con las expectativas y categorias timicas del destinatario, sea por ingenuidad o absoluta carencia
de una perspectiva critica respecto a sus trabajos de investigacidn, terminan adjudicando de
manera taxativa, un conjunto de aspectos que no pueden vertirse sin més a un grupo étnico, a un
pueblo 0 a una cultura (2,

Si bien el patrén taxonémico numérico existié desde mucho antes de la llegada de los espaiioles
a América existiendo también la oposicién Hanan-Hurin, no existe evidencia que Ja formacién
de los conceptos Hanan pacha 'y Hurin pacha, a los cuales se les aiiadi6 el de Taipi pacha
(convirtiéndose los ltimos en Ukhu pacha y Kay pacha, respectivamente); haya sido una
construccidn prehispénica, al contrario, fue en la “cristalizacién” de la religién cristiana que
devino con fuerza impositiva definitiva esta visién del mundo. Los términos varian no sélo del
aymara al quechua, sino en ambos idiomas, existen diferentes denominaciones que refieren la
misma significacién. Para van den Berg (1990: 253), en aymara los términos alaxpacha,
akapacha 'y manghapacha son neologismos introducidos por los evangelizadores del siglo XVI;
otros autores reflriéndose a los mismos conceptos utilizan otras denominaciones; en aymara, por
¢jemplo, Maria E. Grebe habla de alaj, taipi y mangha pacha ; curiosamente, van Kessel que ha
estudiado la misma regién que Grehe (Tarapacé), se refiere a Araj, Aca y Mangha pacha ; en
quechua son frecuentes las denominaciones Hanan y hanaq para el mundo de arriba, Taipi,
Kay y Cay para el mundo de cn medio y Ukhu o Uccu para el de abajo.

M. E. Grebe y J. van Kessel han trabajado una regién aymara chilena, la regién de Tarapacs;
sus investigaciones, independientes una de la otra, muestran una sistematizacién de las
caracteristicas y los personajes que habitan los tres mundos.

J. van Kessel (1978: 278 ss) establece que en cada “mundo” existen fuerzas que los rigen
(véase Fig. N%5). Estas fuerzas permiten el mantenimiento de funciones propias de su
universo; las fuerzas de creacién y orden mantienen un cosmos jdeal en el cual habitan las
entidades catdlicas (Dios, la virgen y los santos} y las propiamente andinas (So} y Wiracocha);
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especializacién especifica segin los requerimientos individuales y sociales; los animales del
mallku pese a “habitar” en el mangha pacha son de una entidad propia del mundo de en medio;
figurativamente por tanto, la fuerza auspiciosa de bienestar y progreso emana desde dentro pero
es controlada desde fuera. Los animales del sereno, en cambio son de una entidad que se
identifica enteramente con el mundo subterrineo, entidad que adquiere rostro femenino o
masculino y que “entrega” la musica, aquello con lo cual se comunican e integran las partes de
esa totalidad espacio temporal relativa: pacha.  Los espiritus del mangha pacha en esta
totalidad, tienen cierta cercanfa al mundo de arriba, presentan cierta “ambigiiedad”, una
indistincién necesaria que rompe abruptamente la oposicidn cristiana y la concepcién occidental
de bien / mal, cielo / infierno, dios / demonio. Esta ambigiiedad se corrobora con la ubicuidad
de la Pachamama en el mundo de acéd y en el de abajo. En el mundo de arriba, ademds de la
categoria clasemdtica de género no se introduce ninguna otra en la parte sagrada, a las entidades
se las denomina genéricamente “cuerpos celestes” de los cuales el sol y la Cruz del Sur son
masculinos; y la luna y las estrellas, femeninos.

La mayor cantidad de taxonomfas se presenta en el /aipi pacha; ademds de la separacién por
género, Grebe seiiala una divisién de oposicién que corresponde a la parte de los uywiris y
lo que corresponde a la parte de Dios; al parecer el aymara de Tarapac4 ha sintetizado,
diferenciado como no combinables, dos “partes” de su realidad sagrada, lo que corresponde a
la parte cristiana y lo que corresponde més a su propia tradicién y visién del mundo.

La parte que corresponde a su propia tradicién se divide a la vez segiin sus actividades
econémicas: Los uywiris, sean masculinos o femeninos, tendrén influencia sobre e} pastoreo
Y, las pukaras, femeninas o masculinas, sobre la agricultura; al parecer el aymara de Tarapaci
prefiere mantener el cuidado y patrocinio de las actividades econémicas fundamentales sobre sus
propias deidades, la parte de Dios en cambio, més cercana al “alaj pacha” se divide segin
categorias anodinas: Los espiTitus: la torre que es masculina y la iglesia femenina (santa belin
U'alla); y por otro lado, los santos y las santas,

Maria E. Grebe emplea la categoria sagrado / profano para representar la distinci6n que los
aymaras de Tarapacé hacen respecto de lo que ellos dicen amar 0 no. Si bien esta distincién es
discutible, por cuanto es posible argumentar que en el imaginario andino no corresponde una
taxativa escision entre lo que tiene cardcter sobrenatural y lo que corresponde a la cotidianeidad
de la vida, es importante sefialar que la manera adecuada de comprensién de esta oposicién
categorial, en el caso de los Andes debe darse segiin la puntualizacién que J. Ansidn y J.
Szeminski realizan en base a una investigacién contempordnea en Huamanga.

Los autores citados (1982: 216) establecen que para los runa  de Huamanga, la oposicién
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van den Berg quien sefiala que el cardcter de la Pachamama es el mas ambiguo de todos y al
parecer engloba la totalidad de los tres mundos, armonizando los opuestos (1990: 252). Esta
posicién contrasta con la de Llanque quien definitivamente localiza a la Pachamama como
habitante del aka pacha identificindola como la fuerza vital que hace de la tierra, el recurso
necesario para la vida del aymara; la Pachamama segyin él, obra conjuntamente los Achachilas,
éstos posibilitan ciertos auspicios como el dinero y controlan los fenémenos atmosféricos que
pueden destruir la produccidn; aquélla, auspicia precisamente la actividad econdmica (1990: 71).
Van den Betg por el contrario sitia a los Achachilas como habitantes de arriba, los Achachilas
con los Mallkus coustituyen segin €I, las fuerzas generadas y procreadoras (1990: 252); esto,
ademds de contradecir la posicién de van Kessel que ubic6 a los Mallkus en la parte privilegiada
del acapacha (véase Fig. N°5), refiere otra contradiccién mis, la que se evidencia al considerar
lo que Emma Velasco dice en relacién a la K’apakocha, ella sefiala que al hacerse los ritos de
inmolacién en honor al dios Wiracocha, las oraciones que se le ofrecian, 1o ubicaban como
morador del mundo de abajo (1978: 199).

Al margen de ias soluciones simplistas y congruentes con el discurso cristiano; para Llanque por
ejemplo, las almas moran en el mundo de arriba (Op. Cit. 72), en el mundo de en medio existe
equilibrio en las relaciones armoniosas y fraternas de los hombres (/4. 79) y el mundo de abajo
estd poblado por Supay, Sajra y los Anchanchus (Id. 74); al margen de estas soluciones que
buscan justificar la implantacién de un discurso occidental sobre los Andes; al margen también
de la reduccidn de las entidades a un holismo omniabarcante y simplificador; para los Gow, por
ejemplo, la Pachamama  es el “punto donde se encuentra el tiempo y el espacio... matriz
universal y eterna” (1975: 154) y para L. Vallée es aquello de donde todo proviene y a donde
todo retorna, plantas, animales, montafias, el sol, la luna y el arco iris (1982: 107); al margen de
estos extremos en la presentacién del modelo triddico, es necesario remarcar que no se trata de
superar las contradicciones de locacién por la opcién de una ubicacién respecto de una entidad,
como tampoco se trata de reducir los mundos de abajo y arriba a “este mundo™; al margen de la
“cristalizacién” (léase imposicion ) referida por Marzal, y al margen de 1a larga duracién del
patrén taxonémico triddico incluso con alcance prehispénico, resulta que hoy, como antes, es
parte del imaginario colectivo, una visién triddica del cspacio-tiempo en términos de totalidad
compleja, multioperante y ambigua, con relaciones indiferenciadas y contradictorias, con
fronteras méviles que refieren una ubicuidad metaespacial de las entidades que las poblan, una
totalidad estructurada pero anfiboldgica en la que las relaciones y las funciones que cumplen las
entidades nouménicas sélo se pueden comprender e integrar a partir de un metaespacio, un
espacio-tiempo que establece liminidad al tiempo que 1a anula; tal el esquema tri4dico de los tres
mundos.

Pero no s6lo la locacién, sino la identidad es también objeto de la anfibologia; los intentos
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cosificantes y objetiflcables no admitirian que en el imaginario andino se hagan identifieaciones
de tal modo que resulta que los dioses de los cerros se asocien con el supay (tradicionalmente
identificado con el demonio cristiano) o que incluso este supay se considere como habitante del
mundo de en medio; sin embargo, estos dos hechos son explicitamente sefialados por C. Salazar
Soler (1987:194 ss) quien afirma que el Muki (el Supay de las minas de Julcani), vivia en una
primera etapa en la Kay pacha compartiendo el mineral con los incas, luego fue que se convirtié
en un habitante del Ukhu pacha adquiriendo una fisonomia maligna. Por otro lado, ella equipara
al Muki con el Wamani, o dios de los cerros estableciendo una configuracién similar para
ambos; tienen caracter cténico y genésico, son divinidades de la fertilidad, muestran excesiva
sexualidad, se asocian con la produccidn y castigan; Nufiez del Prado también reconoce la
ambigiiedad de la identidad sefialando que incluso la imagen de Dios se emplea para causar la
muerte (1970:117).

Es posible finalmente construir distintos esquemas de la distribucién por locacién e identidad de
los novimenos andinos segiin el esquema triddico. De manera complementaria brevemente, se
sefalarin los criterios de dos esquemas de este tipo, e] que se ha construido a partir de la
interpretacién de los mitos prehispanicos realizada por F. Montes y el construido a partir de la
division de los tres pacha efectuada por O. Harris en base a su investigacién entre los laymi.

F. Montes establece en el esquema triddico una locacién inobjetable de las distintas entidades
mitolégicas prehispdnicas (1984: 74 ss, 234 ss) estableciendo ademds una equivalencia entre las
entidades y los arquetipos que denotan (para ello se basa en Jung). De manera muy préxima a
la lectura de los evangelizadores, quienes pretenden mostrar la coherencia entre el discurso
cristiano y el andino, Montes establece como parte del Mangha pacha al arquetipo denominado
genio maligno (Véase Fig. N%7), este modelo se establece por las funciones gue cumple
(desata Pachacuti, es maligno, se asocia con la subversidn, etc.) y por el cardcter de las figuras
miticas equiparables a €l (indistintamente Supay, Huallallo Carhuincho, Pachacamac, Wari).
Montes define también de manera inequivoca las caracteristicas del submundo estableciendo sus
rasgos semémicos a partir de lexemas que sirven al mismo tiempo para contrastar las
caracteristicas semémicas del Aka pacha. La construccion de sus modelos lo realiza en base a las
relaciones que, las distintas funciones interrelacionadas de los personajes, establecen entre ellos
en los distintos mitos analizados. Es asi que el arquetipo genio maligno propio del submundo
corresponde por antisimettia especular al arquetipo héroe civilizador, propio del alaxpacha,
arquetipo relacionado con el “dios creador”. La equiparacidn de las entidades miticas a estos
arquetipos es sumaria, salvo en el caso de Wiracocha que, seglin Montes cumple tanto una
funcién de “Dios Creador”, como de “Héroe Civilizador™. La configuracién sémica del “héroe
civiiizador” es también inequivoca mostrando la analogia con otros discursos que configuran
precisamente las mismas caracteristicas para este arquetipo.
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que presenta una variedad de temas incaicos desde una perspectiva indigena impregnada de la
consideracién del destinatario espafiol (véase la obra de Jan Szeminski que contiene citas
literales extensas y andlisis muy agudos del curaca de Collaguas, 1987). En esta obra, Pachacuti
Yamqui ademads de tratar entre otros, los temas de Wiracocha, el sol y algunos mitos, trata
particularmente la historia de los Incas. Pero lo més notable, pese a que se refiere al principal
dios prehispdnico con el nombre de “hacedor”, es que ofrece en varias partes de su obra
representaciones graficas del mismo.

El “hacedor” es dibujado por Santa Cruz Pachacuti en la forma de un disco y de un évalo
haciendo referencia a las 6rdenes de ciertos incas con relacién a la representacion de sus
divinidades mayores. Aparte de esto, el cronista indigena reproduce en su obra el 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 cosmovisién inca.

Muchos son los autores que han estudiado el dibujo de Pachacuti Yamqui desde diversas
perspectivas. Earls y Silverblatt sostienen por ejemplo, que cl modelo puede ser leido, tanto en
relacién a una perspectiva que tome en cuenta ia integracién de pisos ecol6gicos, como ias
relaciones de parentesco en el antiguo Peru; éstas fueron precisamente las lecturas de Zuidema,
en realidad, el modelo se presta también para una lectura segun ia circulacién de energia y el
fiujo de fuerzas de la produccidn; depende desde qué punto de vista se enfoque el modelo para
producir variados resultados, enfoque que, ademés es variable (EARLS y SILVERBLATT,
1976:321).

Es importante, antes de sugerir nuevas lecturas o sintetizar otras, diferenciar dos aspectos: Si
bien se asume que el diagrama presentado por Santa Cruz Pachacuti refleja la disposicién
esencial de las partes que constituian el diseiio de Coricancha (lo cual sin embargo, no es
absolutamente correspondiente), existe la lectura y explicacién del propio autor de la
Relacidn... respecto del modelo; esta interpretacién se tomard como s6lo otra posible exégesis
de la multiples significaciones que se encuentran en diversos universos seménticos respecto dei
mismeo dibujo; por lo tanto, si bien es posible sintetizar los principales aspectos que anota Santa
Cruz Pachacuti, no es necesario tomar su explicacién como la Gnica.

Dos autores reflejan con cierta fidelidad, pero con la inevitable inclusién de sus propios puntos
de vista, los sentidos que Santa Cruz Pachacuti pretendia reflejar en su dibujo cosmolégico
{véase Fig. N® 9): Uno de ellos es L. Valiée y el otro, J. Szeminski.

En concordancia a ia presentacién del discurso de Santa Cruz Pachacuti, los elementos que
conforman el dibujo cosmolégico de Coricancha son divididos por L. Vallée siguiendo la
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representacion (jerarquias, relaciones rituales y ceremoniales) y relaciones socio-politicas
(jerarquia, parentesco y poder).

El disefio muestra la articulacién coherente y estabie de ritmos de trabajo y propiciacién,
articulaci6n que representa un tiempo social y simbélico. Desde el punto de vista del tiempo, el
disefio refiere los antepasados, ¢l tiempo de lo que es y de lo se hace o puede hacerse. Desde el
punto de vista del espacio, la expresién simbélica mds significativa es la ecologia. En la
clasificacién de Vallée se establecen otros criterios para reunir a las distintas entidades del dibujo
cosmol6gico. De manera bastante arbitraria, establece por ejemplo, que aunque pertenezcan a
pacha diferentes, se puede relacionar al sol, Ia luna, el rayo, el arco del cielo y el granizo como
asociados con el aire; asimismo, aunque pertenecientes al Kay y Ukhu pacha, 1a Pachamama, el
Pilcomayo, la Mamacocha y €l 4tbol por una parte, y por otra, Ymaymana, se relacionan con la
tierra. Si bien es discutible la pertenencia de Imaymana al mundo de abajo, lo que es localizado
también por Szeminski; resuita més discutible aun cémo, si se establecen parametros de divisién
segun el patrén triddico, es posible reunir entidades (las que pueden asociarse segiin el caso con
tierra o agua), segun referencias que transgreden esos mismos pardmetros. Quizi el aporte més
importante de Vallée se refiera finalmente, a sus observaciones sobre Collcapata. Ademi4s de
citar lo establecido por otros autores (collca=productos, grano y pata=terraza), es decir, ademés
de sefalar el sentido de colicapata como los lugares de almacenamiento de productos agricolas,
Vallée hace referencia a que podria ser también el altar de un templo de Ayar Manco, por su
ubicacién en el centro del mundo de abajo, corresponde; sin embargo, a un signiflcado contrario
al de Viracocha, sugiere un contenido contrario al héroe, esto podria reforzarse si se toma en
cuenta que fue en un lugar con este nombre donde Huéscar se cobija, es decir el lugar donde se
refugia el anti-héroe (respecto de Atahuallpa=Inkarri).

J. Szeminski hace un ordenamiento de los objetos del dibujo de Santa Cruz Pachacuti
estableciendo 16 niveles dentro de la divisi6n triddica. Estos niveles horizontales ordenan la
totalidad de los elementos en dos seeciones yuxtapuestas y mediatizadas por un eje (véase Fig.
N@ 11). Son varios los criterios que se establecen para el anélisis de ias partes. La lectura
fundamental de Szeminski se estructura de arriba hacia abajo y persigue dar una explicacién de
la creaci6n del cosmos, creacién que acontece desde el eje central vertical en un sentido de
dualidad complementaria; es decir el dibujo representaria cémo el “hacedor” de Santa Cruz
Pachacuti crea el mundo de forma dual y equilibrada. La representacién de “hacedor” es
abstracta; Szeminski establece que Ia relacién del eje mayor respecto del menor en el dibujo es
de 8/10 y que el dibujo, aparte de presentar una mancha s6lo en un lado (el izquierdo),
representa una disposicion perfecta y central. Leyendo la creacién de arriba hacia abajo 1o gue se
encuentra, para Szeminski (Op. Cit. 74), es una explicacién de la sociedad desde el pasado
hacia el futuro; por otra parte, como la diagramaci6n del hacedor presenta una estructura similar
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a la de la totalidad cosmolégica, entre el 6valo y el dibujo de ia casa existe una disposici6n
estructural similar que sugiere la finitud triddica del cosmos. La creacién del mundo, en la
lectura de Szeminski, resulta de la complicacién-desagregacién de divisiones binarias
compuestas por parejas complementarias, siendo el ayllu, la realidad econémico-politica que se
sobrevalora como entidad paradigmética.

Szeminski anota otras puntualizaciones que es importante remarcar: La primera estrella en el 22
nivel (véase Fig. N° 11), marca el inicio del Hanag pacha, mundo que comprende hasta el 10°
nivel y los niveles de transici6én-interaccién con kay pacha (112 y 122 nivel). Las cineo estrellas
dispuestas en cruz, asocladas con el nombre quechua que refiere “tres estrellas iguales” y
“manada masculina, de animales u hombres”, significa para Szeminski ia dobie sefializacién de
un criterio triddico (derecha-centro-izquierda y arriba-centro-abajo); doble triadismo que sugiere
las funciones de multiplico y procreacién.

En el eje del dibujo, en el primer nivel, con continuidad hasta el Gltimo; se presenta la “casa
cbsmica”, las paredes en oposicién simétrica, 1o mismo que los lados del techo, representan la
constante de todo el disefio: la oposicién complementaria de un universo en el que todo tiene su
contraparte-contratérmino sin el cual no se define su propia mismedad. La disposici6én simétrica
de los elementos permite asumir eiertos pares que no resultan evidentes (véase particularmente
los niveles 12% 14% y 159), inclusive las lineas verticales del collcapata se distribuyen por pares
(ocho a cada lado del ¢je; aunque se perciban un total de 18 y no 17 lineas verticales). El sentido
de 1a “casa césmica” es holistico, representa la totalidad que, en una articulacién sistémica
también se aplica a las unidades biésicas, en la lectura de Szeminski, los ayllus.

Wiracocha tiene una naturaleza andrégina en la cual cada lado correspondiente a cada mitad
vertical, se asocia con el respectivo género; de €] surgen las distintas parejas que van a poblar el
cosmos: primero, €i sol y la luna, luego en un segundo grado de parentesco y como fruto de la
unién incestuosa del sol y la luna, surgen los iuceros que cotresponde, segin Szeminski, a la
aparicién de los planetas; con esto se inicia la definicién de los limites espacio-temporales del
cosmos (comienza ias paredes de la casa). El siguiente grado de parentesco se halla en el 9°
nivel (Huchu y Puquy ); este tercer grado define las estaciones secas y himedas. Las estrellas
que forman chacana en general  representan segiin Szeminski, la circulacién de sustancias
vitales: puquy, “niebla”, “granizo”, “arco del cielo” y pukyu denotan la circulacién de agua,
mientras que las Pléiades, Sara manka y qura manka asociadas con “granero” y “maduracién”,
denotan la circulacién de alimentos. En el esquema endogémico, los elementos de los siguientes

niveles representan los otros grados sucesivos de parentesco.

El nivei 13 representa para Szeminski las parejas de oposicién complementaria gue producen la









Y YN

) -

)

Yo Vi

S

7Y Y ) Yoy

YOY Y YDY YY) YY)

55

“expresando la politica en términos de genealogias sagradas, se encubrié las iniquidades del
poder y la explotacién econémica” (US)[bid. 46); la complementariedad genérica propia de las
comunidades locales se mantuvo, adquiriendo; sin embargo, un matiz eminentemente politico.
Las asociaciones genéricas no s6lo expresaban un dominio femenino en una esfera particular, el
mantenimiento del poder y Ia influencia de diosas, 1a descendencia de la Luna, de la
Mamacocha, madre de todas las aguas; sino, remitia de manera inequivoca, a la Coya y su
poder. La asociacién més directa de la Coya era con la Luna, deidad que reinaba sobre todas las
demds deidades femeninas del imperio, presidia todas las actividades de género, como la de tejer
por ejemplo, y era imprescindible en la difusién de sus poderes de generacién y fecundidad;
ademds, en el esquema imperial, la Luna habia sido investida del poder de fecundidad y
alimentaci6n que en tiempo de las comunidades locales era propio de la Pachamana. Es notorio
en este sentido, 1a adjudicacion de las caracterfsticas y campos de influencia que otrora fueron de
la Pachamama, en beneflcio de la Luna, la que expulsé de sus eslabones de género a 1o que en el
dibujo de Santa Cruz Pachacuti aparece como Seiior Tierra, segun la lectura de Silverblatt,

Si bien los incas mantienen la separacién genérica; ésta ha de ser expresiva en su sistema socio-
politico, de una realidad de clases inédita en las comunidades locales, al tiempo que se conserva
la divisi6n del poder en manos del Inca y de la Coya. Segiin Silverblatt, existié una realeza de
las hijas de Ia [una que presidfa sobre todas las mujeres, al tiempo que los hijos del sol Io hacfan
sobre todos los hombres; Ia Coya era la representante principal de la humanidad femenina,
existian ritos presididos por mujeres para sus propias divinidades en un esquema ritual paralelo
dividido también por género, ¢ incluso, se percibia un paralelismo de parentesco que sefialaba
tanto ancestros masculinos como femeninos. Las mujeres nobles, hijas de la luna, tenian sus
propias riquezas, su propio poder y sus propios siibditos. La Coya podia establecer incluso con
quiénes debian casarse las mujeres que estaban bajo su influencia, existieron “caciques”

mujeres, duefias de grandes riquezas y en ciertas ocasiones festivas, como los hombres besaban
Ia mano del inca, las mujeres 1o hacian con la de 1a Coya.,

Las cadenas de género del dibujo de Santa Cruz Pachacuti expresan, finalmente la difusién del
poder desde el centro (el Cuzco reine al Inca y a ia Coya), en un eslabonamiento que incluye
paralelamente, a los nobles del Cuzco, a la nobleza no incaica del Cuzco, se ramifica de manera
multiple y llega a 1a nobleza masculina y femenina provincial, continda con los lideres locales
para terminar con las autoridades de las comunidades gue retinen a los comunarios varones y
mujeres. En el imperio no es s6lo un campo de propia jurisdiccién ritual el que las mujeres
ejercen con autonomfia y poder, no sélo tienen sus propias fechas rituales tan importantes como
Ias demds para la totalidad; sino, su autonomia complementaria abarca también esferas
econémicas, sociales, politicas, religiosas e ideolégicas en general; tal la significacién del
encadenamiento de influencia por género representado de manera sintética y paralela en
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Coricancha.

Esta lectura del modelo de Santa Cruz Pachacuti realizada por Irene Silverblatt, se complementa
con otra que ella y otro autor, John Earls, realizan del mismo diseiio; esta vez en consideracién
del flujo de energfa,

Los principios que Earls y Silverblatt establecieron en relacién al modelo de flujo cosmolégico,
tos principios ayni, mita, tinku y amaru (véase supra) expresan adecuadamente los distintos
tipos de circulacién de flujo cosmol6gico que se encuentra en el dibujo de Santa Cruz Pachacuti.
Ademads de establecer lo ya sefialado con relaci6n a los grados de parentesco de las parejas
segun el nivel que ocupan (el Sol y la Luna son los “bisabuelos”, las Venus son los “abuelos”,
el “padre” es la tierra y la “madre”, el mar; siendo “ego” el hombre y la mujer que tienen por
“tatarabuelo” andrdgino a Wiracocha); Earls y Silverblatt establecen que los principios rigen las
siguientes relaciones: El ayni expresa la complementariedad no necesariamente simétrica entre el
hombre y Ia mujer; la mita es expresiva de la periodicidad de los cuerpos celestes y sus
respectivas asociaciones (por ejemplo, las estrellas del lado masculino refieren el ciclo del
verano; al tiempo que las de la izquierda se asocian con el invierno); el principio palliga se
evidencia en los distintos sentidos de la circulacién a través del modelo (véase Fig. N¢12); el
tinku es el principio de 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 tiltimo, refiere una permanente inestabilidad anunciada por las
liuvias y por el arco iris en la interaccion entre Camac Pacha y Pacha Mama. En concordancia
con el modelo de flujo universal, para Earls y Silverblatt, 1a Mama Cocha representa el centro
del mundo, el lago Titicaca de donde fiuyen las aguas, para beneficio de Ia humanidad y para la
satisfacci6n de las necesidades agricolas; pero también, desde este centro se origina la
circulacién atmosférica por la cual el agua se hace lluvia, est4 en las nubes y en el granizo y, por
la mediacién del amaru, también en las heladas; la constatacién de su presencia [a hace el arco
iris, el agua llega a fertilizar la tierra de entre la cual fluye como rios; la tierra, se hace fértil, se
hace Pachamama para los hombres y para la produccién. El ciclo se cierra por Ia circulacién por
la bidsfera que alimenta de nuevo la madre mar segin las estaciones anunciadas por las estrellas.
El arco iris es en realidad un puente de relacién entre la tierra y el agua; de los pechos de
Pachamama emanan como nutrientes, los rios. Ei monstruo felino K’oa es el que se asocia con
el rayo y el amaru, ocasiona inestabilidad permanente por la destrucci6n que el granizo enviado
por €él, produce sobre las cosechas.

Lalectura de Earls y Silverbiatt incluye adem4s una circulaci6n de energia que proviene y vuelve
desde Viracocha. Significando el sol y la luna un orden de realidad espacio-temporal, las Venus
un orden celestial especifico y las estrellas y constelaciones, “diferentes clases sociales, oficios,
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e individuos, ademés de la clasificacion taxonémica de los animales, plantas, y los tiempos
apropiados para sus diversas actividades” (1976:319); constituyendo por otra parte, Viracocha,
la representacidn de la totalidad, simbélicamente en esta totalidad nace y retorna el flujo de
energia vital y csmica que establece el orden y aun con la inclusién de lo permanentemente
inestable, mantiene un ciclo inacabado por el cual lo econémico, social y fisico se entremezcla y
confunde, surgiendo, distribuyéndose y volviendo la energia a la totalidad misma. Es necesario
destacar que el regreso desde lo social-econdmico hacia los intersticios mds reconditos de la
totalidad expresada relacionalmente en todo posible espacio-tiempo, se efectiia por los
ofrecimientos rituaies que representan las fuerzas de la naturaleza y sus potencialidades
realizables, ofrecimientos “que asi sostienen la conciencia del orden en el universo” (Jbid. 321).

Las lecturas presentadas hasta ahora muestran de manera relativamente completa y satisfactoria
los pardmetros cosmovisivos que es posible articular en base del dibujo que Santa Cruz
Pachacuti efectita representando el modelo incaico de Coricancha; 1as escasas referencias a la
lectura del modelo desde la perspectiva del parentesco o desde la complementariedad ecolégica,
informan de manera sucinta otras posibles lecturas; sin embargo, como lo remarcan los autores
vistos, el uso del modelo y la lectura del mismo es miuitiple. Al acabar este capitulo que ha
tratado de estructurar los distintos esquemas de interpretacién de la cosmovisién andina, se
presenta una lectura posible del disefio de Santa Cruz Pachacuti a partir de cierta evidencia
arqueolégica; pero con un fuerte contenido de arbitrariedad en las asociaciones y correlaciones
efectuadas; en todo caso, esto se presenta yuxtapuesto con mayor o menor evidencia, a lo que es
la exégesis de un tema tan fascinante como la cosmovisién andina.

W. Isbell establece, en base al estudio de dos centros con evidencia arqueoldgica (Garagay de
Chavin de Huantar y la plaza Huacaypata del Cuzco), y con datos antropoldgicos recogidos por
G. Reichel-Dolmatoff entre los indios Tukano de Colombia (Reichel-Dolmatoff analiza el centro
ceremonial Desana MalocaX19) (1976: 269-297); que es recurrente en estos centros y en la
cosmovisién de Desana Maloca, 1a disposicién de una forma arquitecténica que Isbell denomina
“U” invertida. Esta disposicién arquitecténica en “U” es en realidad frecuente en los Andes; por
ejemplo la organizacion del espacio con connotaciones sociales y politicas en Isluga, se da a
partir del pueblo que tiene una forma de “U” invertida (MARTINEZ, 1989: 21); en ciertas
figuras rituales es frecuente también encontrar esta disposicién que, en el caso de los Yura, R.
Rasnake sefiala como “U” vaginal (1990: 184).

Los tres centros analizados por W. Isbell le permiten construir un isomorfismo estructural en
funcidn de la disposicién arquitectdnica de “U” invertida. Los rasgos més importantes de este
isomorfismo se establecen en lo siguiente: Las paredes laterales de la “U” muestran Ia oposicién
y la complementariedad que se puede establecer como oposicién genérica (masculino/femenino)
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oposicién ademsés de luz/sombra, fertiiidad/fecundacién y lo relacionado con lo intelectual y lo
carnai; el espacio semicircunscrito por la “U” connota un centro de accién en el cual se establece
contacto con las fuerzas espirituales; la parte del arco que une las paredes laterales es un espacio
de mediacién de dominios c6smicos, la interseccién de ejes que se oponen a la periferie; este
mismo arco en su 4pice ha de significar la unién, unificacién de principios opuestos y
complementarios sin lo cuai no existirfa la unificacién del cosmos ni él mismo. En el caso de la
Plaza Huacaypata, plaza central del Cuzco incaico, la “U” se forma por dos medios: Habiendo
establecido Isbell segiin los datos de varios cronistas como Betanzos y Sarmiento, que la
distribuci6n arquitecténica del Cuzco representaba un puma, siendo su cabeza el templo-
fortaleza de Sacsahuamdn y las distintas vecindades, los miembros dei cuerpo (las que se
llamaban “cola del puma” y “brazo del puma” entre otras) (Véase el disefio del plano del Cuzco
incaico realizado por Gasparinni Fig. N®14 y las interpretaciones del puma por parte del mismo
Gasparinni y de Rowe, Fig. N215); Isbell sefiala que la serie de edificios que circunscribian la
plaza, formaban una “U”. Paralelamente, la “U” se formaba como vientre del felino. El arco de
la “U” sefialaba exactamente ¢l NE en el cual se elevaba el templo de Quishuarcancha, templo de
sintesis de la derecha e izquierda que estaba dedicado a Wiracocha y que.formaba el vientre del
puma conjuntamente otros edificios dedicados también al mismo dios; asumiendo que el vientre
es la parte que representa el centro de lo delantero y trasero al tiempo que simboliza la
fecundacién de todo, donde todo emana, es presumible realizar una identificacidn: la establecida
entre Viracocha y el puma. Isbell establece las caracteristicas de los edificios que constituyen las
paredes laterales de la “U”; asumiendo la disposicién gréfica del disefio arquitecténico, el NO
corresponde a la derecha y se asocia, segiin lo que establece Isbeli, con los que viven y enseiian
a la juventud de descendencia real, los poetas, filésofos y astrénomos; su connotacién es
masculina y las actividades que sugieren son de evidente cardcter intelectual, los templos de este
lado eran los de Coracora y Casana; en el lado opuesto, el SE, se hallaba el templo de
Acallahuasi, especie de convento dedicado a la seleccién de mujeres del sol, con connotacién
femenina y sugerente de actividades de produccidn y fertilidad. Fuera de la “U” en el SO se
alineaban los templos de Sunturhuasi y Amarucancha, éste Qltimo con techo mdvil y dedicado al
m4s importante ritual del sol. En medio de la plaza anota finalmente Isbell, se hallaba el Ushiiu,
pilar de oro donde los hombres bebian con los dioses (Zuidema anota que Cusi Huanachiri,
anterior a Capac Yupangui, fue quien inventd beber con el sol y horadar las orejas (1976: 350)
constituyendo los Ush#iu, maquetas del cosmos (17)).

Isbell sefiala con relacién al disefio estructural en forma de “U” invertida que la “estructura
ideol6gica 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)(8); seguidamente Isbell realiza una lectura del dibujo
cosmolégico de Santa Cruz Pachacuti que en nada diverge de lo que ya se ha sefialado con las
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sale y se pone en sus puntos mds al N en el solsticio de junio y més al S en el solsticio de
diciembre (ZUIDEMA, 1976:349); se ha mencionado ademds, la importancia de la huaca
Caiiachuay, ubicada exactamente en ei NE desde el Cuzco, su relacién con el nacimiento del sol
y laluz y el dngulo recto que forma con el Titicaca (véase supra). Si se toma en cuenta la
representacién de los cuatro soles y se considera que la estrella del vértice del dibujo de Santa
Cruz Pachacuti sefialarfa, por analogfa estructural con la “U” de Huacaypata, exactamente el
lugar donde se ubica la huaca de Cafiachuay, entonces es posible colegir que cuatro de las cinco
estrellas de Urcorara representan respectivamente el sol de la mafiana, el sol de [a tarde, el sol de
mediodia y el sol de medianoche; esto se confirma si se alinea el Sunturhuasi (fuera de la “U”
invertida) con exactamente la direccién hacia la huaca del NE (si bien Zuidema sefiala que es
desde Coricancha que hay que emplazar el sistema de ceques y las referencias dadas sitdan el
centro en el eje de la “U” invertida desde Huacaypata, resulta que ubicdndose el disefio
cosmolégico inca en Coricancha, la distribucién de los ceques habra que hacerla precisamente
desde el vértice de la “U” invertida, desde la primera estrella de Urcorara que sefialaria el NE
exacto) (véase Fig. N? 16). El templo de Sunturhuasi esté fuera de la “U” en Huacaypata y si
Urcorara sefiala la huaca de Canachuay existiria entonces una disposicién envolvente del sol
respecto de Viracocha, envolvente en un sentido complejo: Viracocha ocupa el lugar central del
dibujo, conceptualmente, y representa la totalidad cosmolégica incluyente inclusive del sol,
como su hijo asociado con lo masculino y la derecha; pero, al mismo tiempo, el sol estd por
fuera del modelo {Suniurhuasi), acompaiiado de la representacién del caos donde se le tributa
honor (Amaru-Amarucancha), desde ahf, se alinea su nacimiento con los otros tres soles que
representan, segién el modelo de flujo cosmolégico, la primacia de la deidad sol en un universo
gobemado por €1. En este universo interactitan el sol con el agua y el flujo de energia universal
mantiene lo necesario para que el cuadrante formado por el sur y el oeste, cuadrante que alinea
Sunturhuasi-collcapata- hombre / mujer-Urcorara y Caiiachuay constituya el lugar de flujo de lo
que Urcorara significa lingiifsticamente: multiplico de animales, gentio y, asumiendo el universo
semdntico, inclusive de productos agricolas (BERTONIC, 1613: TI, 379).

Desde otro punto de vista, la distribucién de cuatro estrellas mediadas por una quinta en forma
de cruz, nuevamente refiere la construccién de un universo cuadripartito y la prevalencia de este
patrén numérico como desagregacién duai de la dualidad; son muchas las referencias a la
vigencia de este patrén; sin embargo, la relacién mds préxima con el patrén de divisién
quintuple se la halla en el ciclo de los Ayar. H. Urbano al respecto seitala que la primera
organizacién socio-politica de los hermanos Ayar constituyd dos mitades de cinco ayllus cada
uno, organizacién dada por los cuatro pares de hermanos que fundaron el incario (URBANO,
1981: XL VI ss); si tomamos en cuenta el encuentro de dos ejes perpendiculares que construyen
la reaiidad social y politica bajo una concepcién cuadrilocular, entonces es posible conciliar el
patrén cuatripartito con la quinqueparticion si se toma en cuenta al centro como el “quinto”
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érdenes mendicantes quienes la trajeron a Jos Andes simplificdndola como la explicacién
teoldgica de la historia; €sta, tendrfa dos momentos disruptivos sefialados por las dos venidas de
Cristo: La primera marca la separacién entre el tiempo de Dios Padre y el tiempo de Dios Hijo; la
segunda, 12 separacin entre esta época y la del Espfritu Santo. Tal simplificacién, que es la que
ha pervivido hasta hoy, en realidad establece diferencias respecto de las concepciones de de
Fiore. Las etapas, en primer lugar, son marcadas por una taxativa escisién y, siendo 1a tercera
etapa la que se precipitard con la salvacién y el Juicio Final, el esquema m4s mantiene la
periodizacién de San Agustfn y San Anselmo que las tres dispensaciones de de Fiore; por
dltimo, resultado de la escisién taxativa de las etapas, es una concepcién lincal, acumulativa y
progresiva de la historia,

Son varios los ejemplos de Ia pervivencia de esta “traduccién” - “simplificacién”; H. Urbano,
por ejemplo, refiriéndose a 1a concepeitn andina de tiempo preiiada de esta 16gica, establece el
tiempo de Dios Yaya como el tiempo de los gentiles que se alumbraban con la luna, el iempo de
Dios Churi, tiempo del sol y de los incas (que presumiblemente sigue), y el tiempo de Dios

Espiritu Santo, que representa el futuro que se formar4 cuando los incas salgan de Paitit
(URBANO, 1982a: 83). Entre los laymi, Olivia Harris ha encontrado también esta visién lineal
de escisién taxativa de las etapas y de final de la historia: tal, el contenido de juyshu (el
“Juicio”, el “final del mundo”) como establecimiento de un nuevo orden proyectado en el futuro
en ¢l cual los hombres no necesitardn de sus requerimientos cotidianos y volarén por los aires;
un futuro distinto al presente y al pasado en el que los hombres pertenecian a una raza que
habitaba el subsuelo (HARRIS, 1987¢:112), (véase Fig. N°19), Si bien, como O. Harris
seiiala, esta visién no es cfclica y es posible asumir la influencia lineal y progresiva de la

tradicién cristiana, existen muchos elementos que cambian radicalmente esa linealidad y
acumulacién del tiempo.

Existen hastantes variaciones de este ordenamiento triddico, lineal y acumulativo del tiempo:
Marco Curatola, por ejemplo, hace referencia al tiempo anterior a Inkarri, sin sol e
iluminado por la luna; el tiempo de Incarri, que representa luz solar, orden, sonidos y
colores, y el tiempo actual que fue inaugurado con la victoria del dios de Espafia sobre los
demonios (CURATOLA, 1977: 76). En base a una investigacién reciente en Huamanga, J.
Ansion y J. Szeminski establecen de manera més simple, la divisién en la época de los
gentiles que tenfan caracteristicas humanas y divinas, la de los Incas y la época actual
(ANSION y SZEMINSKI, 1982: 228-229), en esta divisi6én es interesante notar que la época
actual es para los runa, la época que implica el cumplimiento de reciprocidad entre ellos y con
los dioses, es el tiempo de la comunidad, simbolizada por e] Wamani; aunque también del misti

explotador, simbolizado por el nagak. Finalmente, por su parte, Nufiez del Prado, en base a
sus investigaciones en Qotobamba, establece una periodizacién triddica y lineal: El tiempo de
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arriba (gobernaban los diablos, sélo existia luz de luna, etc.) y se consiente que después del
pachacuti que representé la salida del sol y la aparicién de 1a humanidad actual, orden
establecido por la relacién arriba-abajo con predominancia de la primera categorfa sobre la
segunda; entonces se aceptard que para los laymi, el futuro, el “Juyshu”, implica la nueva
inversi6n de estas categorfas con la ciclica primacfa de 1a categorfa de abajo (mangha) sobre la
de arriba (alax) (Véase Fig. N°20). Si el futuro por tanto, vuelve a consolidar un orden
relacional igual al que prevalec{a en ¢l pasado, sus nexos no son lineales ni acumulativos, sino
pendulares y complejos.

El presente, “este mundo” se caracteriza ademds {Véase Fig. N° 20) por sintetizar el decurso de
los procesos del pasado y el futuro; desde atr4s, el futuro consolida la venida de un nuevo
pachacuti que de forma pendular reorganizar4 las relaciones actuales volviendo a una primacfa
de las categorfas de abajo sobre las de arriba (Véase Fig. N° 8). Harris no dice nada en relacién
al 50l en el futuro pachacuti; desde una lectura étnica y social, es posible colegir gne el
conjunto de relaciones politicas y econémicas se invertirin por la inversién de sujetos respecto
de los roles sociales; si 1o que primé antes fue una humanidad chullpa, de gigantes seres casi
indiferenciados de los animales, los cuales obran axin sobre este mundo, a través de los canales
de comunicaci6n y por su ubicuidad metaespacial; entonces, el cambio que nuevamente vendrd
respecto de esta “pacha” en relacién al futuro, de alguna manera reproducird esa indiferenciacion
(leida étnicamente representarfa la no sujecién-explotacién en términos de autonom{a étnica).
Asimismo; sin embargo, s¢ espera ¢l mantenimiento de un orden social por el cual los roles de
arriba-abajo se mantienen (se mantienen las relaciones de dominio) aunque es expectable que
quienes ocupaban esos roles, en el futuro, ocupen el contrario; asf, se expresa al mismo tiempo,
la continuidad, respecto del futuro, de un proceso de estructuracién de relaciones sociales dadas
pero invertidas por los sujetos que las realizan; conjuntamente la continuidad de un proceso que;
sin embargo, s¢ invierte. El tiempo representa un oscilar pendular de la discrecién de ahora que
en el futuro se convierte nuevamente en indiferencia, irrelevancia e igualacién individual en el
marco de la etnicidad laymi y, en general, andina. En este juego de alteridad y continuidad,
oscilacién y progresién, al tiempo que se conservan los elementos culturales resultantes de la
imposiciéa y ¢l dominio invirtiendo los roles en su uso, cambian también un conjunto de
necesidades y posibilidades (asf se diseiia en ¢l imaginario laymi un futuro de una humanidad
alada, sin necesidades cocrcitivas, beneficiaria de los recursos de la tierra y también del
subsuelo, una entidad divina que sintetiza los poderes de produccién, fertilidad y “progreso” del
mundo de abajo).

Entretanto se desencadena este pachacuti de continuidad-oscilacién, de acumulacién y cambio,
segin Harris, existen momentos de ritualizacién por los cuales se connota tiempo-¢spacios de
trinsito y confusién de la linealidad: Tal el sentido del Carnaval, en el que se invierte un



~

~

IDIDIDIIAIINITIIIAIAIIIADIIADIAINIDNIAIINIIINIDNDND D

DI IIDIDIIIDL

72
conjunto de elementos y se da inicio a un nuevo ciclo. Entre los laymi, el Carnaval no es sélo el
tiempo de juego (Anata), no es sélo el tiempo de los diablos, que llegaron en Todos Santos y al
final de la fiesta son despedidos, no es s6lo el tiempo de inicio de un “Nuevo Afio”; sino, es
también el tiempo de la indiferenciacién, de la inversién de roles y el tiempo en que ritualmente
se refieren los contenidos de traslocacién por pachacuti; entre los laymi esto se evidencia,
entre otras cosas, por la pérdida de identidad coloc4ndose una inmensa cantidad de ropas, por el
reconocimiento de sacralidad y por la unificacién-trascendencia de las barreras sociales
(HARRIS, 1983: 143-144). En Carnaval, si bien se constata la inversién de roles en otros
contextos; entre los laymi, segén O. Harris, dicha inversién representa el cambio precisamente
de las categorfas de lo alto por las de lo bajo, al tiempo que no se mantiene el orden, prima un

contexto hidico que se asocia y se nombra también como “tiempo de guerra”, de cambio, de
enfrentamiento (1987c: 106 ss).

El esquema triddico de complementariedad compleja segiin el patrén de continuidad-
acumulacién y oscilacién-identidad respecto del tiempo, ha referido algunos temas con relacién
a la escisién que se percibe en el tiempo primitivo inicial respecto del tiempo presente, Si bien
los laymi también muestran varios aspectos notables en esto, (Véase Fig. N° 21) es importante
sefialar otros contextos andinos.

En base a la obra de Santa Cruz Pachacuti Yamqui y al concepto pacha, L. Vallée establece que
1a conceptualizacién de la historia inca, sugiere la alternancia de dos categor{as que identifican
los gobiernos inca como realizacién del orden o del desorden; siguiendo una secuencia casi
perfecta, desde Manco Capac basta Atahuallpa se verificaria segin Vallée, la sucesién-
alternancia de orden (caracterizado por la adecuada disposicién de los elementos sociales,
simbélicos y materiales, por la unidad imperial, la lucha contra los fdolos y la producci6én
cultural) y desorden (caos social, politico y religioso, multiplicidad y autonomfa, tiranfa y
dispersién familiar); el tiempo ciclico surge como tiempo de desorden, culto idélatra,
predominio de huacas y gobierno de curacas; mientras que el tiempo secuencial se presenta
como el tiempo de orden, de culto a un sélo Dios y de fortaleza de las estructuras de poder
(1982: 110 ss). Al margen de la identificacién de los incas con una u otra categoria, (Véase

infra Cuadro N° 3), resulta interesante nuevamente la vigencia, esta vez a nivel de gobieno
imperial, de la constante de alternancia entre categorias clasemdticas con universos
contradictorios; alternancia que representa precisamente el efecto dingmico, complejo, evolutivo-

involutivo, regenerador y degenerador, diacrénico y sincrénico de la concepcién andina de un
tiempo pendular.

Esta misma idea de alternancia se pone en evidencia en otros contextos. Por ejemplo, Antoinette
Molini¢ Fioravanti sefiala que la concepcién andina de la historia es pendular; un movimiento de
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alternancia por el cual corresponde el predominio al “sol de luz” o al “sol de noche”. Para
Molini€ Fioravanti el significado central de Viracocha radica en ser una representacién del
tiempo. El primer Viracocha cre6 el muado oscuro, sin sol, luna ni estrellas y a los hombres
que vivian en ese mundo; asf se explica que en varias ocasiones se dirijan oraciones a este dios
de lo oseuro e invisible, su era fue 1a de un “sol nocturno”, la cual acabé por la creacién de la
luz solar, la destruccitén de la humanidad presolar y el surgimiento, desde las respectivas
pagarinas, de los hombres que volverian a poblar el mundo; tal, el segundo Viracocha que
se identifica con el “sol diurno” y 1a luz; histéricamente, entre los incas, esta misma alternancia
ocurri6 cuando el Inca Viracocha se identificé con el culto al “sol nocturno™; mientras que su
sucesor, el Inca Pachacuti, se identific6 con In# Hlapa (su quauqgui) instituyendo el culto al “sol
diurno” y caracterizando su gobierno como la inversi6én del anterior. Los espaiioles fueron
identificados con Viracocha, el “sol nocturno” porque este Dios predijo su retorno, €l cual, en el
imaginario de la alternancia andina, debfa ocurrir indefectiblemente; este regreso se evidenci6
como la inauguracién de otra etapa del “sol nocturno”, precisamente gracias a los enviados de
Viracocha, los espafioles. La autora realiza algunas puntualizaciones importantes: las etapas del
“sol diurno” representan la negaci6én de Taguapaca (el cuarto, contratérmino de Viracocha.
Véase infra); mientras que la afirmacién del “sol nocturno” representa la negacién de la luz,
{como en la primera humanidad); por otra parte, todo el movimiento que surge inmediatamente
después de la conquista, €l movimiento de Taqui Onkoy, representarfa la biisqueda de una nueva
era del “sol diurno” (MOLINIE-FIORAVANTI, 1987: 81).

Por estas referencias es posible comprender que la oscilacién pendular de identificacién discreta
del pasado con el futuro es justamente la alternancia del tiempo. La visién secuencial y
acumulativa de la divisién triddica del tiempo ha mostrado el patrén de alternancia como
elemento estructurador de una relacién compleja del pasado-futuro con el presente; elemento que
ademi4s, se concreta en ciclos de alternancia histérica por la cual es expectable presuponer una
indefinida sucesién-inversién dentro de planos procesuales, los cuales decodifican al tiempo
segiin una articulacién sistémica. Lo que corresponde es saber si el patrén de divisién dual del
tiempo, el que establece una era previa a la actual, es una expresién macrosistémica de la
alternancia o si, por el contrario, la alternancia explica una estructura de oposicién dual que es al
mismo tiempo, triddica.

La divisidn dicotémica de tiempo es recurrente en los Andes; las caracterfsticas de las etapas si
bien presentan diferencias, se pueden asumir como congruentes respecto de una periodizacién
en la que el sol ocupa un lugar de indicador de la liminalidad. Adem4s de los autores
considerados que refieren datos de comunidades de habla quechua y aymara, esta periodizacién
solar se encuentra también entre otros grupos andinos extrafios a esos dos universos culturales
contempordneos { Véase por ejemplo el caso de los Urus, Cfr. INDA, 1988: 4). Retomando el
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trabajo de O. Harris con los laymi, se encuentra una serie de puntualizaciones que se pueden
tomar como ejemplares respecto de los patrones andinos que permitirdn aclarar la reiacién entre
la alternancia y 1a dicotomfa estructural.

Entre los laymi el tiempo presolar estaba gobernado por Supay, es un tiempo inguieto, pre-
cultural, saxra y corresponde a las categorfas del “mundo de abajo”; sin embargo, su direccién
no es s6lo la de continuidad respecto del mundo solar, Dios y 1a cultura ( Véase Fig. N° 21). En
cierta medida, lo mismo que la regularidad continua del tiempo presente, este “tiempo inquieto”
“avanza”; el tiempo pasado sigue un curso de oposicién sesgada con relacién al tiempo cultural,
oposicién que “busca” su plasmaci6n-identificacién discreta con el futuro que lo refleja; el
“avance” del tiempo inquieto se representa como una reactivacién del mismo y un
enriguecimiento de las entidades que lo poblan mediante los muertos-diablos y sus patrocinios y
favores sobre las actividades de la produccién econémica. La muerte, en este contexto, no sélo
representa la inversién del habitdculo; sino también la inversién del tiempo que se constata con
la relacién de Todos Santos y Carnaval. Resulta que entre los laymi sélo se despacha las almas
de los muertos al “otro” mundo en Todos Santos, lo cual se simboliza incluso con la
construccién de escaleras al cielo; por su parte, los diablos regresan a sus dominios en
Carnaval, Si se asume la identificacién entre éstos y aquéllos, resulta que entre Todos Santos y
Carnaval, los diablos (o muertos) han permanecido entre los vivos. Los muertos, en cuanto
entidades diabélicas en sf se separan de este mundo recién en Carnaval, al tiempo que se
despacharon como almas, “antes” que estuvieran entre los vivos, esto es alrededor de cuatro
meses antes de Camaval, en Todos Santos. Esta misma inversién del tiempo s¢ verifica en el
momento que el cuerpo expira; en ese momento se considera que 1a muerte ba llegado, pero
“uno de los primeros actos rituales después de 1a muerte estd destinado, precisamente, a atar el
dnima al cuerpo” (HARRIS, 1983: 145). Si es que el tiempo de los chullpa se enriquece y de
alguna manera “crece” en sentido inverso respecto del presente y simétricamente respecto del
futuro, entonces estd claro que el patrén antes-después como opuesto al ahora, sélo tiene
sentido relacional y no eonstituye el marco macrosistémico sobre el cual se estrnctura la
alternancia; al contrario, la alternancia definida por un enriquecimiento constante del pasado y
una permanente dilucidaci6n del futuro segin la alteridad, constituye, la base del devenir cntre
los laymi y por extensi6n, la base del imaginario andino sobre el tiempo. Si esto es asf, en un
modelo sistémico, es la alternancia indefinida y pendular la que define marcos de
comprehensién e inclusién de pardmetros; en términos hist6rico-temporales por tanto, resulta
que la dicotom{fa tiempo chullpa/tiempo cultural sélo es una construccién m4s, dada por
un tipo de alternancia construida y formante, 1a cual, en otros términos y en marcos de
comprehensién m4s amplia, podria construir nuevas y més abarcantes oposiciones pendulares
que identifican, en una antisimetrfa coordinada, la alternancia del pasado respecto de la
alternancia del futuro,
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La constatacién de esta posibilidad de conformacién de estructuras temporales mé4s amplias
radica justamente en la complejizacién de la binaria oposici6én de dos tipos de tiempo diferentes,
respecto de la posibilidad de construccién del tiempo segin una complementariedad opuesta
cuadrilocular. Si como sefiala Ansidn y Szeminski, existe la noche de la noche, 1a noche del
dia, el dfa de la noche y el dia del dfa en el imaginario de los indios de Huamauga
(correlativamente se identifica estas categorfas con el nagak, el wamani; 1a anti cultura, mistis y
Cristo; y la cultura: los runakuna) (ANSION y SZEMINSKI, 1982: 216), entonces es legftimo
preguntar si la afirmacién étnica andina (“dia del dia”) requlere del contra-término que lo realice
(“noche de lanoche™) asumiendo justamente que la edad de los chullpa es la “Noche del dia” 'y
la edad “cultural” actual el “dia de la noche”. Dicho de otro modo resuitarfa que ante una nueva
situacién de relaciones politicas, econémicas y sociales en el mundo andino, 4no se requerird de
una etapa “anterior” a la chullpa que justifique y dé sentido al nuevo orden, un orden hipotético
en el que ya no se trata de luchar contra la dominacién que padece ua sujeto, sino de justificar 1a
que ese sujeto ejerce sobre otro, es decir un pachacuti de inversién?.

En el decurso de los tiempos al parecer es pachacuti el momento en el cual se desencadenan
las fuerzas de inversién y por el cual se constituye una nueva realidad estructural. Sin embargo,
tomando en cuenta que todo cambio es una analogfa de correspondencia entre el futuro y el
pasado, resulta que todos los pachacuti tienen el mismo caricter; en realidad son sélo
momentos de liminalidad, trénsito de una disposicién de sujetos, a otra. Asf lo constata R.
Randall quien analizando un rito incaico que todavfa subsiste hoy, el rito de Qoyllu, Rit'i,
muestra la misma analogfa entre el pasado y el futuro que se ha advertido entre los laymi.
Tomando en cuenta el curso del sol, desde su nacimiento hasta su ocaso y estableciendo una
analogfa estructural, Randall sefiala que en el imaginario inca las etapas de nacimiento y muerte
del sol se identifican, en el rito, con los momentos liminales del caos; el primero se caracteriza
por la guerra contra los chancas; el segundo, por la guerra civil; tales, los momentos
transicionales que delimitan el escenario histérico en el que concurrié el “sol de mediodfa”, el
sol del imperio incaico: el presente atemporal cada vez recompuesto de nuevo. Es en el futuro

_expectable por nuevas auroras y en el pasado de crepisculos vespertinos, que se funden el

pasado y el futuro en medio del cual, no existiendo sentido para ningin momento de transicién,
el presente atina en el tinkuy, la rememoracién continua de un presente siempre Gnico y
paradigmitico, el presente de los incas; tal, el sentido ritual. Correlativamente Randall sefiala
que la percepci6n andina de la identidad del pasado y del futuro en nuestros dfas, establece que
si bien €stos son los tiempos de Cristo, del caos, de los mestizos e incluso de los espaiioles; la
unidad intrfnseca del pasado con el futuro se da en base a la concurrencia del Viracocba de ayer
con las huacas de mafiana, la espera de Inkarri del futuro como nueva presencia del inca del
pasado; en fin, la fusién establece que antes como después, el mundo andino ha de ser... de los
indios (RANDALL, 1982: 77 ss) (Véase Fig. N° 22).






Y YNNI NN NN ) NN Y 0 ) ) Y 30 1y D) ) Yy )|

78

imagen de tiempo pendular, el cambio del mundo, “movimiento entre dos planos” (HARRIS,
1987e: 99). En concordancia con lo visto, para Harris son estas palabras, las que muestran la
alternancia del tiempo. Los momentos transicionales pueden precipitarse por distintos factores,
los laymi sefialan que el pachacuti puede ser por fuego, Nirua juyshu; por agua, Jallu juyshu

o por calor, Chullpa juyshu. Si bien estos términos se refieren al momento transicional Gltimo
que conducirj al *“juicio”, la concepcién del trdnsito como momento de catdstrofe signado por el
exceso (o defecto) de algiin elemento, es particularmente significativo en el imaginario andino;
asf, desde Bertonio se sabe por ejemplo, que Tijhrasi pacha significa “tiempo de muchas aguas,
lluvias, cambios fuertes” (HARRIS, 1987c: 107-109). Para el curso de alteridad por tanto, es
sustantivo que el pachacuti implique, no necesariamente hechos histéricos catastréficos con
connotaciones c6smicas (como fue por ejemplo la erupcién del volcidn Huaynaputina en
1600)29; sino que la referencia fundamental es la ausencia de equilibrio césmico, la
imposibilidad de fiujo sistémico por el desencadenamiento de fuerzas no controladas que obran
finalmente (tanto a nivel c6smico, ffsico, como simbélico y social), para que se precipite la
inversi6én del tiempo, la traslocacién recfproca de sujetos en los roles sociales y l1os cambios
profundos en la estructura polftica y societal. Es importante seiialar los niveles de pachacuti
que van desde la figuratividad mitica (por ejemplo, el diluvio o la solarizacién), incluyen
eventos cronolégicos relacionados con movimientos tecténicos ¢ geolégicos (1o que T.
Bouysse-Cassagne llama “lluvias™ y “cenizas”; los cambios hidrolGgicos en el Titicaca y la
erupcién del Huaynaputina), como también eventos histéricos plenamente identificados como
sociales (por ejemplo, la guerra contra los chancas y la guerra civil entre Atahuallpa y Hudscar).
En estos niveles de concrecién, pachacuti obra como desequilibrio en algdn nivel de la
realidad interactiva; pero como T. Bouysse-Cassagne sefiala, fue por la falta de atencién
religioso-ritual, 1a adopcién de los contenidos cristianos y como reaceién contra la explotacién,
que los dioses cténicos se vengaron contra los indios y trataron de destruir a los espafioles
(BOUYSSE-CASSAGNE, 1988: 171 ss). El desequilibrio de cualquier nivel en 1a totalidad
interactiva, precipita que, como distintas manifestaciones de pachacuti, se produzcan eventos
transicionales que no s6lo afectan el plano de desequilibrio; sino, la realidad holfstica tratando de
recrdenaria en términos de una reubicacién invertida congruente con la disposicion simétrica de
analogfa entre el pasado-futuro y el presente.

Es importante sefialar por Gltimo que la irrupcién de pachacuti no sélo se da por hechos
extraordinarios que obran subrepticiamente sobre el equilibrio c6smico, geolégico o social; si
bien estos eventos precipitan el desencadenamiento de la inversién de la realidad estableciendo
una periodizacién de analogfa entre ¢l pasado-futuro y el presente; en el imaginario andino, la
construccién del orden y su continuidad, 1a representacién del equilibrio y su fiujo, contienen
los elementos de latente resquebrajamiento y caos, los elementos de trdnsito de una estructura
del ser a su negacidn; los elementos de trdnsito de una estructura del ser a su negacién; los
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elementos que conforman un vacfo en el orden, una nada en el ser, una carencia en el equilibrio,
una ausencia en el flujo normal, perfecto y continuo; elementos que perviven yuxtapuestos con
el orden y aun como antireciprocos complementarios de 1a totalidad estable, estos elementos son
los que toman protagonismo en el momento de trénsito. En la estructura mftica de los ciclos de
los Viracocha y los Ayar, tales elementos se representan por el cuarto personaje: Taguapaca en el
primer caso y Ayar Cache en el segundo, el cuarto elemento constitutivo de una totalidad -
interactiva que lejana al anquilosamiento y postracién societal, incluye en sf, como parte de su
equilibrio intrfnseco, los elementos de destruccién, caos y subversién que terminan precipitando
la inversi6n, el fin de la disposicién estructural anterior y una “nueva” sociedad: los elementos
de pachacuti (véase MOLINIE FIORAVANTI, 1987: 78).

B. LA PERIODIZACION DE FELIPE GUAMAN POMA DE AYALA

A principios del siglo XVII, Felipe Guamdn Poma de Ayala, indfgena que se reclamaba
descendiente de una legftima dinastfa preincaica, escribi6é la Nueva Coronica y buen

gobierno, extensa obra conformada por més de mil p4ginas en las que incluye alrededor de
500 dibujos con textos relativamente breves. Los estudios que se ban realizado de esta obra son
varios, en éstos se vierten diversidad de opiniones en mucbos casos discrepantes y contrarias.
Guamién Poma escribe su obra como Carta al Rey Felipe Il dirigiéndola a un “principio
ordenador” como un “ruego” para el restablecimiento del orden en las Indias por lo efectos de la
conquista (OSSIO, 1973b: 207). Sin embargo, segiin las més radicales apreciaciones de
Guamén Poma, €] serfa uno de los mis connotados adictos a la politica de Toledo, indio que
acompaiia a extirpadores de idolatrfa como Cristébal de Albornoz en calidad de fiscal,
denunciante y destructor de las “huacas y hechiceros” andinos (MILLONES, 1973: 86); habrfa
escrito su obra con ¢l propésito de deligitimar cualquier derecho de sucesién de los indios sobre
los Andes, establecer la “legftima” continuidad del rey de Espafia sobre estas tierras y
contrarrestar el movimiento de Vilcabamba (DUVIOLS, 1980: 39). El valor histérico de su
obra, para criticos investigadores como Duviols, es nulo; en ella no se encontrarfa ni siquiera la
forma tradicional andina de pensar ¢l pasado; con la Nueva Coronica, Poma de Ayala habrfa
pretendido exclusivamente validar una filosoffa de la protohistoria andina por la cual pretendfa
justificar el dominio espafiol, presentar una tesis teolégico-polftica por la cual los conquistadores
habrfan repuesto un orden politico validado por Dios, en contra de las idolatrfas demonfacas de

los incas, la ilegitimidad y el engafio, reconstruyendo un orden preincaico con la verdad de la
evangelizacion. (fbid.: 39).

Desde otro punto de vista, Guam4n Poma habrfa tomado para sf la voz indfgena, su propio
nombre expresarfa la unidad de los principios de arriba y de abajo (Halcdn = arriba, Puma =
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abajo); como vocero indfgena expresa la voz de los incas (su rango es inmediato inferior) y la de

~ los sefiorfos locales a los que reconoce legitimidad y una scrie de valoraciones positivas. Para

J. Ossio, segiin Guam4n Poma, la conquista habrfa precipitado una inversién respecto del orden
imperial inca, serfa equivalente al caos y demandarfa una disgregacién de los principios del
orden, por cuanto éstos desde aquélla, babrfan entrado en confusién y se habrfan entremezclado -
(OSSIO, 1937h: 205 ss).

Desde perspectivas positivas respecto de Guamén Poma, se ballan las de otros autores, como R.
Adorno y M. L6pez-Baralt. Para la primera, tomando en cuenta los dibujos de 12 obra y
analizando su valor metalingiifstico como cddigo, se concluye que “Guamén Poma, a pesar de
aparente asimilacién a 1a nueva cultura dominante, se mantiene fiel a los valores de su propia
cultura; crea un modelo cultural’en el cual lo andino representa 1a cultura (la civilizacién, la
moralidad, ¢l orden social y el cristianismo) y 1o europeo la no-cultura (la barbarie, la
inmoralidad, el caos social y 1a ausencia de los valores cristianos).” (ADORNO, 1987b: 101).
Para Ldpez-Baralt, por otra parte, si bien Guam4n Poma reconoce, en el marco de la cultura
europea del XV, el carcter absoluto de !a palabra escrita, reconociéndola como sfmbolo de la
civilizaci6n; es en el texto iconogrifico que el autor realiza proselitismo polftico, expresa la
16gica andina al tiempo que; sin embargo, mantiene cierta relacién an4loga entre los c6digos
icénico y lingiifstico (LOPEZ-BARALT, 1987: 98, 119-121).

Estas apreciaciones tan divergentes se justifican en 1a medida que las fuentes de andlisis del texto
son en los casos extremos, parciales; correspondiendo m4s a una lectura y exégesis iconogrifica
la apreciacién positiva sobre Guamén Poma y la actitud frente a su cultura; y la interpretacién del
texto escrito como base de la apreciacién negativa. Siendo objeto de este inciso la consideracién
de la forma c6mo Guamdn Poma periodiza el tiempo en relacién a la imagen que pretende
difundir acerca de la historia andina, si bien se realizar4n algunas puntualizaciones respecto al
anflisis semiético de los dibujos; el niicleo del discurso que interesa, se halla en el texto escrito.

El andlisis semi6tico de los dibujos de Guam4n Poma ha sido realizado particularmente por R.
Adorno quien establece una serie de puntualizaciones que permiten analizar los disefios
estructuralmente. El rasgo més importante de la disposicién de los personajes en varios dibujos
(siendo paradigmdticos el Mapamundi, correspondiente a las pdginas 983 y 984 del texto de
Guamén Poma y el de Consejo Real del Inca, comrespondiente a la p4gina 364), es la divisién
cuadrilocular por la cual, ademés de mostrarse un patrén de ordenamiento plenamente andino,
se expresan relaciones jerdrquicas y de complementariedad en una disposicién perfecta
(ADORNO, 1987a: 89-89). Esta representaci6n, ademds de tener una analogfa con la divisién
quinquepartita del tiempo (OSSIO, 1987: 243), expresarfa una concepcién de totalidad,
regularidad, orden estructural y buen gobiemo. Es interesante notar que las relaciones de
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oposicién entre los cuatros elementos al rededor del centro (Véase Fig. N° 23), establece
varios tipos de relaciones: Los cuatro términos se pueden asociar primero, en orden numérico de
forma tal de constituir con el quinto espacio, una concepcién de totalidad; agrupdndolos de dos
en dos, se establece una jerarqufa dual segtn distintos criterios de clasificacién, en base a un
orden jerfrquico; tomando un grupo de esta divisién, es posible a 1 vez establecer relaciones de
oposicién complementaria: entre dos elementos de un mismo nivel existiria por tanto, una
relacién de término a contratérmino, opuestos; pero necesarios para la constitucién de un orden
dialéctico, interactivo y totalizador. Esto, propio de la l6gica espacial andina, se manifiesta
seglin las puntualizaciones de R. Adorno en varios disefios de Guam4n Poma y, en los que no
se encuentra una disposicién segiin esta 16gica, entonces habrfan connotaciones axiolégicas
negativas que s¢ mostrarfan, segin ella, por la traslocacién-inversién de realidad estructural
ordenadamente dispuesta {como es el caso del dibujo de la Pg. 364), (ADORNQ, 1987a: 51).

Otro patrén que es propio de la 16gica andina y que se revela con toda su fuerza en Guamén
Poma, es la asociacién de lo masculino, con lo alto y 1a derecba; al tiempo que lo femenino
guarda relacién con lo bajo y la izquierda (desde el plano del dibujo y no desde el observador).
Adorno establece que esto se expresa mediante la formacién del disefio segtin una disposicién
de “diagonal primaria” (fbid.: 57 ss); ademds de las asociaciones realizadas, esto expresarfa
también un orden jerfrquico (arriba-abajo) validado por el autor como lo legftimo, correcto y
necesario. En los casos que se presenta la “diagonal primaria” con la inversién de los personajes
segiin la relacién estructural definida, las connotaciones axioldgicas de lo disefiado, serfan
también negativas (el caso mds representativo es la lucba del linaje de Yarovilca, el linaje y la
etnfa de Guamén Poma, luchando desde arriba a la derecha contra los incas que se ubican abajo
a la izquierda (dibujo de la Pg. 155 en el original)); las relaciones entre los personajes que se
estructuran desde abajo a la derecha hacia arriba a la izquierda, muestran de manera inequivoca
la connotacién de relaciones pervertidas y alteradas en un disefio por el cual Guam4n Poma
expresa, seglin Adorno, su rechazo y valoracién negativa de lo que muestra (Jbid.: 73 ss).
Existen otras relaciones espaciales que lefdas semi6ticamente, expresan distintos contenidos: la
disposici6n horizontal, por ejemplo, muestra contenidos concretos en relacién de oposicién
complementaria; asimismo, la presencia de un elemento mediador representard, siguiendo la
légica andina, la uni6n de opuestos, 1a conciliacién de contrarios y segiin el caso, el espacio en
el que se redne lo dispar para formar algidn tipo de totalidad (/bid.: 68 ss, 80 ss). Son muchos
los dibujos que Adorno sefiala para verificar su lectura semidtica y en los casos que al parecer
no se cumplen los criterios establecidos como patrones, se reafirma la regla con la excepcién o
lo que se connota tfmicamente, €5 una apreciacién axiolégica disférica. (Véase Cuadro N° 1),

Con esta disposicién estructural se hace evidente en los dibujos, una dura critica a los
espafioles, se muestra la comquista como la subversién del orden previo, que tampoco es



83









86















YAIDIDINIIIIONDIIDIANIIIININIAIIINIDAIAIINNIINIAIDIADIIIIIIIDNI NN

91

mundo” restantes (para Duviols se incluye una cuarta), se refieren al tiempo que va desde
Abraham a David (III), de David a Cristo (IV) y de Cristo al papa Urbano VI (V);
posteriormente, Duviols incluye una VI que iria desde Urbano VI al papa contemporéneo de
Guamdin Poma, Paulo V(Op. Cit.: 16). Ademds del uso de escenarios interiores desde David,
con las connotaciones ya referidas; para Adomo, el dibujo del nacimiento de Cristo atina los dos
usos (el nacimiento en Belén aparece en un escenario exterior con suelo de baldosas, dibujo de
la Pg. 30), lo cual representarfa la sfntesis no s6lo cultural entre las Indias y Espaiia, sino que
dicha sfntesis se efectiia precisamente por mediacién de la evangelizacién (1987b: 123)(Véase
Dib. 12, 13, 14, 16 y 18).

La primera “edad de indios” Guaméin Poma la denomina Uari Viracocha Runa, edad que como
la primera del mundo, duré 800 afios, se la representa en un escenario exterior con hombres
vestidos de hojas y aunque se sefiala que estos primeros habitantes no conocieron la agricultura,
se los muestra roturando 1a tierra. Duviols sefiabque antes de esta edad, los primeros hombres
que habitaron el Penl, segiin Guamin Poma, eran espaiioles y se llamaban Viracocha, los cuales
eran asimismo, hijos de Viracocha (Viracocharuma) (Op. Cit.: 12). Es importante sefialar en este
punto la bisqueda de equilibrio de alternancia, Guamén quiere no sélo justificar la presencia
espafiola en la Indias; sino fundamentalmente, mostrar que en la altemancia de “sol diurno” y
“sol nocturno” (Véase supra), en realidad la intrusidn de los espaiioles al Peni reprodujo una
anterior llegada, aquélla por la cual fueron ellos quienes dieron origen a las distintas
“generaciones” de indios, 1a alteridad del tiempo por la cual se reproducen simétricamente los
eventos del pasado-futuro en el presente, quedaba asf, perfectamente inscrita en la 16gica andina
respecto del texto de Guamdn: las primeras caracterfsticas culturales, naturales y cristianas de los
habitantes originarios que reconocfan un solo Dios y se organizaban politicamente en base a la
legitimidad y a la aceptacién de un “buen gobierno”, de alguna forma podfa recomponerse y
reeditarse en una necesaria vuelta de los espafioles sobre el Perdi y con la transformacién del
contenido y sentido de la conquista de los primeros tiempos; si el primer hombre en el Peni fue
un Viracocha®Y, esto no s6lo representa 1a homologacién de su Dios con el contenido
monotefsta del cristianismo, sino la necesaria alternancia de este tiempo que se prolonga y
degenera progresivamente encamindndose hacia la inversién; la cual representa irrupcién del
“tiempo del sol”, generalizacién de su culto de parte del Inca Pachacuti en particular y; por
tltimo, el nuevo “regreso” del tiempo primigenio: el regreso de Viracocha con los espafioles
para reordenar-invertir la estructura societal que los incas habfan subvertido. En el dibujo de la
primera “generacién de indios”, los Uari Viracocha Runa, se encuentra el patrén de disposicién
jerdrquico-lateral del hombre y la mujer, al tiempo que se constata la ignaldad estructural con el
dibujo de Ad4n y Eva, la analogfa se lleva al extremo presentando a estos habitantes con “el traje
de Ad4n” que Adén curiosamente, no viste. En el texto se remarca el conocimiento del
verdadero Dios por parte de estos indios, ademds del culto al creador. Es importante remarcar
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Alaba... el sistema de justicia inca e ilustra su rigor en im4genes...” (1987: 102); por su parte,
R. Adorno diee que Guam4n Poma caracteriza la época incaica como una de “ley y orden”
(1987b: 63). Si bien es cierto que se ballan pasajes ilustrativos al respecto, es necesario
descubrir el sentido polftico del discurso literal y la narratividad pictérica de Guamdn Poma en
relacién con los Incas: €l establece que en realidad bubo dos dinastfas de Incas, la primera
formada por un solo soberano, Tocay Capac; la segunda, por Mama Huaco y su hijo-esposo,
Manco Capac.

Duviols sefiala que la primera dinastfa podrfa haber sido concebida por Guamin como
contemporinea con la segunda, puesto que no tienen cronologia; pero al margen de esto, resulta
que Guam4n realiza una oposicién maniquea entre las cuatro primeras edades y la primera
dinastfa con relacién a la segunda dinast{a de los incas; Duviols analiza distintos planos de esta
oposicién (1987: 26 ss); en lo religioso, el monotefsmo inicial se bace con los incas, politefsmo,
adoracién del demonio e idolatrfa; en lo politico, 1a base del sefiorfo legftimo (poder dindstico,
nobleza y bienes) fue radicalmente subvertida por los incas de la segunda dinastfa por cuanto,
Mama Huaco, esposa del demonio y madre de Manco Capac, urdi6 un origen falso de su hijo
para investirlo de poder, en base a la hechicerfa, el engafio y la violencia; de una relacién
incestuosa naci6 esta segunda dinastia incaica que en nada continuaba la base de legitimidad de
sefiorfo constituyéndose; sin embargo, en un vasto imperio. Es significativo en el texto de
Guami4n el papel asignado a la mujer, un papel demonfaco por el cual entra en convivencia con
el demonio, se convierte en hechicera e incita a su hijo-esposo a realizar las usurpaciones que
agranden su poder en contra del derecho de propiedad y a pesar de la ausencia de aceptacién
consensual de otros sefiores y de legftima potestad (Ibid.: 29 ss). Esta apreciacién de los incas
por parte de Guamdn se confirma reiterativamente cuando habla de los distintos soberanos con
los adjetivos m4s soeces y abyectos; s6lo el Inca Wiracocha es diferente a los demds por tratar
de recuperar el sentido original del monotefsmo y por prestar ofdos a los apéstoles enviados por
Dios, pero su Coya jugari el mismo rol que Mama Huaco, destruyendo todo intento de
recomposicién cultural y religiosa; esto terminé de consolidarse con el Inca Pachacuti, quien
represent6 la destruccién de todos los intentos valorados por Guamén Poma de forma maniquea
y radical.

Aparte de las referencias ya hechas en relacién a los objetivos politicos de esta apreciacién de
Guamdn Poma sobre los incas, aparte también de la justificacién segin la l6gica andina del
tiempo, cardcter, sentido y alternancia de 1a congnista y la destruccién de las Indias, sin tomar
en cuenta finalmente, el sentido que la obra tiene en momentos del movimiento de Vilcabamba y
el establecimiento de cierta continuidad inca por sucesores insurrectos contra los espaiioles; es
posible encontrar en Guamdn algdn sentido que polfticamente tenga una intencionalidad en favor
de los indfgenas; al menos asf lee la diferenciacién entre los distintos perfodos y la escision
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maniquea entre los incas y las edades previas, Marfa N. Cuculiza, Para esta autora, el programa
de base que se percibe en la periodizacién de Guam4n Poma tiene por objeto la realizaci6n del
idion griego en detrimento del koinon; es decir, el objetivo central del programa narrativo de
la periodizaci6n referida serfa acercar el indio al cristiano ante los ojos del rey y ante los ojos del
destinatario espaiiol; al margen de los rasgos distintivos y especificos de los indios en relaci6n a
los espafioles (koinon), el texto de Guamé4n Poma es, para Cuculiza, un programa de acci6én
por el cual se trata de presentar la misma matriz de origen que iguala sustantivamente indios a
espafioles.

En base al cuadrado semi6tico de Greimas, Cuculiza establece (véase Fig. N°24) que los
términos en los cuales se mueve el discurso de Guam4n Poma son complejos e incluyen ambas
diexis. En contra del origen falso que se atribufa a los indios (#rmino neutro ), origen que los
iguala con los animales (t6mese en cuenta por ejemplo, los “homdnculos” de Ginés de
Sepdlveda) y en contra de otros supuestos ascendientes indios que habrfan sido judfos o
musulmanes, el origen verdadero de los indios (#érmino complejo ) se da desde Ad4n y Eva a
través de toda la serie de personajes biblicos, hasta llegar a Noé, de quien uno de los
descendientes, pobl6 las Indias. Complementario a esto en la diexis negativa se forma el origen
mentiroso de los incas formado a partir del engafio de Mama Uaco, origen que refiere la
procedencia de la pagarina mitica, Tambotoco y la descendencia del sol y 1a luna. En la diexis
positiva, al contrario, surge el origen secreto que establece que en realidad la ascendencia de
Manco Capac es el Amaro, el demonio (CUCULIZA, 1987: 236).

Se presenta, en esta lectura, una serie de consecuencias de conformidad. Guam4n Poma no
s6lo habrfa realizado su discurso para los espaiioles ante los cuales queria validar un idion de
los indios; sino, su texto tendrfa también por objeto deligitimar al anfisujeto inca ante un
destinatario indfgena, lo cual evidentemente le llevé a cierto impasse en relacién al origen
secreto. Lo que corresponde preguntar en torno a la lectura de Cuculiza es si se acepta un
Idion como programa de base principal en el texto de Guam4n Poma, aceptdndose asimismo la
diferencia de una origen secreto, respecto del verdadero; entonces, o resulta que ¢l Idion es
solamente politico y no tiene base sustantiva; es decir, el secreto prima sobre la verdad como
categorfa veridictoria y por tanto, la explotaci6n y humillacién se justifica ante descendientes del
demonio (al menos la nobleza inca); o, por otro lado, el origen secreto prima sobre el verdadero
como categorfa universal y entonces la humanidad entera tiene una ascendencia demonfaca. Si
es asf, es la inversi6n del tiempo: Antes incluso del relato mitico de Ad4n y Eva, por los nexos
de los incas con éstos a través de Noé, corresponderia a la humanidad entera un tiempo
demonfaco, un tiempo inquieto y un origen semi animal, es decir, una ascendencia chudipa que
se ordena y construye mediante el relato bfblico. En este caso, el tiempo de la totalidad
mitol6gica andina mostrarfa una potencia exegética tal por la cual subsumirfa incluso al patrén
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lineal y finito de Ia tradici6n judeo-cristiana; ademds, siendo pachacuti el momento en el que se
ordenan las “edades del mundo”, lo que corresponde es, en espera de una nueva inversién de la
totalidad, nuevamente la primacfa del secreto, la descendencia demonfaca y la inversién de los
roles en las estructuras societales andinas. Esto, en términos de la lectura de Cuculiza
representar{z la primacfa del Koinon ante el Idion, el regreso del presente a un pasado que se
identifica con el futuro,

2. IMAGENES Y CICLOS MITICOS PREHISPANICOS
A. LOS CICLOS MITICOS

De 1571 existe un documento teoldgico-politico denominado el Andnimo de Yucay en el cual,
dentro de una nitida posici6n antilascasiana, se reitera la ilegitimidad de 1a autoridad nativa yen
medio de una larga enumeracion de los pecados contra natura que los indigenas cometen, entre
los cuales se sefialan la antropofagia, el incesto y los sacrificios humanos; se entiende y justifica
la conquista como un don divino en premio del enfrentamiento que los cspafioles mantuvieron
contra los moros por 7 siglos. Para el autor, acélito de Toledo y su politica, Dios dispuse que
los espafioles llegaran a las Indias precisamente el momento en que un grupo de “tiranos incas”
sometieron diversas agrupaciones étnicas y politicas enfrentadas hasta entonces; por las
consecuencias politicas que a partir de tesis teol6gicas, se siguen; destaca en el contenido de las
posiciones centrales, la dependencia que establece el autor de lo espiritual respecto de lo
temporal en la evangelizacién y como justificativo de la conquista. Esta posici6n teol6gico-
politiea, analizada por G. Gutiérrez (1982: 18 ss), muestra una esencia materialista e interesada,
no s6lo de soldados, aventureros y supuestos hidalgos espafioles; sino incluso de
evangelizadores. En base al documento, Gutiérrez afirma que para los curas de la época se
justificaba la evangelizaci6n en las Indias no s6lo por la cantidad de paganos que podrfan salvar
sus almas; sino, porque Dios hizo que al poseer estos “infieles” 1a cantidad y peculiaridad de su
riqueza excepcional, en realidad, estaban atraycndo para sf a quienes les llevarfan la palabra de
Dios y el sistema de mayor expoliacién que nunca se habia visto en los Andes. Si se compara la
posici6n del autor del documento como por ejemplo, los textos de las Casas en los que incluso
se percibe que ¢] obispo de Chiapas trata de persuadir a los indios de esconder sus riquezas para
evitar el saqueo y Ia destruccién sistem4tica de las culturas y los valores humanos por parte de
los espafioles; se percibe que en el contexto de justificaci6n teolégica de la conquista, sea desde
una u otra posicion, el tema de la riqueza era fundamental para impulsar y dar sentido a la
aventura econémica y eclesidstica del XVL. Si se comparan estas divergencias y se afiaden otras
posiciones teolégico-politicas (por ejemplo con relacién a la justificacién de la extirpacién de
idolatrfas, argumentos que llegan incluso a alambicadas argumentaciones teol6gicas
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conjunto amplio de “castas gobernantes” (fbid.: 53, 71). Desde esta perspectiva en definitiva,
con mayor o menor “complejidad”, se termina comprendiendo la cultura en general y la andina
en particular, como un “economicismo agrocéntrico” (Véase supra). Desde perspectivas menos
deterministas (o no deterministas) surgen posiciones acerca de los mitos (inclusive “marxistas”),
que conciben por ejemplo, su estudio como la “biisqueda del revés invisible de la representacién
visible...” (SCHAFF, 1973)®%); en 1a produccién mitica se invierten las relaciones causales y el
orden de las cadenas sintagmé4ticas expresivas de una sintaxis cultural; haciéndose patente la
metdfora y 1a metonimia (MASFERRER, 1978: 168); o como sefiala E. Céceres, “los mitos
expresan un conjunto esencial de reglas de conducta, contienen elementos conceptuales,
expresan una I6gica y un universo simbélico especifico” (1986: 101). Desde la perspectiva
estructuralista es posible asimismo, construir un modelo actancial por el cual se establezca por
ejemplo, el sentido del objeto de valor que se pretende que el destinatario asuma, o las
relaciones entre el sujeto del hacer, su coadyuvante y oponente; modelo que tenga por objeto
distinguir el intertexto dentro del programa narrativo de hase, teniendo en cuenta que, en los
Andes, particularmente, los mitos se dan en un contexto pluricultural. En esta misma
perspectiva es posible el andlisis estructural de series que C. Lévi-Strauss realiza, asumiendo
que los mitos “ocurridos en un momento del tiempo, forman también una estructura
permanente” (1977: 189); anilisis estructural que establece una sintaxis I6gica rigurosa que
puede ser leida diacrénica y sincrénicamente, estructura evidente en la repeticién serial que
“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” (Zbid.: 204); la estructura del mito existe en un haz de relaciones miiltiples que se
ordenan dentro de cada versién (igual a cualquier otra), en relacién con las demds, las cuales
ordenadas en relacién a sf misma y respecto del resto, hacen una referencia multidimensional
por la cual es posible descubrir, en la contradieci6n e incluso gracias a ella, la vida social y la
cosmologfa de una cultura, ambas tan independientes como complementarias. Los mitos
muestran, adem4s de la 16gica y la cosmovisién de una cultura, sus concepciones fundamentales
referidas a la “ideo-16gica” que ordena y regula, como nicleos duros, el sentido societal de la
cultura volcada sobre sf misma; en relacién al tiempo por ejemplo, el estudio de los mitos
permite establecer, en los Andes, una nocién circular y reversible, un presente mitico etemo,
recuperable con el rito (CACERES, 1986: 105), un tiempo unido al espacio, “doble y a la vez
uno solo, contradictorio y armonioso, lineal y circular™ (Zbid.: 1035).

Las reflexiones y andlisis de M. Eliade con relaci6n a los mitos y al tiempo, han servido para
que investigadores de los Andes puntualizaran sus opiniones respecto de la posibilidad que sien
los Andes se asume que exista una concepcién ciclica del tiempo, concepeitn que puede
caracterizarse como el devenir de una secuencia inacabada o como la inversi6n de los elementos
y roles que constituyen una misma totalidad articulada en la que ocupan alternativamente,
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imagen de la sociedad que lo produce, imagen acerca de s{ misma (URBANO, 1981: XII). En
base a la metodologfa desarrollada por G. Dumezil, H. Urbano sefiala que las reglas de andlisis
de los “ciclos miticos” se dan, 1°, en privilegiar 1a funcién de las entidades protagonistas del
relato, incluyendo sus gestos y palabras; 2° en contrastar por oposicién las funciones
tipificadas y, 3°, en descubrir los prop6sitos formulados por las sociedades (1986: 204). Para
Urbano, el anélisis de cualquier “eiclo mitico” necesariamente deber4 considerar estas reglas
metodolégicas; en los Andes existirfan totalidades discursivas miticas expresivas de una 16gica
particular, por ejemplo, en el ciclo de Pachacamac, de Con y Naymlap entre los quechuas; el
ciclo de Tunupa entre los aymaras, y como ciclo posthispénico, destaca el de Incarri
(URBANO, 1981: XX ss). Sin embargo, habrfan dos ciclos sefialados por su importancia,
simultdneos y expresivos de las categorfas mentales andinas, los ciclos que Urbano denomina
de los Viracocha y los Ayar (1981: XVIII ss; 1977: 8).

H. Urbano presenta su propio andlisis del ciclo de los Viracocha, que relaciona con €l de los
Ayar e incluso con un tercero, el de los chancas. En este andlisis establece analogifas
estructurales mediante una lectura diacrénica y sincrénica de los tres ciclos (véase Fig. N° 25).
Al margen de estas consideraciones globales, es necesario analizar los ciclos de los Viracocha y
los Ayar por separado.

Muy diferentes son las apreciaciones sobre Viracocha, con el objeto de definir sus rasgos de
identidad y contraponerlos a otros; surgen posiciones como la de J. Ossio por ejemplo, que
sefiala las asociaciones simbélicas de este dios contrastdndolas con las del sol: A Viracocha
corresponde el agua, 1a tierra y es un dios de costa; mientras que el sol se asocia con el fuego, el
cielo y es un dios de montafia (OSSIO, 1973b: 166), 1a asociacién con el agua parece legftima si
se considera el significado del nombre (“espuma de mar o laguna”); sin embargo, P. Duviois, en
base al andlisis de los nombres de Viracocha, establece que alguno refiere una “construccién
febril y artistica” connotada con los términos “Huallpay huana”, que también ‘significan
“animoso trabajador”, “como un fuego” (DUVIOLS, 1977b: 62-63). Duviols por otra parte,
sefiala la posibilidad de relacionar a Viracocha con un contexto cténico; el hecho que sea el
Titicaca y Tiwanacu los centros de donde surgen una espesura de megalitos esculpidos, ademds
que Viracocha esculpiera en piedra las magquetas del hombre mand4ndoles a que salieran de
orificios con referencias cténicas, sumado a que los primeros emergentes de las pacarinas  se
convirtieron en piedra (en huanca), asocia a esta divinidad con la tierra, los movimientos
cténicos y las piedras (DUVIOLS, 1976: 362-363). Por su parte, R. Randall contextualiza a
Viracocha fuera de los mérgenes del incario; sea identificado con €l pasado (los “Naupa™) o con
el futuro (los espafioles), Viracocha no pertenece plenamente al imaginario inca y se limita por
las etapas transicionales ca6ticas que, desde el pasado, dieron lugar 2 los incas y hacia ¢l futuro,
constituyeron su derrota (RANDALL, 1982: 67).
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Estas discrepancias se acrecientan y enfrentan en la medida que surgen nuevos estudios sobre
esta figura mitica; aparte de Urbano que establece una estructura bipartita y trifuncional (1981:
XXII ss), Rostworowski (1988: 30 ss), R. Valcdrcel (1988: 73 ss) y otros autores
contempordneos entre los que destacan A. Molinié Fioravanti (1987), M. Marzal y F. Montes
(1984: 66 ss, 234 ss), es necesario citar a E Pease que lo considera un héroe cultural
“solarizado” por los incas, a J. Rowe que entiende su origen como aymara siendo una
innovaci6n tardfa de los incas, y a A. Demarest que lo concibe comeo un aspecto de la
multifacética imagen trinitaria de la divinidad (citado por MOLINIE FIORAVANTI, 1987: 73-
74). Esta multiplicidad de interpretaciones y anlisis contempor4neos se justifica en la medida
que se considera la amplia cantidad de crénicas en las cuales surge la imagen de Viracocha:
Molina por ejemplo, lo entiende como creador universal y abstracto, Dios; Betanzos, como
héroe mftico, emerge del Titicaca, crea el sol, la luna y las estrellas y petrifica la primera
humanidad; son Sarmiento y las Casas los que refieren la existencia de un cuarto, al cual
denominan Taguapaca; finalmente, Santa Cruz Pachacuti identifica a este Gltimo con Tunupa y
el rayo (Ibid.: 73). Ademds, es comprensible 1a ambigiiedad y las discrepancias en la
interpretaci6n (entre las cuales la m4s significativa es el debate en torno al supuesto cardcter
“creador” de Viracocha), por la diversidad de posiciones que en los diccionarios antiguos se
encuentra sobre €1: Desde la interpretaci6n como “espuma de mar”, se halla que Viracocha es
sinénimo de “espafiol” (Gonzédlez Holguin), o de “cristiano” (Domingo de Santo Tomés) e
incluso lo que Cieza de Leén dice: “Hombre blanco de crecido cuerpo” (Ibid.: 74). Es
interesante por Gltimo, Ia traduccién que Molinié Fioravanti ofrece de Wira y cocha ; paraella,
segiin la gramdtica quechua, lo que corresponde no es “grasa de mar”, sino “mar de grasa” o
“charco de grasa” (Id. 74).

P. Duviols ha realizado un exhaustivo andlisis de 1os nombres de Viracocha, especificando el
sentido (ademds de “Huallpay huana” ya sefialado), de 5 nombres del Dios: El nombre
principal, “pachayachachic”, Duviols lo entiende como el “saber” (transmitido o impuesto) del
maestro que realiza el “arreglo perfecto™ de una realidad espacio-temporal dada (pacha); las
implicaciones de sentido de “pachayachachic” refieren “el gran ordenador”, “fundador de un
orden establecido”, “héroe cultural” e incluso “creador”; surge ademds nuevamente la
asociacién con el fuego y el sol relampagueanie que sabe mucho. Curiosamente, por ltimo, la
rafz yacha refiere “engafio”; en el universo de este término, por tanto, se incorporan en una
sumatoria de caracterfsticas que valoran y justifican un status quo definido, €l término que
irruptivamente, da un cardcter disférico a lo construfdo, una nota axiolégicamente repelente que
la tifie de engafio, tal vez de secreto (Véase supra) e incluso sugiere la descalificacién global de
un orden aparente y prospectivamente caracterfstico y estable (DUVIOLS, 1977b: 57 ss). El
segundo nombre de Viracoche, Ticsi refiere un contenido asociado con “base”, “fundamento”,
“principio”, “origen”; Ticsi Viracocha Pachayachachic serfa para Duviols, Viracocha, padre de
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final del imperio; la mariposa que, finalmente, representa 1o inquieto, no sometido, lo no
cosificado: 1a rebeldfa y 1a subversién; como trdnsito de una a otra “pacha” la mariposa es, como
sefiala Molini¢ Fioravanti, el simbolo del trénsito a la era de los espafioles, la era de oscuridag
que se precipita tras la era de luz, oscuridad asociada con la era de Viracocha tras la organizacién
més compleja y extensa conocida en los Andes (MOLINIE FIORAVANTI, 1987: 80).

Los tres Viracocha que constituyen el contratérmino del cuarto (lo mismo se percibe en el ciclo
de los Ayar) configuran, segiin Urbano, una divisién del trabajo y funciones que evidencian un

~ordenamiento social (URBANO, 1981: XXXVII ss). Antes, se ha considerado el patrén

triddico como prehispénico (Véase supra); desde ese punto de vista, la compresién de Ia
trifuncionalidad tiene asidero; aunque obviamente no es la tnica con relacién a Viracocha.
Zuidema por ejemplo, establece otra concepci6n triddica referida a Viracocha; identificdndolo
con cayao (“‘origen”) sefiala que pertenece a un tiempo anterior y se relaciona con las lluvias, la
noche y el “afuera”; payan en cambio (“segundo™) es propio del dios de la guerra, el Dios

Trueno, se relaciona con la siembra y la cosecha, con €l ocaso y lo oscuro; finalmente, el Dios

Sol es collana (“principal”, “primero”), gobierno del dfa y representacién de la estacién seca
(ZUIDEMA, 1977: 25). En la “trifuncionalidad” de Urbano no se explicitan estos criterios de
divisién (siendo posible al menos 2 asignaciones; a Pachayachachic por ejemplo, se lo puede
comprender como €l “origen”, cayao, o como el “primero” de los tres, Collana). En relaci6n al
ciclo de los Viracocha, distintos son los criterios con los cuales Urbano establece una divisién
de funciones; en base a Betanzos, Sarmiento y Molina entre otros, 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”, tendrfa dos hijos de los cuales el inayor,
Imaymana, se relaciona con el poder mégico-curativo, 1a agricultura y por dirigirse al E, al
Andesuyo, se o asocia con la sierra, ceja de montafia y 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 1o asocia con el Condesuyo, el mar y los llanos. (URBANO, 1981: XXXVIII ss).

Son varios los esquemas que Urbano ofrece en relacién a este ciclo y a los demds (resumidos en
la Fig. N° 25), de los cuales es necesario resaltar lo siguiente; En los espacios geograficos
designados se evidencia el sentido cuadrilocular que representa una totalidad: Del centro hacia el
norte, que se puede asumir como lo alto-exterior, se encaminan las entidades expresivas de la
totalidad diddica y de la trifuncionalidad; lo extemo se explicita como la plasmacién de una
funcién politica por 1a cual se precautela ¢l orden, se organiza la divisién del trabajo y se reprime
lo subversivo; es la mediaci6n por la cual la totalidad adquiere plenitud de expresién en la
divisién funcional e incluso con el desorden; en el caso de los Viracocha, la unién de los tres
expresivos del orden y su ida hacia el mar, adem4s de representar la vuelta al origen acuoso
(Véase supra), representa 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
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intentos de su disolucidn, el cuarto Viracocha termina uniéndose mediante el elemento
originario, a todo 1o que representa totalidad societal: funcionalidad; pero también la indeseada
oposicién antagénica. El hecho que las funciones agricolas se asocien con €l levante y las’
rituales, con €l poniente, sugiere los tiempos de influjo de estas actividades: en €l primer caso,
se connota Ia importancia de la luz solar para los cultivos, en el segundo; 1a liminalidad del
crepisculo como momento de tiempo transicional e indefinible. Imaymana no sélo representa
los nombres de una exuberante vegetacién (ceja de montaiia y selva); sino, tomando en cuenta el
dibujo de Santa Cruz Pachacuti (Véase supra), connota los genotipos de las especies, la parte
material y econdmica de 1a organizacién imperial (aun lo mégico se asume como curacién);
mientras que en lo visible del textil se sintetiza una funcién ritual y divina, Ia funcién de culto y
sacerdocio; tal la significacién de Tocapo. La trifuncionalidad no es taxativa ni excluyente, si
bien lo polftico-cognoscitivo es propio de Pachayachachic, en Tocapo también se percibe gran
entendimiento (Cfr. BERTONIO: Tocapu amaotta = “hombre de gran entendimiento”), 1o mismo
que en Imaymana como “genotipos”; naturalmente las otras funciones también son comparativas
y diversificadas aunque prime el caricter de una sobre las demds para poder establecer la
trifuncionalidad (URBANQ, 1981: XXXVII ss).

Por la representacién del espacio, muchos autores equiparan el cuarto Viracocha con Zunupa.
Para T. Gisbert por ejemplo, por los rasgos de sus funciones, Tunupa es el contratérmino de
Viracocha y designa el Collasuyo (el primero representarfa Chinchasuyo; Imaymana, Antisuyo y
Tocapo, Contisuyo) (GISBERT, 1989: 106). Urbano también encuentra cierta analogfa si se
toma en cuenta el sentido de la palabra Thunu o thuki que en aymara significa, segin L.
Bertonio, “soberbio, atrevido, mal mandado” (URBANO, 1986: 21); sin embargo, es necesario
hacer otras consideraciones. Para Urbano, Tunupa define también otra divisién tripartita
fundada en la relacién que mantiene con las dos mujeres peces: Umantuu y Quesintuu; la
primera se asociarfa con el dia, la aurora, €l levante y el Antisuyo; la segunda (por quisin que
significa en pukina, “noche™), con el lucero, el poniente, el Contisuyo y naturalmente, la noche
(Ibid.: 211 ss), La trifuncionalidad serfa sistémica de acuerdo a un andlisis de nivel dentro del
cual se configurarfan las mismas relaciones estructurales; esto, sin embargo, no resuita
plenamente satisfactorio ni congruente si se pregunta cuél es el contratérmino de Tunupa.
Aparte de estudios que se limitan a enumerar sus caracteristicas de supuesto ser supremo y
“creador”, dios del trueno, fuente de poderes con potestad sobres las aguas y de citar sus
representaciones ic6nicas posthispénicas (Cfr. por ejemplo 1a enumeracion de caracterfsticas que
realiza A, Castelli, 1978: 201 ss), si se asume que figuras miticas centrales son expresivas de la
trifuncionalidad (lo cual es asumido por M. Rostworowski como triadismo para Tunupa ¢
incluso para la Madre Tierra, 1988: 78), no es evidente la construccién de un contratérmino
global segin lo constituido en el ciclo de los Viracocha. Tal vez, si se toman en cuenta las
narraciones de los cronistas se pueda aceptar como contratérmino global de Tunupa, la
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de los incas; a este respecto €s interesante acotar que precisamente el sentido del nombre de
Mango, por lo que Urbano investiga de Bertonio (URBANO, 1981: XLIV), refiere “cueva”,
“profundidad para esconder” (mangue); es decir sefiala la pagarina originaria de donde todo
orden proviene, regido por el politico; pero también hace referencia al lugar en el que “vive” la
rebelién, la insurgencia, el desorden de lo escondido y aprisionado: la subversi6n de la totalidad
articulada.

Gary Urton ha mostrado que el mito de origen de los incas podsfa ser una maniobra historizada
de la mitohistoria inca del XVI por parte de personas de elevado estatus del Cuzco y
Pacariqtambo (1989: 172); sin embargo, pese a las posibles distorsiones que Rodrigo Callapifia
habrfa efectuado respecto de una serie de versiones que le favorecfan (por descendencia y por
las prerrogativas que ello implicaba mediante la participacién de varias personas allegadas a €l e
informantes de Sarmiento de Gamboa), Urton expresa enfiticamente que “el viaje de los
antepasados, desde Pacariqtambo al Cuzco fue una construccién tedrica y una expresion
normativa de Ia relacién entre los mites geopoliticos y sociales en la organizacién del imperio”
{Ibid.: 172); es decir, manteniendo la 16gica interna del discurso mitico, esbozando una teorfa de
1a sociedad y justificando un orden dado, el mito expresarfa, el proceso histérico por el cual se
constituyeron los lfmites geopolfticos de los grupos que conformarian luego un gran Estado
complejo. Efectivamente, aparte de la estructura diddica y cuadrilocular con rango societal, al
margen de las representaciones con alto contenido simbélico, como muestra Urton, el mito
refiere la construccién del imperio en base a Ia divisién dual de ayllus (5 de Hanansayaq y 5 de
Hurinsayag ), al tiempo que el tramo desde Pacarigtambo al Cuzco evidencia un espacio de
mediaci6n, siendo los lugares sefialados en €] mito, espacios con significado importante en la
explicacién de los orfgenes sociales reales de los incas. Es interesante ver ademds, que
existiendo tres ventanas en Tampu Toqo, sélo de 1a ventana central salieron las cuatro parejas
por mandato de Wiracocha {de las otras dos emergieron otros grupos étnicos, los mara y los
tambos), la ventana originaria expresa en una clasificacién triddica, el centro como mediacion,
origen y riqueza (Qhapac T'ogo = “ventana rica”). Entre los hermanos, Urton reitera el orden
jerdrquico por autoridad y edad que corresponde a una caracteristica apreciacién andina. Enel
mito por tanto, concurren, incluyendo la trifuncionalidad y aparte de ella, patrones taxonémicos
numéricos que refieren dualidad (entre otras, la oposicién complementaria mds nftida: Ia sexual),
triadismo (las ventanas y las funciones sociales dentro de una teorfa social), cuadriparticién
(cuatro hermanos y cuatro hermanas) e inclusive quinqueparticién (los 5 ayllus de cada mitad).

El andlisis trifuncional de H. Urbano se completa con un tercer ciclo, €l de los chancas sobre el
cual realiza algunas puntualizaciones de interés. Aparte de los datos etimolégicos y en
comparacién con los otros ciclos miticos, surgen aspectos propios de este ciclo, un ciclo no
incaico sino construido segin un orden socio-politico diferente aunque congruente
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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 mfticas; sino individuos, particularmente guerreros que Urbano ordena segin
¢l modelo definido y segiin 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 ¢l grado de concordancia de los anteriores
ciclos, los personajes asociados con la funcidn 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 tipiflca cada funcién no es una
sola ni una pareja beterosexual; sino, capitanes chancas. Tres pares de capitanes forman las
funciones estudiadas con diferentes significados etimolégicos segin sus respectivos nombres; el
cuarto elemento que no tiene las caracterfsticas de los anteriores, est4 representado por un héroe
y una herofna, es decir por una dualidad de complementariedad valorada positivamente
{(URBANQO, 1981: XLI ss).

Es posible realizar varias lecturas de este ciclo; el hecho de mantener las funciones cambiando
algunas asociaciones muestra la desvaloraci6n de la primacfa de la milicia en un ordenamiento
social dado; esto se corrobora si se piensa que justamente en un orden de este tipo es imposible
la existencia y la accién de un contratérmino que se tenga por “necesario” para el movimiento y
dindmica societal. La primacfa de referentes dobles masculinos connota asimismo, un cardcter
especffico no valorado explicitamente por el imaginario andino. En relacién con los demis
ciclos, éste se presenta con todas estas inversiones y variaciones como un proyecto societal
transitorio; si el ciclo de los Viracocha representa el orden general del cosmos que establece los
patrones de la funcionalidad social y si el ciclo de los Ayar se entiende como la justificacién de
un orden a partir de los orfgenes étnicos y por el cual pervive un sistema que ha enterrado la
subversion, entonces es plausible pensar, en medio de las inversiones y carencias del ciclo de
los chancas, que un ordenamiento social regido por relaciones ante todo bélicas, sin
complementariedad sexual especifica ni contratérmino global implicitamente reconocido y
valorado, constituye, en el imaginario andino, un modelo verdaderamente anquilosado,
estructuralmente decadente e histéricamente condenado a la conquista inca; esto es, destinado
por la temporalidad andina, al pachacuti, protagonizado por Pachacuti.

Sin embargo, es en la dialéctica de lo cosmolégico y lo social, sumado con la interaccién de lo
militar, que se reaviva el cammac césmico (TAYLOR, 1974: 234) que permite 1a interconectividad
de los niveles de la realidad y el fiujo que hace que la historia, en uno u otro sentido, siga un
curso de altemancia. Desde las divergencias teolégicas entre los intelectuales del X VI, pasando
por sus técticas de subvaloracién de contenidos mfticos, hasta la politica de “traduccién” tedrico-
miftica que tenfa por objeto 1a justificacién a posteriori de un orden represivo y la introduccién
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de sus propias categorias, conceptos, tradiciones y leyendas; se ha observado, en la
consideracién diacrénica y sincrénica de algunos ciclos prehispénicos mediatizados por la
narrativa espafiola; pese a la reiterativa destrucci6n sistemética de lo peculiar andino, una teorfa
de la sociedad inscrita dentro de una ideo-Iégica que expresa constante y tdcitamente, su
potencia exegética y su valor cultural.

B. IMAGENES MITICAS

En un documento publicado por P. Duviols escrito por Cristébal de Albomoz alrededor de
1580, adem4s de las “instrucciones™ de Albornoz para identificar y extirpar eficientemente las
idolatrias y “guacas” de la época; es posible percibir, la gran variedad de objetos del mundo
andino con profundo y complejo significado simbélico. En el documento existen referencias a
las pacarinas, sefialdndose los derechos de cada “parcialidad” sobre el culto a la suya; se
identifica el Amaru con “machacuay”, la figura de serpiente que emergié de una laguna, se
habla de acapana, guaca con connotaciones guerreras y, entre otros, de los que se denominan
madres (por ejemplo illa llama, protectora de esos animales), de illapa, con amplias
connotaciones respecto del rayo, los cuerpos embalsamados, los mellizos y los defectos fisicos;
ademds de gpacheta (vertiente de caminos) (DUVIOLS, 1967: 17 ss).

Si se comparan estas imégenes simbélicas con las que todavia perviven hoy, se descubrirs, en
concordancia con la persistencia y la larga duracién, que en el campo de la figuratividad
religiosa, las imdgenes mfticas y las representaciones simbélicas, subsiste ain con variaciones
insigniflcantes, la estructura simbélica que los cronistas y extirpadores percibieron el XVI. Un
ejemplo clare de esto 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 ¢l mito de origen de la comunidad de Andamarca. Juan Ossio
cuenta una versién de este mito en la cual se perciben los sigulentes 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: ¢l nombre
genérico de ellos es Mayo (“agua”, “rfo”), siendo frecuentes las l4grimas que vierten ante
situaciones discursivas especificas; como los Ayar, su itinerario comprende desde el Sur hacla el
Norte y, también como en ese ciclo, s6lo uno sobrevive para fundar la “ciudad de Andamarca™
(Mayo Anta). Los espacios sefialados en el relato tienen, como en los Ayar, connotaciones
geogrificas y polfticas, €l lugar queda indicado por el hecho que los cuatro hermanos deberdn
caminar basta que sus sandalias de oro se agotasen; el primero de ellos, Mayo Sahua cae por un
barranco convirtiéndose en laguna; el segundo, Mayo Huaylla, queda encantado por un arroyo
que se le presenta en forma de mujer, €l es origen de los hayllas e Ichus ; en fin, el tercero,
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Mayo Huacca, por pretender alcanzar a una mujer, queda convertido en piedra (0S$S10, 1977:
110 ss). Las analogfas estructurales son evidentes y comprenden referencias no sélo al ciclo de
los Ayar, sino también al de los Viracocha; constatindose, por tanto, que pese al transcurso de
larga duracién, en el imaginario andino han subsistido, adem4s de los patrones y ordenadores
de exégesis de la sociedad, contenidos y figuras mfticas en algin caso, inalteradas;
concluyéndose en consecuencia, la pervivencia de una misma 16gica y una articulacién
sintagmética especffica propia de la estructura de pensamiento andino. Con relacién a las
imdgenes y objetos que Albornoz cita en su Imstruccién..., es posible cotejar hoy la
pervivencia de los mismos; sin embargo, siendo propdsito de este inciso completar la estructura
mitica antes disefiada en la consideracién de los ciclos mfticos, se privilegiardn algunas
imdgenes, mostrativas no sélo de una continuidad en muchos casos inalterada, sino de una

articulacién sintagmdltica ideo-ldgica presente y operante desde el XVI y mucho antes, hasta
ahora.

Entre las distintas fuentes que refieren contenidos miticos prebisp4nicos, destaca por su riqueza
y variedad, el conjunto de relatos publicados entre otros titulos como Dioses y hombres de

Huarochirf (Ed. de IM. Arguedas y P. Duviols, 1975). Los estudios sobre estos textos son
muy extensos, destacindose ¢l de Gerald Taylor. Obviamente, no es objetivo ac4 presentar de
manera sumaria, un conjunto de temdticas e imégenes sugerentes de exégesis que permitan
construir 1a 16gica de los relatos y de ahf, la cosmovisién andina; simplemente se pretende, con
la ilustracién de algunas imégenes presentes en los relatos, depurar las lfneas generales

(confirmando, rectificando o detallindolas), que hasta ac4 se han trazado respecto del tiempo, el
discurso mitico y la historia.

Enel Cap. N° 2 del texto (1975: 26 ss) se narra la biisqueda que Cuniraya Viracocha realiza de
Cavillana; en ella es interesante distinguir que son seis veces las que el dios pregunta a distintos
animales obteniendo 3 respuestas de cardcter positivo y 3 de negativo; la contrarrespuesta se da
en base al cardcter de la respuesta, como maldicién o premio. T. Zuidema analizando otros
relatos del texto, justifica la divisién séxtuple explic4ndola como la sintesis de un modelo
binario (Hanan 'y Hurin ) y otro triddico {collana, payan y cayao) (ZUIDEMA, 1977; 19);
considerando los animales y las respuestas, esta estructura, cabalmente cumple una divisién
diddica y triddica: Diddica porque son las respuestas, en cantidad igual, o positivas para
Viracocha o negativas para él; si se consideran los animales, las asociaciones son también
diddicas: c6ndor, puma y balcén dan respuestas positivas, es decir el premio se relaciona con
los animales representativos del orden, la totalidad social, stmbolos de la construccién societal,
asociados con la unidad y sintesis (arriba-abajo, cielo-tierra) y con las fuerzas de produccién y
emanaci6n de la riqueza (Véase supra ); en cambio, los otros tres animales relacionados con el
castigo, el zorrino, €l zorro y el lorito refieren contenidos opuestos al orden, connotan la noche
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y la subversién astuta, refieren el tiempo transicional (t6mese en cuenta que entre los signos de
pachacuti 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 (Cf: MOROTE BEST, 1988: 79 ss), en algunos contextos, anuncia suerte y cierta astucia
(1a cola del zorro aparece en un relato de Huarochird, decolorada por el agua 4cida del diluvio,
pero ¢l zorro se salva frente a pachacuti). Es interesante observar en el relato 1a alternancia de
las respuestas; las seis constituyen momentos diferentes por las que, asociando la significacién
estructural de la alegorfa, es posible reafirmar 1a concepcién societal mediante 1a cual el orden
implica la presencia del elemento disruptivo, al tiempo que se reitera Ia necesidad de trénsito e
inversién constante por liminalidad en la historicidad: pachacuti. Si se admite el modelo
séxtuple de Zuidema (Véase Fig. N° 26), entonces el ordenamiento de los animales es todavia
mds expresivo: Céndor y puma (alto-bajo, cielo-tierra) constituirfan el dominio simbélico de
una totalidad espacio-temporal relacional y especffica; a este dominio y orden se opondrfa
zorrino y zorro que representan ¢l elemento disruptivo astuto frente al orden anquilosado; en
quinto lugar, como parte de la primera divisién estarfa el halcén, suma representacién del orden
imperial inca el cual s6lo encuentra su propia destruccién por la patencia del exceso representada
por las palabras sin sentido generadoras del caos dadas por el loro (Véase Fig. N° 27).

Esta misma estructura séxtuple sirve a Zuidema para analizar el Cap. N° 5 de los relatos de
Huarochirf (1975: 35 ss); en él, entre otras cosas, se refiere el enfrentamiento entre el hijo de
Pariacaca, Huatyacuri contra el cufiado de la mujer que pretendfa: Tamtafianca. El anslisis de
Zuidema incluye relaciones que se dan en el esquema séxtuple: 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 pardmetros triddicos y diddicos,
Zuidema establece: Hanan connota “arriba”, “luz” y “afuera”; Hurin, “abajo”, “oscuro” y
“adentro™; 1a posicién cayao representa a Huatyacuri, los zorros y el zorrino; 1a payan, el reto
de Huatyacuri al padre de Tamtafianca y la pelea contra su cufiado; finalmente, collana significa
el triunfo en el juego y en relacién a la mujer, que Huatyacuri realiza {Véase Fig. N° 28y 29).
Al margen de algunos anilisis sobre el color y los vestidos, para Zuidema, este relato en
particular es mostrativo de las relaciones de parentesco en el antiguo Pert (1977: 32 ss). Segin
Zuidema, por esta disposicién se justifica que “Ia mujer que est4 casada con el fundador de un
ayllu 'y que es la madre de sus descendientes, es considerada fuera del ayllu” (Jbid.: 34); pero
ademds, tras un exhaustivo anglisis del escenario donde tuvieron lugar los encuentros {que
incluye los templos de Viracocha y del Sol), relacién del relato con pasajes histéricos (que entre
otras cosas, Zuidema establece a partir de los colores de la camisa que Huatyacuri usa),
Zuidema termina concluyendo una estrecha relacién 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 organizacién social y de mito o historia, est4n condicionados por los mismos
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principios estructurales” (Ibid.: 44).

Aparte de Ia estructura séxtuple en los relatos considerados, existe una recurrencia muy evidente
en ¢l texto de Huarochirl: es el patrén numérico cinco. Segin F. Silva, el 5 es base de la
algoritmia peruana, eje de temporalidad que en los relatos de Huarochiri aparece alrededor de
30 veces (1978: 210-211). Son muchas las referencias en las que aparece este patrén numérico,
no sélo en los relatos de Huarochird, sino, en las regularidades internas de la estructura 16gica
andina; en los mitos, aparece como S buevos, 5 halcones, S montafias, 5 mujeres, 5 hermanos,
5 hermanas, 5 direcciones, etc.; referencias que en casi todos los casos tendrfan por objeto
mostrar una concepcién de totalidad relacional sobre 1a cual se ejerce plena influencia y control,
al respecto, resulta interesante correlacionar este nimero con la representacién de Urcorara
seglin Santa Cruz Pachacuti (Véase supra), lo cual ha sido entendido bajo los mismos
pardmetros: totalidad cuadrilocular por mediacién universal de un centro, oposicién
complementaria bidimensional, hegemonia y orden, alteridad y alterancia, etc.. En Huarochirt;
sin embargo, €l contenido que resulta mds interesante se refiere, como sefiala F. Silva, a la
aplicacién del patrén numérico, al tiempo.

Los muertos reviven después de 5 dfas; ese es, asimismo, ¢l tiempo en el que se produce la
regeneracin de las fuerzas de la naturaleza, pero lo m4s significativo en Huarochiri es que con
S5 dias se connota un tiempo liminal, un momento transicional, el trdnsito para la inversién (fue
ese tiempo €l que antecedié por ejemplo, al diluvio desde que 1a llama macho supo que las aguas
anegarian ¢l mundo (Cap. N° 3)). Segin F. Silva, 5 dfas hacen referencia a dos formas
diferentes de existencia: 1a edad vieja, Naupa Pacha y 1a edad presente, Cay Pacha; es el trinsito
que no participa de un tiempo regular, una época vacfa, un tiempo no axial que sin embargo,
mide el sefialamiento de las circunstancias (1978: 216 ss). Si se acepta que el tiempo de 5 dfas
es un tiempo de liminalidad, 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
presenie; y si por otra parte, se entiende que este patrén numérico es expresivo de una totalidad
articulada y sistemética; entonces, a partir de los relatos de Huarochir{ y del tiempo de S dfas, es
posible afirmar que en el devenir del trdnsito que anuncia el reordenamiento global de la
disposicién de una totalidad dada, obran y actdan las partes relacionales de forma tal que;
aunque exista un elemento disruptivo por excelencia (piénsese en los cuartos, Viracocba y
Ayar), es el conjunto de las relaciones estructurales las que, siguiendo su propio ritmo y
dindmica, accionan sobre las articulaciones dadas de forma tal de redefinirlas o invertir los
sujetos que ocupan los Ingares en los cuales las funciones se inscriben; tomando en cuenta la
acronfa de un tiempo no axial en el que; sin embargo, existe un orden de los procesos de trdnsito
de las partes, es presumible que aun en el caos y la subversién radical, en los cambios
catastréficos que acontecen a niveles sociales 0 c6smicos, exista el tiempo para el lamo sabio y
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para el zorro decolorado pero vivo, exista el tiempo y la disposicién tal que, en medio del
desorden y por infiujo de lo extraordinario patente y lo improbable real, se definan, en el curso
de los roles establecidos y posibles, Ia armonfa de pachacuti, la posibilidad de reubicacién
societal y sideral en un universo de permanente flujo e inversién ciclica.

El anilisis de las im4genes de los mitos de Huarochirf puede prolongarse més, en la medida que
tales imdgenes son pletéricas de contenidos simbélicos admirablemente variados; sin embargo,
lo sefialado basta aguf es suficiente para configurar una concepcién congruente de estos mitos
respecto de las nociones fundamentales andinas referidas al tiempo y al espacio.

Los sfmbolos que caracterizan los momentos de liminalidad son diferentes; aparte del tiempo de
35 dfas tratado; en el imaginario laymi contempordneo (Véase supra), es la figura de Inca,
relacionada con un universo seméntico amplio, la que representa este momento transicional. O.
Harris (1989: 217 ss) establece como universo seméntico de 1a figura sfmbolo que caracteriza el
tiempo de la liminalidad (Inca), 1o siguiente: Inka se asocia con Inkachu (modelo original de
cada ser), con Enga (principio general de los seres), con engaychu (piedras pequefias redondas
con similar significacién), con Illa (piedra en forma extrafia), con mama (mineral “madre”,
néiese la continuidad desde Albornoz); con el rayo y finalmente con choguela (hombre que con
su honda ocasiona la lluvia, el granizo y el trueno) (Véase Fig. N° 21). El contenido de Zia, por
otra parte, se debe precisar en términos de referencias a lo secreto, lo milagroso y el rayo. Es
interesante notar que en los momentos de liminalidad surgen, al menos hoy, asociaciones que
relacionan pardmetros especfficamente temporales, con universos de significacién espacial y
econ6émica; pcro profundamente simbélica. En los intersticios de las regularidades temporales
acotadas por la liminalidad, surge un conjunto de elementos que m4s que definir “etapas” o
caracterfsticas de “épocas” linealmente yuxtapuestas en el tiempo, sefialan un universo cadtico,
emanativo, pletrico de riqueza y produccién, un universo de fuerzas poderosas que al tiempo
que gravitan sobre ¢l centro agricola de la vida econémica andina (el granizo y la lluvia por
¢jemplo), representan las fuentes de flujo por donde la sociedad y la vida se nutre y crece. La
metaespacialidad antes explicada (Véase supra), se relaciona ahora de manera opuesta y
complementaria con una transtemporalidad 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 incaychu o illa (GOW
y GOW, 1975: 146-147); que, como sfmbolo de lo liminal temporal, como sfmbolo de
pachacuti, retrotrae a un presente lejano y ajeno, el pasado-futuro de la emanacién y la génesis
de 1a riqueza, reactualiza en la pacha de ac4, 1o que la ubicuidad metaespacial de los nodmenos
del mangha pacha obra permanente, sin pausa ni orden: la emanacién del flujo energético
césmico que nutre a la sociedad, da sentido a la totalidad y anima 1a vida.

Un lugar importante en el imaginario andino ocupan las im4genes que se identifican como
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Amaru y Waman, Las referencias dadas en relacién al Amaru (Véase supra) han construido un
universo de significacién muy amplio; desde la lectura del dibujo de Santa Cruz Pacbacuti,
lectura que lo relaciona con fenémenos naturales y fuerzas irruptivas, pasando por la
consideraci6n del Amaru como “principio andino' (Véase supra, Earls y Silverblatt); hasta su
identificacién con el Muki (Supay) o con la esposa de éste (SALAZAR SOLER, 1987: 201), se
ha encontrado al Amaru, sea asociado con una figura felfnica o con una serpiente o con
cualquier otro monstruo cténico, de manera muy recurrente en el imaginario andino. Tom
Zuidema, en base al texto de Albornoz ya referido y mediante el anélisis de varios pasajes de
Cobo, establece la analogfa m4s frecuente entre el Amaru y 1a serpiente; agrega que entre los
incas se realizaba un juego que tenfa relacién con el Amaro. Aparte de las referencias que
Zuidema establece respecto del juego entre Tupac Yupanqui y su hijo (el cual reporté al hijo
varios ayllus) y aparte del anélisis fructffero que Zuidema establece respecto de las relaciones de
parentesco ¢ infiuencias que las esposas mantenfan sobre el Inca, destaca que ¢l juego referido
creaba un pacto, un compromiso que se simbolizaba con el Amaru y, en otros contextos
interétnicos, con las alas de un halcén; es initeresante sefialar que el juego se realizaba en un
contexto marcado por el tiempo de 5 dias e incluso llevaba un nombre que denota 5 (piccha); lo
peculiar radica en que siendo el Amaru una figura mftica que evoca la tierra y a Pachamama y
Huamdn una figura relacionada con el cielo, Viracocba y el sol creador (ZUIDEMA, 1967: 50),
resulta que con el juego se integraban los principios que, por separado, representan tanto el
caos, el desorden y la posibilidad de inversién permanente (incluidos los § dfas); con lo que,
por otra parte, connota huamdn: orden, Viracocha, cielo, y sol. La unién interétnica (en ia cual
naturalmente siempre mediaban posiciones de dominio polftico y/o militar), refiere por tanto, en
asociacién con el tiempo de 5 dfas y con la figura cabtica y desagregadora de Amaro, el Intento
explicito de subordinar lo desordenado y desarticulado a un sometimiento ordenado, una
articulacién imperial y el sello de una alianza; es decir, ¢l dominio sobre Amaru coexiste
controlado y explicftamente bajo la divisién de las alas del halcén. Zuidema termina de
relacionar el Amaru con el Huamdn sefialando que siendo que los grandes pueblos conquistados
por los incas tenfan su propia representacién felfnica (es decir, su propio Amaru) y
representando éste ¢l fuego de Huallallo Carhuincho en los mitos de Huarochirf y 1a primacfa de
lo de abajo sobre lo de arriba, resulta que la unién con Huamdn, que a su turno representa la
lluvia de Pariacaca y la primacfa de arriba sobre abajo; la sfntesis de ambos, s6lo podfa
comprenderse mediante una figura que las contenga, para Zuidema tal figura fue el 4guila real de
Sacsahuamdn (Jbid.: 51) que connota la aceptacién consensual del término del tiempo liminal
(los 5 dfas) y la subsuncién de las peculiaridades polftico-étnicas bajo un dominio comin
holistico: 1a homogeneidad polftica y simbélica del incario.

Desde otra perspectiva, H. Urbano cbmprende las relaciones entre el Amaru 'y Guamdn como
representaciones, mediante imdgenes miticas, de identidades hist6ricas y funciones sociales.
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espafioles que buscaban descubrir el pasado de las Indias, se vieron forzados a recurrir a los
quipucamayoc con ¢l objeto de encontrar en la “lectura” que los indfgenas hacian de los nudos
en coloridas y complejas cuerdas, 1a narracién de los hechos m4s importantes del imperio Y,
paralelamente, siguiendo distintos 6rdenes (a partir de los colores, los hilos principales o
secundarios, el lugar de los nudos que asociaban unos hilos con otros), escuchar los relatos que
incluian, en una misma estructura de hilos; secuencias temporales, acciones heroicas y
sobresalientes de los incas y sus reinados, ademd4s de datos de cardcter econdémico; todo esto,
segiin una unidad c6smica sintetizada en el quipu en el cual los sentidos de flujo eran miltiples y
complejos. Asf, fueron ampliamente conocidos los distintos “aspectos” de la “historia”
prehispdnica (hechos, sfmbolos, asociaciones miticas, pasajes especfficos, etc.), a partir de lo
que los cronistas espafioles escuchaban de una “insignificante” fuente (RANDALL, 1987: 291
8s).

Se ha hecho referencia (Véase supra) a la relacién entre los mitos y la historia, relacién vélida
para cualquier produccién de mitemas y no sélo para el caso andino; sin embargo, en el caso de
los Andes las relaciones entre la produccién mitica y 1a historia son muy estrechas Hegando a
constituir no s6lo una misma estructura de significacién; sino incluso, significados metaféricos
y metonimicos; al respecto, en relacién a los mitos de Huarochirf, T, Zuidema sefiala: “la
historia de los incas y la mitologfa de San Dami4n est4 basada en un interés comin e intensivo
en un complicado modelo social, aplicado al parentesco, organizacién socio-polftica, ritual,
teolégica y calendario. Ambas usan como sus ladrillos de construccién referencias a huacas,
ayllos, top6nimos y especialmente en el caso de los incas, eventos recordatorios.” (ZUIDEMA,
1977: 47). Por otra parte, se ha tratado también (Véase supra) la manera c6mo el imaginario
del “intelectual” ibérico del XVI “tradujo”, segiin sus propias categorfas, supuestos, intereses y
relaciones conceptuales dogmdticas, lo que “recogfa” del imaginario indfgena respecto de Ia
historia de las Indias y las peculiaridades del nuevo mundo. Considerando esto en este inciso se
pretende encontrar elementos que refuercen o rectifiquen, en relacién a la forma c6mo los incas
vefan su pasado, los patrones de temporalidad e historicidad que hasta ac4, se han distinguido,
Si los cronistas hubicran pretendido “narrar” sélo 1o verosfmil de 1a historia incaica o si sus
informantes hubieran estructurado dinicamente discursos segtn los efectos que éstos producirfan
en sus destinatarios; evidentemente, no fuera posible hoy interpretar, siguiendo la l6gica andina
y las bases de la estructura de pensamiento, lo que de cierta forma, pervive respecto de la visi6n
del tiempo y a historia.

Los cronistas narran un sinfin de episodios inverosimiles respecto de la historia inca; sin
embargo, en general, como sefiala P. Duviols, se considera que a sucesi6n de monarcas incas
desde Manco Capac hasta Viracocha constituye un perfodo “legendario”; mientras que desde
Pachacuti y la guerra contra los chancas se acepta el inicio de un periodo “histérico”
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(DUVIOLS, 1979: 67); desde Pachacuti se tiene las fechas probables que sefialarfan eventos
significativos (Duviols cita la cronologfa de Rowe que establece la coronacién de Pachacuti,
Tupac Yupanqui, Huayna Capac y Hudscar en 1438, 1471, 1493 y 1527, respectivamente,
1bid.: 82). Sin embargo, pese al optimismo histérico que expresa esta concepcién, en relacién a
un tema central como es la estructura de poder en tiempo imperial y las sucesiones de
soberanos, se presentan posiciones tan divergentes que motivan Ia presuncién que el conjunto
factico de eventos comprobados “histéricamente” no ha dejado ni un momento de estar
consustancialmente unido a la figuratividad andina que piensa la historia en relacién con sus
propias im4genes miticas, religiosas y simbélicas.

Si bien existe acuerdo entre distintos autores acerca por ejemplo, de la dualidad o la oposicién
complementaria, como principio estructurador de la “ideo-16gica” andina; concretado en un
vasto escenario de producciones culturales (como la economfa, la politica y, en general, Ia
ideologfa); respecto de la historia inca, surge una primera discrepancia en el rol que se asigna a
Manco Capac. Para M. Rostworowski por ejemplo, que basa su posicién en la
complementariedad polftica (“principal” y “segunda” persona) y en la suposicién que cada Ayar
tuvo dos mujeres, no es aceptable que Manco Capac sea el tdnico fundador de las dos mitades
del Cuzco; segtin ella, Manco fue el ancestro de Hurin Cuzco en tanto Ayar Auca lo fue de
Hanan Cuzco (1988: 175). Para esta autora la tesis de diarqufa entre los incas *“no corresponde
a la realidad” (Jbid.: 179); pese a los esfuerzos de explicacién de Duviols quien la retomé de
Zuidema, para Rostworowski, no es posible “confeccionar” una historia incaica bas4dndose en
catdlogos o cronologfas que en definitiva no “proporcionan una versién exacta” (Ibid.: 187).

M4s acd de las sorprendentes pretensiones de “exactitud” y “veracidad” y sin el 4nimo de llegar
a “confeccionar” el pasado “tal cual fue”; es posible, como sefiala Duviols, tener una
aproximaci6n estructuralista y etnohistérica, que se expresa en las crénicas del XVI, del
imaginario andino respecto de la forma de ver, comprender y justificar un mundo expoliado y
destruido por los mismos que “preguntaban” sobre el pasado. Para P. Duviols, el hecho que
s6lo existan dos cronistas que refieren la diarqufa como Zuidema y €! Ia entienden, y el hecho
que se baya impuesto una tradicién de concepcién por la cual se pensaba una sucesién
monérquica y un poder omnfmodo del soberano, en realidad, se explica desde distintos puntos
de vista: Son varios los cronistas que siguen la tradicién formada por los anteriores, sin
someterla a critica ni duda; los indfgenas que hablan de Hanan Cuzco asumiendo ticitamente Ia
legitima nobleza del imperio, no niegan la diarqufa; en realidad, segtin los patrones estructurales
de la forma cémo se piensa la politica y el poder en el XVI, asumen que encontrarfan mayor
reconocimiento de las prerrogativas que querfan obtener, si se muestran aparentemente, como
los tinicos legftimos descendientes de una nobleza disgustosa de tener que disputar ¢ compartir
las consecuencias del poder pasado con los descendientes de otra parcialidad; la omisién de
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Hurin como términe didrquico respecto del gobierno compartido entre los incas se produje,
desde 1a perspectiva de los espafioles, por la pervivencia de un esquema predeflnido, tanto de
quienes abogaban en favor de los ind{genas, como de parte de quienes los detractaban; los
primeros buscando justificar 1a legitimidad del sefiorfo y gobiemo pleno indfgena, a imagen y
semejanza de Europa; los segundos, tratando de deligitimarlo; de parte de los indfgenas se
reprodujo el esquema; al esperar ser refiejados en las nociones de poder ibéricas, asumfan que
su ascendencia “mondrquica” les reportarfa ciertas prerrogativas., Asf surgi6 la tradicionalidad
concepcién de los cronistas espaiioles que, en beneficio de todos (exceptuando naturalmente a
los descendientes de Hurin Cuzco), crearon la sucesién de dinastfas por la cual establecieron
que fueron 5 los primeros monarcas incas, identificados con “Hurin” (Manco Capac, Sinchi
Roca, Lloque Yupangui, Mayta Capac y Capac Yupanqui); al tiempo que “explicaron” que los 8
restantes (Inca Roca, Yawar Huacac, Viracocha, Pachacuti Inca, Tupac Yupanqui, Huayna
Capac, Hudscar y Atahuallpa), formaron parte de la dinastia sucesiva: Hanan Cuzco
(DUVIOLS, 1979: 68 ss).

Frente a esta oposicién estructural, Duviols, propone otra sustantivamente diferente: Sin
importar la especffica correlacién de soberanos, Duviols propone un modelo didrquico por el
cual el sentido mondrquico y personal de poder absoluto de Ia tradicién occidental, cambia por
una estructura de poder dual, una estructura de poder compartido segin la complementariedad y
autonom{a de dos mitades ( Hanan/Hurin), en las que la relacién de soberanos, el surgimiento
de! Estado y la estructura de poder misma supone una “diarquia asimétrica”. Segin el modelo
propuesto por Duviols, el primer inca (Manco Capac) serfa el antepasado de dos linajes que
habrfan gobernado simult4neamente: Sinchi Roca serfa el primer gobernante de Hurin; Inca
Roca, el primero de Hanan, Lloque Yupanqui el segundo de Hurin; Yawar Huacac, €l segundo -
de Hanan, los terceros serfan Mayta Capac y Viracocha de Hurin y Hanan respectivamente y, en
ese orden; los cuartos, Capac Yupanqui y Pachacuti Inca. S6lo la mitad Hanan tendria
gobernantes desde el 5° hasta e! 8 (Tupac Yupanqui, Huayna Capac, Hudscar y
Atahuallpa)(Op. Cit. 68).

Como Duviols seiiala, el modelo propuesto se basa en la tesis de Zuidema que establece la
dualidad politica (diarquia) como patrén de ordenamiento andino. El texto de Zuidema que
Duviols analiza incluye; sin embargo, algunas diferencias: Segiin Zuidema la divisién Hanan-
Cuzco y Hurin-Cuzco muestra que “los cinco gobernantes de Hanan Cuzco y los cinco de Hurin
Cuzco fueron en los hechos, los diez jefes de las partes en las cuales... el Cuzco fue
dividido™2%, §i se corrigen algunos errores, en base a las obras de Acosta y Sarmiento,
Zuidema establece que serfan 5 los gobei‘nantes de Hurin Cuzco (Sinchi Roca, Tarco Huaman,
Lioque Yupanqui, Mayta Capac y Capac Yupanqui); en tanto que otra cantidad similar
corresponderfa a Hanan Cuzco (Inca Roca, Yahuar Huacac, Viracocha Inca, Pachacuti y Tupac
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Yupanqui); Manco Capac queda como fundador de ambos linajes (DUVIOLS, 1979: 70).
Aparte de las razones especiflcadas que invalidan el modelo de sucesién; Duviols establece
algunas pautas de interés respecto de la diarqufa, en base a varios pasajes de algunos cronistas:
Para ¢! estd demostrado suficientemente que no hubo “altcrnancia” respecto del cardcter
jerdrquico de Hanan; esta relaci6n jerdrquica establece que el inca de Hanan es “primero”
respecto del de Hurin, que es “segundo”; estructura de poder que todavfa se mantiene en
diversas regiones andinas en las cuales existen “principales” y “segundas personas”. Por otra
parte, la estructura di4rquica no s6lo incluia dos soberanos en relacién jerdrquica, en realidad la
existencia de Io que Duviols llama “secretario general” del Inca, funcionario politico con
considerable poder y decisién y miembro de la familia real, evidencia esta concepcién estructural
acerca del poder y su ejercicio. Lingiiisticamente esto se confirma si se considera que el término
con el que se designaba al Inca de Hanan Cuzco (sapay), término que significaba tanto la nocién
de pareja (fo opuesto a chudla), como la unicidad (que evoca la singularizacién de uno de los
elementos emparejados); este concepto andino de poder refiere, segiin Duviols, no s6lo una
pareja gobernante diferenciada; sino, una concepcién dual y complementaria de identidades
politicas auténomas; al aplicarse sqpay no s6lo al Inca de Hanan sino a otros apus, se confirma
esta nocién estructural en el imaginario politico andino (bid.: 79-80).

La diarqufa como estructura polftica es significativa porque refiere un campo de concreci6n de la
“ideo-l6gica” de oposicién complementaria; al margen de los nombres, las sucesiones,
dinastfas, simetr{z en la distribucién y pertenencia de los soberanos; esta forma de gobierno, aun
asumiendo la jerarquia de Hanan sobre Hurin, puede ser lefda, desde otros puntos de vista que,
con evidentes referencias figurativas y simbélicas, muestran que, para los incas, 1a historia fue
la oposicién complementaria de principios contrarios pero necesarios. Més acd de la
representacién-identificacién de un soberano, por ejemplo, con el orden o con el desorden
(Véase supra la alternancia de estos principios propuesta por L. Vallée), més ac4 de la
representacién de las sucesiones de los incas como sucesiones entre el fuego, asociado a las
funciones guerreras, al Guamdn y a Inti por una parte; y al agua, asociada, por otra, con el
Amaru y Viracocha (Véase supra 1a alternancia propuesta por H. Urbano; Véase Cuadro N° 3);
estos juegos de identidad y simbolizaci6n, refieren en realidad, en el campo de la metéfora
estructural, la justificacién especifica en lo polftico, de un sistcma didrquico diferenciado y
complementario; pero, adem4s, en lo que se refiere a la “ideo-légica” andina, es la expresién de
los principios de oposicién complementaria y de jerarqufa suplementaria (Véase supra). L.
Vallée refiere la identificacion de los soberanos incas, con el orden (vinculado a Guamén) y el
desorden (vinculado a Amaru)(Véase Cuadro N° 3), segiin una alternancia casi perfecta (en base
al texto de Santa Cruz Pachacuti Yamqui, VALLEE, 1982: 110 ss); correlaciona esta identidad
con lo que L. Millones relacioné respecto de los soberanos con los aspectos econémico-
politicos; propios de cada uno, y aun més, Vallée, siguiendo la trifuncionalidad de H. Urbano
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establece la identidad de los soberanos segiin los escenarios en los cuales tuvieron mayor
notoriedad: en lo econémico (Sinchi Roca, Inka Roca y Tupac Inca), en lo politico (Manco
Capac, Mayta Capac, Viracocha y Pachacuti que marca la liminalidad de un ciclo) y en lo
religioso (Lloque Yupanqui, Yahuvar Huacac y Guayna Capac)(Jbid.: 113). Por su parte, en
base también a la sucesién unilineal de los soberanos incas, H. Urbano los asocia con el fuego y
¢l agua ya sefialados; aparte de o mencionado, establece que 1a cadena sintagmética Viracocha-
Amaru-Agua se asocia con la representacién andina del espacio; en tanto que Inti-Guam4n-
Fuego, con la del tiempo. Por la unidad de estas referencias en el concepto “pacha’, concluye
que si bien existe diferencia, autonomfa, identidad y cardcter de cada soberano en divisién dual,
la oposici6n es expresiva de 2 polos de una misma dialéctica (URBANO, 1974: 30ss). La
justificacién estructural en lo politico, de la dualidad andina (oposicién complementaria /
jerarquia suplementaria) se confirma finalmente, por los guaogui, los “dobles” de los
soberanos; Urbano, tomando a Sarmiento y Cobo ofrece, en base a 1a suposicién lineal de
gobierno, la lista de todos los guaoqui (Ibid.: 35). Es interesante notar, como sefiala Urbano,
que varios Guaoqui incluyen la palabra Amaru (ejemplo, Guanachiri Amare, o Inca Amaru); al
tiempo que otros incluyen el término Inti (por ejemplo, Inti Hlapa o Inti); son las designaciones
de los dobles de los soberanos, las que permite a Urbano establecer la asociacién referida: Inti-
Guam4n-Fuego y Viracocha-Amaru-Agua. Salvo una excepcién, la del guaogui de Mayta
Capac (Inti Uscamayta), los guaoquis respaldan de manera sélida, la alternancia como
justificativo de la dualidad y Ja complementariedad polftica (Véase Cuadro N° 3).

Duviols establece las relaciones de los guaoqui; para él, los hugugui (estatuillas que los
soberanos conservaban) es necesario correlacionar con el huanca y el mallqui: éste es un
caddver, un monolito, la litomorfosis de alguien o el desdoblamiento de un héroe; aquél, “el
doble” de cualquier hombre, conserva su fiuido vital, recibe ofrendas y tiene connotaciones
importantfsiras respecto del ciclo agricola y la fertilidad. El mallqui corresponde propiamente
al Uccu pacha, siendo un mediador con el mundo de abajo, mediador de valor germinal; el
huanca en cambio se constituye en a “bisagra” entre los tres mundos ejerciendo su dominio en
todos (DUVIOLS, 1976: 359 ss). De esto es posible colegir no sélo la unidad estructural de lo
polftico respecto de lo econémico: Al estar relacionado el huauqui con el poder constituido por
una parte y, por otra, con el huanca y el mallgui que tienen connotaciones agricolas
(vinculadas al agua); estd claro que la asociacién y responsabilidad de los procesos econémicos
entre los incas, no sélo residia en el escenario de lo simbélico y religioso (vinculado al
fuego)(Véase Cuadro N°3); sino, que hacfa corresponsable y copartfcipe (mds del éxito
expresivamente valorado que del fracaso, eficientemente remediado), al soberano. Por otra
parte, las asociaciones del huanca y mallgui con los tres mundos en general y con el de abajo en
particular, sugiere un grado elevado de patrocinio del equilibrio de la totalidad, de parte del
huaugui; nuevamente las connotaciones acerca del futuro econémico, la prosperidad y el flujo
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asocia, como sefiala M. Lpez - Baralt con el arco iris negro. El arco iris refiere un peligro
potencial; peligro actualizado con el granizo y, relacionado con la destruccién césmica (1987:
77) y el Amaru. Segin Lépez - Baralt, el significado del arco iris se mantuvo desde tiempos
preincaicos hasta ahora, sefialando la destrucci6n y la regeneraci6n (Ibid.: 82). Al relacionarse
Atahuallpa con csta imagen, segiin una elegia analizada por Lépez - Baralt®®, lo que se
evidencia es el desastre césmico, concurren las imagenes de evidente cardcter disruptivo
(reldmpago, eclipse, granizo), prevaleciendo entre otras, la imagen del arco iris que; sin
embargo, evoca también regeneracién. Después de los violentos acontecimientos, la liminalidad
de la conquista, muerte de Atahuallpa y, el tiempo de caos que represent el fin del imperio;
surge, a partir de la identidad de Atahuallpa, el arco iris y la imagen ofidica, la latencia de los
elementos que, en el nuevo orden impuesto, obrardn para que el Inca renazca con su pletérica
fuerza como ineluctable movimiento de la historia: “...el Inca no sélo abrird sus ojos para mirar
a su pueblo y extenderd sus manos para bendecirlo o acogerlo, sino que vendri a é! a realizar
estas acciones que dan fundamento a la esperanza de su regreso definitivo” (/bid.: 98). Al
margen del sentido “fraterno y paternal” del regreso (categorizacién que corresponde mds a la
tradicidn cristiana), en el imaginario andino se hace evidente que la asociacién de Atahuallpa con
el arco iris refiere los elementos de destruccitn; pero también, los de regeneracién, se postula
como explicacién del sentido de la conquista y la destruccién de los Andes, el mesianismo del
retorno de fnkarri.

B. UTOPIA Y RESISTENCIA

A. Flores Galindo realiza un examen sumario de los principales autores que, desde la
perspectiva occidental, han construido el concepto utopia (1988: 25 ss); aparte de los nexos de
los contenidos esenciales de ufopia, con, por ejemplo, el milenarismo de Joaquin de Fiore o los
suefios de igualitarismo de Thomas Miinzer, se halla una abundante produccién tedrica y
literaria que ha abonado el escenario de crecimiento de la estructura en la cual se describe y
explica el concepto (entre los mas connotados, Flores Galindo cita a T. Moro, creador del
término; J. Campanella, F. Bacon y C. Ginzburg). El concepto wiopia ha sido ampliamente
tratado en los \ltimos afios respecto de la imagen que el hombre andino tendria con relacién a la
historia, el futuro y la politica; aunque con diferencias respecto de la tradicién europea. Flores
Galindo reconoce que el sentido literal de utopia (eu-topos):la negacién de un lugar existente,
no se aplica literalmente al contexto andino (BURGA y FLORES GALINDO, 1982:87). En los
Andes, la concepcién acerca de wopia no resulta de la extrapolacién de una imagen sdlo
existente en el futuro y dada como resultado de la negacién de la realidad presente y pasada; si
bien outapos denota una no-espacialidad, inexistente en el contexto de actualidad, su realidad se
da en el hecho de ser pensada y constituir objeto extrapolado de la experiencia dada, no
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excluyéndose que haya podido existir en el pasado (Cfr. SANCHEZ PARGA, 1988: 185). Para
Burga y Flores Galindo, la wtopia andina es la proyeccién del pasado sobrevalorado en el futuro
como posibilidad de realizacién; esta proyeccién constituye una “concepcién central en la
identidad de los campesinos de los Andes” (Op. Cit.: 86) y se originé tras la formacién del
concepto indio (Ibid: 88). Para H. Urbano, el discurso utépico es una representacion global
de! mundo, fruto del impacto occidental y cristiano sobre los Andes, constituyéndose en una
proyeccion hacia el futuro (1977: 10; 1982a: 97).

En relacién al concepto ideo-Iégica (Véase supra), Sinchez Parga utiliza otro, el de socio-

I6gica que le permite establecer que Ia utopia andina es una Iégica social particular, una “re-
produccién del pasado en la memoria colectiva de las sociedades andinas para transformario en
una alternativa del presente” (Op. Cit.: 136). Flores Galindo ha dedicado mayor atencidn al
concepto ufopia andina, estableciendo que el conjunto de la historia campesina s6lo se
comprende en relacién con este concepto; desde el siglo XVI hasta nuestros dias, habria
orientado el conjunto de movilizaciones indigenas definiendo la identidad de los sujetos
histéricos puesto que, en los momentos decisivos, en las “encrucijadas histéricas”, el hombre
andino tuvo una producci6n cultural tal que orienté el sentido de su movilizacién con relacién a
su proyecto utdpico (Op. Cit.: 413 ss). En el texto escrito con M. Burga establece que es
posible encontrar varios “tipos” de utopia en los Andes: la oral que se relaciona con las
imagenes mitico-temporales de pachacuti y Paititf; la escrita, expresada en la produccion de la
teorfa indigenista; la wopia aristocrdtica que supuso el restablecimiento de la monarquia incaica,
vinculada mis a la resistencia imperial que cristaliz6 con el proyecto de Vilcabamba; y la ufopia

popular campesina, de caricter oral, mas relacionada con la resistencia popular expresada en el
movimiento de Taqui Onqoy que pretendia la reposicin de una sociedad igualitaria (Op. Cit.: 87
ss). Aunque irrealizada y continuamente intentada a lo largo de cinco siglos, la utopia andina

“sirvi6 eficazmente para mantener vivas las esperanzas de los indigenas... sirvié como meta
inalcanzable para movilizar a las multitudes campesinas y finalmente aligerar las diferentes

formas de explotacién que pesaban sobre los indigenas desde los tiempos coloniales” (fbid.: 96-
97).

La uiopia andina constituiria una elaboracién colectiva dada desde el siglo XVI por la cual los
vencidos se apropian de las formas de los vencedores ddndoles su propio significado (FLORES
GALINDO, 1988: 70). En el siglo XVI son Vilcabamba y Taqui Onqoy las principales
concreciones de la uiopia; en el XVII se expresa como produccién intelectual que crea los
mecanismos de subsistencia de la cultura material y espiritual (particularmente, Garcilaso de la
Vega y Guaméan Poma de Ayala); en el XVIII, la wopia se expresa en las multitudinarias
rebeliones campesinas liderizadas entre otros, por los Amaru y Catari; en el siglo XIX, son
las “guerras de castas” que surgen en los centros urbanos las que caracterizan la plasmacion de
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la utopia andina realizandose, también en el XX, los movimientos campesinos en contra de la

hacienda, la defensa de la comunidad y las luchas regionales (BURGA y FLORES GALINDO,
1982: 89 ss).

La resistencia imperial desde Vilcabamba en el XVI es ampliamente descrita por N. Wachtel
quién sefiala tres momentos importantcs de esa resistencia, los caracterizados per Manco Inca,
Tito Cusi y Tupac Amaru I. Manco Inca, pese a ser inicialmente un Jnca titere de Pizamro (fue
coronado con su apoyo y defendia a Hudscar) y pese a la pérdida absoluta de respeto que los
indios mostraban en frente de su figura; posteriormente se convierte en el simbolo de la
resistencia contra los espafioles, con un ejército de 50 mil hombres sitia por mas de un afio el
Cuzco y asesta golpes considerables a los espafioles; ante la alianza de varios grupos étnicos con
los espaiioles y la rearticulacion de los ejércitos ibéricos se ve obligado a retirarse a Vitcos, en
Vilcabamba, lugar geopolitica y simbdlicamente estratégico, desde donde reinstaura el culto al
Sol y rechaza todos los elementos hispdnicos. Pese a los golpes que daba a los indios
colaboracionistas y el constante hostigamiento de los espafioles, es traicionado y muere
asesinado siendo su sucesor uno de sus hijos que él habia elegido: Sayri Tupac (WACHTEL,
1973b: 106 ss). Sayri Tupac es coronado después de varios afios posteriores a 1a muerte de su
padre por carecer de edad, no continda el enfrentamiento y entra en connivencia con los
espaiioles consiguiendo inclusive una bula papal que le permitia desposar a su hermana; al morir
envenenado, le sucedié su medio hermano, Tito Cusi quien nuevamente protagonizaria duros
enfrentamientos contra los espafioles. Tito Cusi organizé una rebelién con miles de armas
especialmente fabricadas, alimentos reunidos para sustentar enormes ejércitos por largo tiempo e
incluso pensaba en el uso de arcabuces y caballos; el proyecto fue denunciado por un curaca
delator y no se concretd, siendo evidente que las esperanzas politicas y religiosas permeaban
totalmente el imaginario andino dando sentido a la continvacién de la resistencia. Después de
1563, las aspiraciones de T. Cusi disminuyen y, como medida politica, acepta la intrusién de
misioneros en Vilcabamba, él mismo es bautizado y auspicia la evangelizacién que obviamente
ya no seria un argumento de justificacién para apoyar las campaiias contra el soberano
insurgente (fbid. 112 ss). El iiltimo hito en Vilcabamba es Tupac Amaru I, capturado por
Toledo, reproduce en el imaginario andino, el fin de Atahuallpa; es preso y posteriormente,
decapitado por los espafioles piiblicamente en medio de una multitud profundamente golpeada
por el momento simbdlico que representaba una segunda derrota; con su muerte, el Pert termina
pacificado puesto que hacia 1572, la otra expresion de la utopia, el movimiento Taqui Ongoy,
también terminaba (Jbid.: 124).

Para M. Curatola, el Taqui Onqoy y el Moro Onqoy constituyen formas diferentes de concrecién
del “culto de crisis”, el cual se considera una forma especifica de resistencia a la aculturacién,
resistencia que precautela el propio sistema de valores y las representaciones colectivas
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tradicionales (1977: 65-66); los “cultos de crisis” serfan la suprema afirmacién de la existencia
étnica, una exigencia de salvacifn colectiva para reconstruir y reequilibrar el mundo que se
desintegra; como factores de su consecucién, Curatola sefiala que 1* sociedades fundadas en
linajes, 29 creencias y representaciones colectivas, 3® un estado de anomia aguda,
desestructuracién de la sociedad tradicional, ausencia de referencias conductuales colectivas y
4%, la presencia de un factor precipitante, un Mesias; precipitan el desarrollo histérico de un
“culto de crisis”; en el caso de los Andes, paradigmiticamente, el de Moro Onqoy
(CURATOLA, 1978: 191-192).

Son varias las perspectivas desde las cuales el Taqui Onqoy ha sido estudiado. Habiéndose
descubierto en 1564, el movimiento representa, segin S. Stern, la respuesta indigena ante los
intentos de reclutar mano de obra para las minas de Huamanga, al menos en lo que respecta al
movimiento en esa localidad. En general, el movimiento expresa una alianza panandina de
divinidades para derrotar al dios cristiano e incluye a miles de adherentes que practicaban el
culto a las huacas, entre ellos lucanas, soras, chocorvos, etc.. Las huacas “poseian” a los indios
que temblaban, se sacudian, se derrumbaban y bailaban alocadamente convirtiéndose en “vocero
de los dioses” puesto que el “mal del baile” los poseia. El contenido ideoldgico central radicaba
en que las huacas crearfan un nuevo mundo, con bienes, sin enfermedades, sin espafioles, un
paraiso andino; ademds habrian sembrado gusanos para que royeran el corazén de los
espafioles; pero se hallaban totalmente descuidadas, hambrientas y sedientas por los sacrificlos
que carecian; los “taquiongos” eran los guardianes de la comunidad evitando todo contacto con
los espaiioles, realizaban rituales de purificacién difundiendo el mensaje articulado segin la
visi6n ciclica del pasado, los posesos de manera indiferenciada, incluian hombres, mujeres,
jévenes, viejos y hasta nifios (STERN, 1982: 49 ss). A estas caracteristicas, L. Millones afiade
que entre los 7 afios de vigencia del movimiento, hubo 8 mil indigenas castigados; los profetas,
pintados de rojo, recibian ofrendas de los creyentes en un contexto de ayunos y penitencias
prehispanicas; los lideres mds visibles del movimiento fueron obligados a retractarse
publicamente, siendo los curacas adeptos los mds perjudicados por las multas y servicios
adicionales que se les impusieron, mientras que el indio comiin fue azotado y se le cort6 el
tocado que le servia como distintivo étnico (1973a: 85 ss; 1973b: 97 ss). Aparte del lider
principal, hubo dos mujeres que adoptaron nombres cristianos: “Santa Maria” y “Maria
Magdalena” lo cual refiere o la asimilacién de ciertos elementos cristianos en beneficio del
movimiento (WACHTEL, 1973b: 129), o la crisis de confianza en la capacidad de los propios
dioses para acabar con éxito el movimiento (STERN, 1982: 66). N. Wachtel establece una
comparacién general entre el movimiento de Vilcabamba y el de Taqui Onqoy: E!l milenarismo
entendido como un fenémeno de cuestionamiento de la sociedad, una crisis en la que se afirman
las representaciones, preferencias, suefios y praxis del pasado roménticamente valorado (Op.

Cit. 118), més corresponde al movimiento de Taqui Onqoy que al de Vilcabamba, en el cual, al
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menos si se considera la Gltima “tictica” de Tito Cusi, se percibe cierta apertura a la aculturaci6n
que; sin embargo, no incidié en detrimento de la violencia; en el Taqui Onqoy en cambio, la
aculturacién es frontalmente combatida mientras se espera que més por la accién de la
confederacin de huacas que por la violencia politica, se precipite la victoria sobre los espafioles
{Ibid.: 128). Para S. Stern sinn embargo, el rechazo del dios cristiano no fue en el movimiento de
Taqui Onqoy en Huamanga continuo ni persistente; scgiin lo que establece “en vez de rechazar a
las poderosas divinidades extranjeras que habfan sido impuestas, trataron de incorporarlas al
pantedn de potencias sobrenaturales con quienes buscaban establecer relaciones de equilibrio”
(Op. Cit.: 56); aunque fue constante el rechazo a la aculturacién a partir del abandono de los
elementos hispénicos; en realidad, la relacién de la figuratividad religiosa con la politica,
implicaba que el reconocimiento del poder y fuerza de los espafioles, llevaré a un no despreciar
el poder de su Dios (/bid.: 59). En definitiva, el fracaso irrumpi6 sobre el movimiento que pese
a mostrar la diferencia entre las huacas y el dios cristiano (aquéllas hablaban en tanto que éste
era s6lo un lienzo pintado o una cruz), no evité las inmediatas consecuencias: sanciones
econémicas agobiantes sobre los curacas, mayor fragmentacién étnica que reforzaba los
objetivos politicos ibéricos y una nueva derrota simbélica que término con encierros en claustros
para las mujeres y con la desaparicién del principal lider después de haberse retractado
piblicamente. Para N. Wachtel el sentido que tiene el movimiento representa la alternancia, la
mita, €l turno que segiin los dirigentes, habria culminado respecto de la vigencia del dios
cristiano, correspondiendo al nuevo tiempo, ser el tiempo de las huacas. Estaesla
representacion ciclica de la historia que explica el sentido de la imposicién supuestamente
“temporal” y ciclica del Dios cristiano; sin embargo, esto no im plica una répida articulacion de
una totalidad alternativa; si bien una totalidad constitufda se representa por la divisidn
cuadrilocular, en tiempo de transicién, el pachaecuti originado por el Taqui Onqoy refiere que el
esquema cuadripartito debfa ser en principio, solamente dual: las huacas se reunieron en torno a
la de Pachacamac y en torno a la del Titicaca solamente (1973b: 120-121). Al parecer, en los
momentos criticos de decisién transicional concurren, en el imaginario andino, los esquemas de
mayor simplicidad para incrementar las propias fuerzas e identificar mejor al oponente; més, si
ese momento transicional no sélo representa un reordenamiento religioso, sino ¢césmico. El
sentido de “enfermedad” finalmente es analizado por Sanchez Parga quien establece el cardcter
colectivo de una disposicién socio-cultural: es en el paroxismo de la danza que se revela el
sentido original de la wopia del Taqui Onqoy; paroxismo que ademis de suprimir la
individualidad y aunar las fuerzas de enfrentamiento, tendrfa efectos catartico-religiosos (1988:
125 ss).

Para M. Curatola el Taqui Onqoy revelaba violento histerismo en medio de efusivas
adoraciones, chicha, harina de maiz blanco y estruendosos gritos; el hecho de difundir la idea
que los indios serfan victimas de los espafioles quienes les sacarfan la grasa, reforzé el






Y- N

)

YN

Y)Y YY)

N

)-

)Y )

NIRRT TR IR TR A T AT A TO IR TR EA TA TR RA TR RATE VO R S T P &

136

aunque excesivamente localizados en el Peri, se cuentan los siguientes: Como se ha sefialado, el
siglo XVII es tiempo en que la wiopia andina se fundamenta y construye mis desde ia
produccién intelectual y literaria, que desde 12 movilizaci6n y la resistencia efectiva; aparte de los
autores citados, Garcilaso y Guamén Poma, que sobrevaloran notoriamente a los incas y los
sefiorios locales respectivamente, €ste es el tiempo en que se fundamenta la imagen de Paititi
como un espacio simbélico en el cual se asocia la imagen dorada de los incas con su habitdculo
en tiempo de los espafioles (véase supra) y con lo que representaria un paraiso terrenal: la selva
como sinénimo de ausencia de expoliacién y sometimiento de los indigenas (FLORES
GALINDO, 1988: 53 ss). Es el siglo XVIII el tiempo de las grandes movilizaciones indigenas,
masivas insurgencias que pusieron sitio a las principales ciudades del Virreinato del Peri,
protagonizadas en una vastisima regién, particularmente por los Amaru y los Catari. Antes de
los grandes movimientos indigenas de fines del siglo XVIII, se encuentran otros movimientos
entre los que destaca el de Juan Santos Atahuallpa; este lider convocé a indios forasteros,
mestizos vagabundos pero escasamente a indios comuneros, lo curioso de su discurso fue que
reunia tanto elementos hispdnicos como indigenas, decia que descendfa de Atahuallpa y que
encarnaba al Espiritu Santo; aunque a medida que su movimiento crecia (en la primera mitad del
siglo), la predominancia de los elementos nativos y el rechazo de lo ibérico se hizo més notorio
y consistente; es significativo que este indio tomara imégenes miticas recurrentes para dotarse de
una clara identificacién: Decia ser enviado divino con pobres atuendos, podfa hacer temblar la
tierra y procedia de una casa de piedra siendo uno de cuatro hermanos (Jbid.: 107-112). Al
parecer, las imédgenes miticas como causas operantes en la toma de acciones politicas fueron no
sélo asumidas como agentes de movilizacién; sino, explicitamente reconocidas para la
consecucién de fines definidos. Con relacién al movimiento liderizado por Tupac Amaru II,
Flores Galindo sefiala que su programa politico incluia la connivencia de criollos, mestizos,
negros € indios, buscéndose la expulsion de los espafioles, la restitucién del imperio incaico y la
introduccién de cambios sustantivos en la estructura econdmica; esto contradiria la percepcidn
generalizada de las masas que, en el marco de la desorganizacién y la espontaneidad,
comprendian la utopfa como el regreso al Tahuantinsuyo, como la construccién de una sociedad
homogénea compuesta sélo por runas en la que los parias y miserables decidirfan su destino;
esto es, la inversi6n de la realidad precedente, el “mundo al revés” (Ibid.: 124, 128).

Si bien es posible realizar un sinfin de puntualizaciones respecto de las rebeliones de fines del
XVIII, lo visto ejemplifica las divergentes percepciones de la utopia y la forma peculiar c6mo
cada uno de los intentos locales o macropoliticos, terminaron en derrotas para los indigenas.
Entre Jos casos sefialados por Flores Galindo son significativos los siguientes en los siglos XIX
y XX: Si bien las rebeliones de fines del XVIII terminaron adquiriendo un perfil propiamente
indigena, es notorio encontrar en ese lapso que incluye las guerras de independencia,
alzamientos liderizados por criollos que dirigian a una plebe urbana compuesta por indios y
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mestizos; tales los casos de Arequipa y Oruro ({bid.: 157). Otros movimientos expresan la
forma creativa cémo algunos criollos “crearon” medios para insertarse en €l imaginario popular
y en la tradicién de modo eficaz respecto de sus objetivos politicos y de movilizacién, un
ejemplo constituyen los suefios de G. Aguilar, quien los empleé como revelaciones para
movilizar a los indigenas; sin embargo, estos suefios tuvieron también una dimensién colectiva,
en tanto medios de agitacidn (fbid.: 206, 215). Existen otras imdgenes colectivas que dan
mayores posibilidades de concrecién histérica a figuras que cumplen roles segiin 1a wiopia

andina ; para Flores Galindo, “Rumi Maqui” es un seudéanimo colectivo de varios guerrilleros
que luchaban a principios de siglo contra el gamonalismo, por la restauracion del Tahuantinsuyo
y por el rescate y valoracion del mundo prehispanico (Ibid.: 302 ss). Finalmente, la utopia se
concreta recientemente para Flores Galindo con la figura de J. C, Maridtegui; para €1, Maridtegui
representaria la “importacién” de la “pélvora europea” necesaria para enfrentar la realidad de
dependencia contemporanea y reponer las bases de la sociedad prehispénica: la importacién del
marxismo (Ibid.: 328).

En distintos momentos de movilizacion, segin la utopia andina, se percibe lo que varios autores
sefialan como las recurrencias del mesianismo y milenarismo al parecer, consubstanciales con la
imzfgen de temporalidad ciclica y con la concepcién que hace referencia a la vuelta del mundo:
pachacuti.

Para Steve Stern, en el movimiento del Taqui Onqoy se percibe un milenarismo revolucionario

caracterizado como una “visién desesperada de una inminente y total transformacién que, en
virtud del poder de fuerzas sobrenaturales, y de la propia purificacién moral de los insurgentes,
en poco tiempo destruird un orden social maligno engendrando en su lugar un mundo nuevo y
perfecto” (1988: 67). Por su parte, H. Urbano opina que lo caracteristico del discurso

milenarista es la formacion de una imagen cuyos elementos tradicionales se proyectan como
modelo de un futuro atemporal; siendo, como tal una variante del discurso utdpico (1977: 12-
13). Si se entiende por milenarismo revolucionario la inminencia de una inversién inmediata
y por discurso milenarista 1a proyeccion de un modelo en un futuro atemporal, por lo visto,
no hay congruencia en el concepto estructural en tanto a [a temporalidad: O el movimiento del
Taqui Onqoy fue milenarista porque esperaba una concrecion-inversion inmediata o el discurso

milenarista andino se proyecta de manera difusa en un futuro incierto excluido de una
temporalidad que necesariamente periodice la historia en términos de anélisis politico. Al margen
de lo revolucionario del XVI, al parecer, no estd clara la proyeccidn milenarista en el imaginario
andino: si bien lo que se proyecta es un no-lugar que fue un espacio especifico, una acronia
{utopia ) que fue histéricamente constituida: si bien se proyecta una wopia que no es
“utépica” sino histdrica, 1o que corresponde determinar es si se acepta o no el milenarisino

como nocidén estructural del imaginario andino en lo referido a la proyeccién politica de la
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historia; es decir, saber si esa proyeccién en el futuro es difusa, a-temporal, indiferenciada y
desvanecida en los propésitos y aspiraciones o si, al contrario, tiene, en analogia con los
patrones cdsmicos, la fuerza de la constriccidn histérica y de la necesidad metafisica. La

dilucidacién de esta temdtica se correlaciona con la consideracidn del mesianismo andino que
remite a Inkarri.

Son varios los autores que analizan, en diferentes contextos, la figura mitica de fnkarri. Para M.
Curatola existiria una continuidad desde el Taqui Ongoy hasta fnkarri, “continuidad de
pensamiento del hombre de los Andes que no ha aceptado nunca se propia condicién de
vencido, sino que de su misma derrota saca las premisas para su triunfo futuro” (1977: 75).
Inkarri representaria la consecucion de una nueva era, el momento en el cual un conjunto de
entidades simbdlicas vencerian a otras: las huacas a Dios, el Inca a Pizarro, Tupac Amaru al Rey
de Espafia y, por lo que sefiala Curatola, los Wamani e Inkarri, al Presidente de la Republica;
Inkarri mientras tanto, permaneceria como un deus otiosus, no intervendria en el mundo hasta
regresar a €, invertirlo y reordenarlo; por eso se explica que siendo una figura mitico-religiosa,
no tenga culto (fbid.: 81 ss). Por su parte, H. Urbano hace una breve sintesis de las posiciones
que distintos autores sefialan respecto de IJnkarri : Para J.M.Arguedas el retorno de Inkarr{
depende del permiso de Dios en tanto su cabeza crece hacia los pies (OSSIO, 1973a: 221); R.
Pineda establece, también en base a etnografias contempordneas que fnkarr{ ya no vive, Dios lo
ha hecho olvidar (#bid:: 225); para V. Flores Ochoa, el tiempo de Inkarri ya no volvers (Ibid.:
309); Urbano sefiala que fnkarri se dirige hacia el E., tiene ldtigo de fierro para arrear las
piedras, las cuales estdn sometidas a su voluntad y se le aproximan solas; ademis, el Dios
cristiano le obligé a huir, lo que ha ocasionado un cambio de estado en la personalidad del héroe
(URBANQO, 1982a: 82). R. Randall seiiala las caracteristicas de Inkarri estableciendo su
identidad, no es un héroe solar e inclusive es mds poderoso que el sol puesto que lo detiene y lo
cuelga; €l cred todo lo que existe y se identifica como un Dios del pasado y del futuro, su
regreso representara la inversion del orden actual (1982: 75); asf, las connotaciones de la
relacion de Inkarri y el pachacuti que ocasionaria su regreso, son evidentes. Estas referencias
indican inequivocamente el cardcter mesidnico de Inkarr{ explicitamente reconocido por varios
autores: Para F, Pease por ejemplo, fnkarri es un Mesias escatolégico que explica el modelo
ciclico de eterno retorno y justifica la esperanza de “vuelta del mundo”; desde abajo, adonde
fue enviado a partir de la conquista. Inkarri obra de forma tal que mantiene ¢l poder que
reactualizard al regresar, entretanto, como divinidad andrégina, se reconstituye a si mismo hasta
que se cumpla su tiempo cerrdndose el ciclo que permitird su retorno (1973: 444 ss). Sin
embargo, el caracter mesidnico de Inkarri segiin Urbano, se debe a una consecuencia de la
evangelizacién (1982b: 53), correspondiéndole mis la imagen homdloga de lo “latente”, 1o que
“se oculta”, la “fuerza rebelde”, lo que actualmente no es y seré, el anuncio del futuro de una
nueva era (véase supra, 10s cuartos en el modelo de la trifuncionalidad) (1982a: 81). Por otra
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parte, Sinchez Parga disiente con todas estas apreciaciones acerca del mesianismo de Inkarr? e
incluso acerca de cierto milenarismo andino. Para él, los rasgos caracteristicos del mesianismo,
se construyen en la tradicién judeo-cristiana que concibe que es el futuro escatolégico y
soteriologico el que da sentido al presente; escatolégico en el sentido que el futuro implica “el
final de los tiempos”, la Salvacion, el “Juicio Final”; soteriolégico, en tanto el presente tiene
sentido por la esperanza que indefectiblemente se hard realidad en el futuro, la esperanza de
perdén y salvacién en los iltimos dias de la historia personal y universal; a esta tradicién,
autores como J. Ossio, F. Pease, N. Wachtel y J. Earls habrian equiparado la mentalidad andina
acerca de la temporalidad, el futuro y la historia a Inkarri. Sin embargo, segiin Sinchez Parga,
“nada més ajeno a las mentalidades andinas que la esperanza de una salvacién vinculada a la
llegada de un Mesias” (Ibid.: 130). Cabalmente, los contenidos mesidnicos inscritos en una
concepcién lineal de la historia, explican el presente por referencia figurativa al futuro
entendiendo el protagonismo de una figura central como la clave de todo el sentido de la
historia. Si esta concepcién persiste en los Andes epifenoménicamente, es necesario remarcar lo
ya sefialado (véase supra): es el resultado de la imposicién de la evangelizacién hispdnica y la
traslocacién de una temporalidad judeo-cristiana con antecedentes en el joaquinismo, detrés de la
cual pervive, latente y con la fuerza que le da sentido, la concepcidn diddica de la temporalidad,
la identificacién simétrica y alternada del pasado respecto del futuro y la pervivencia de una
figuratividad de inversién por pachacuti; sin embargo, analizando las imigenes que se
formaron respecto de la historia y respecto del Inca, es necesario reconocer que en este marco de
la estructura cosmovisiva del imaginario andino, tiene un puesto importante, la imagen de
Inkarri, no como Mesfas; sino, como la extrapolacién de una utopia no-utépica (véase supra)
que en tanto imagen societal de poder, religién, y economia, representa un ordenamiento
alternativo al actual, un ordenamiento de identificacién-diferenciacion con el pasado, un orden
que articula en la imagen de lo venidero, las coordenadas relacionales que existieron en el
pasado y por las cuales se hace apodictico el hecho del “regreso”, la necesidad de
reordenamiento segun la ideo-logica de 1a temporalidad y la historia.

El texto de Flores Gatindo es acremente criticado por Sinchez Parga quien seitala el sentido de
la wtopia al margen de la evidente “peruanizacién” que Flores Galindo et al realizaron al tratar el
tema. Lo positivo de Buscande un Inca radica en que expresaria ilustrativamente los
discursos y précticas subversivos de los hechos histdricos més recientes: es decir, en el Perd de
Sendero Luminoso; puesto que el imaginario andino incluye codificaciones de las més diversas
pricticas, objetos y discursos sociales (SANCHEZ PARGA, 1988: 105). Segiin Sdnchez
Parga, ¢l sentido de la wopia en los Andes, al margen de los enfoques “peruanizados”, debe
entenderse como la “victoria” de los vencidos, victoria que radicaria en la forma de produccién y
reproduccién de la “diferencia” respecto del otro. A lo largo de la historia, Sinchez Parga
constata que la identidad “socio-cultural” de un grupo definido se ha dado siempre en relacién
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productos provenientes de las “islas” ecoldgicas que proveian los recursos tanto de la costa del
Pacifico como de los bosques y valles (1975: 74 ss). El caso del sefiorio Lupaqa es
ampliamente analizado por Murra; ubicado a orillas del lago Titicaca comprendia alrededor de
100 mil habitantes y controlaba varios microclimas que llegaban hasta Arica y Cochabamba; su
sistema econémico, propiamente de archipiélago se entrecruzaba con el sistema similar del
sefiorio Pacaxe, ddndose en éste como en muchos otros casos, una ocupacién multiétnica de
zonas ecolSgicamente importantes. De tal forma, la ocupacién de enclaves era permanente de
parte de colonos que mantenian relaciones con sus respectivos niicleos, concretdndose no sélo
especializaciones en la produccidn agricola sino incluso en la artesanal (fbid.: 71 ss, 204 ss).

Dos sefiores gobernaron a los lupaga a partir de 1565, Qhari y Kusi que en tiempo de la
conquista, ejercieron los principios de dualidad andina espacial y politica. Sin embargo, G.
Martinez sefiala que las mitades constitutivas de Chucuito (capital lupaqa), no tenian una
territorialidad continua, lo cual imposibilitaba la localizacién precisa de los ayllus, conformaba
tanto pueblos exclusivos de una u otra mitad (Anansaya y Urinsaya), como compartidos por
ambas; asimismo a nivel de la capital, se realizaba la complementariedad econémica con Acora: a
ésta le correspondian funciones ganaderas, ocupando pastizales y tierras bajas, mientras que a
Chucuito, actividades agricolas, y 1a ocupacion de sementeras y de la puna (MART INEZ, 1987:
150 ss). En la organizacién de los sefiorios, los sefiores étnicos contaban con los servicios que
les ofrecian sus unidades domésticas, y posefan un extensivo acceso a tierras, rebafio y fuerza
de trabajo; después de la conquista inca y la posterior invasién espaiiola, a ellos les
correspondié precautelar la unidad de} grupo y cumptir las obligaciones que el Estado impuesto
les coaccionaba; ademds, ejercian una generosidad institucionalizada por la cual mediante ciertos
mecanismos redistributivos, financiaban actividades comunitarias, entre sus obligaciones se
establecia, por iiltimo, ocuparse de Jos miembros étnicos que carecian de recursos y apoyo
familiar, constituyendo los pobres del grupo (MURRA, 1975: 174 ss, 194 s5).

Si bien es a partir de los fupaqa que se caracteriza la hegemonia aymara en el drea circunlacustre,
particularmente por la derrota que sufrieron los collas frente al jefe Qari; como sefala Th.
Bouysse-Cassagne, tanto entre los distintos sefiorios como al interior de cada uno de ellos, las
relaciones fueron complejas. En base al eje Azdngaro-Titicaca-Desaguadero, los sefiorios que
tienen relacién con lo aymara son, en e! norte, Canas y Canchis; en el 4rea circunlacustre, aparte
de los Lupaga y Pacajes, los Collas; en el sur, Carangas, Soras y Quillacas (1987: 320). Enla
regién del Collao y Charcas, segin la autora, los sefiorios se desarrollaron a partir de grupos
multiétnicos entre los cuales, a los aymaras les toc6 un rol dominante frente a uros y puquinas
(Ibid.: 164). Después de Ja conquista inca, se establecieron jerarquias sociales y roles politicos
que especificaron una serie de relaciones graduales desde los quechuas hasta los chuquilas; tal
escala comprenderia, segiin Bouysse-Cassagne, en lo mis alto, a la etnia enteramente



\K

Yoo\

Yid

).'

)':)‘)i}l_)'

YodU ¥

Yoedd ) Yoy

y ¢

-

Py

Ty )

I

‘ '

Yol

3¢

144

dominante: los quechuas, provenientes del NO habrian sido caracterizados por su beligerancia.
Segun la percepcitn de los espaiioles, el conjunto de sefiorios alrededor del eje sobre el Titicaca,
constituirian los aymaras, también dominantes sobre otros grupos aunque sometidos a los
quechuas; en el tercer lugar de la escala politica-social, se halla un tipo de urus  (los
“clasificados™) que ocuparian inmediaciones de rios y lagos no ofreciendo resistencia a los
espaiioles. La estratificacién espaficla que Bouysse-Cassagne comenta, establece otros tres
grupos de carictcr dominado frente a los anteriores y entre los cuales también se dan relaciones
jerdrquicas: los uru-puquinas, 1os uru-ochorumas y, en Gltimo lugar, los chuquilas. Los
primeros habitaban en lagos y rios constituyendo mano de obra de los caciques aymaras; los
segundos fueron considerados por los espaiioles desintegrados y fuera de la ley; en tanto los
iltimos vivian en medio acuoso siendo pescadores, cazadores y recolectores (Ibid.: 163).

Bouysse-Cassagne establece que en el siglo XVI era posible distinguir cuatro grupos étnicos
diferenciados en el Collao (quechuas, aymaras, urus y puquinas) a los cuales; sin embargo, no
correspondia una lengua exclusiva: salvo el caso de los puguina que hablaban sélo puquina y
los quechuas que hablaban s6lo quechua; aymaras y urus hablaban aymara, quechua y puquina,
a los que se sumaba el uruquilla; en el caso de los urus (Ibid.: 127). Este cuadro étnico, politico
y cultural rompe la imagen roméntica del Imperio incaico por la opresidn que ejercfan sobre los
pueblos del Collao y Charcas, tampoco prevalece la imagen de los aymaras como un grupo
sometido solamente; su imagen es también dominante respecto dc otros grupos. En esta trama
de relaciones de dominio existi6 el “espacio cultural” para que se forjara, desde el XV y XVI,
una autoconciencia sobre la identidad, combinada con un sentimiento etnocéntrico irracional
referido al dominio y la insularidad étnica (Jbid.: 373 ss).

Si bien se ha refcrido que en el espacio geografico existian nexos, interrelaciones,
combinaciones, ambigiiedad y territorios compartidos, en relacién a Chucuito y Acora; lo cual
también se constata a nivel general entre los lupacas y pacajes; es necesario remarcar que ademas
de otros indicadores, fue el espacio real el que permitié contrastar las peculiaridades étnicas
definiendo las identidades. Al margen de los procesos migracionales que dieron lugar a los
asentamientos en el Collao; por ejemplo, para T. Gisbert, fue un ataque de los pacajes, lupacas y
quillacas lo que obligé a los collas a emigrar al norte donde existia una unidad pugquina previa

(1987: 4 ss); lo importante es que, como T. Bouysse-Cassagne establece en relacién a los
cambios hidrolégicos en el lago que hicieron que el nivel del Titicaca entre el afio 1000 y 500
a.C. fuera inferior al actual, ddndose las primeras cochas (lo cual fue un empleo generalizado
segin las variaciones del nivel del lago y la salinizacidn de las tierras) (Ibid.); entonces es
posible concluir que efectivamente en el drea circunlacustre, antes del X VI, existié una amplia
poblacién puquina-hablantc que étnicamente se puede considerar como tal, sobre la cuval los
aymardéfonos y aymaras en general, tuvieron la “libertad” de someterlos.
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En el XVI el wu aparecia ante el aymara como un indio despreciado, pescador de inteligencia
inferior ante el cual se ejercitaban actitudes racistas y despectivas; un aymara por muy pobre que
fuera, no podia “descender” al estatus de uro quien representaba cn el gesto ritual aymara, un
objeto de expiacién y una victima propiciatoria (BOUYSSE-CASSAGNE, 1987:143 ss, 368).
N. Wachtel establece que los aymaras atribufan a los uros, bestialidad ejerciendo sobre ellos un
violento desprecio y utilizdndolos como mano de obra; sin embargo se dieron ciertas
posibilidades de transito: Uros enriquecidos podian figurar en la administracién espaiiola como
“aymaras”, en Chucuito se asimilaron a los lupaqa siendo posibles otros fendmenos como la
diseminacion endégena (Coquemarca) e incluso cierto potenciamiento propio que incluia, por la
composicién poblacional, el ejercicio de sus propias autoridades (Coata) (1978: 223 ss). Estos
fenémenos son la prueba para que en ciertos espacios concurtieran combinaciones heterdclitas y
complejas, heredadas de sucesivas ocupaciones, por las cuales se forjd, entre la dominacién,
asimilacidn e incluso el etnocidio, un conjunto de identidades que hoy, en cierta medida se
pueden tipificar como “aymara” (Cfr. BOUYSSE-CASSAGNE, 1987: 124). N. Wachtel
establcce que cntre los uros se cncontraban gradacioncs desdc los més ricos, asimilados a lo
aymara, hasta los uros ochozumas que se autoconcebfan como subhumanos, huidizos de todo
contacto cultural, era gente de agua asociada con lo hiimedo en oposicién a los que no vivian
entre caiias y totora en el lago, otra oposicion mas amplia se establecia en relacién a los hombres
de tierra asociados con lo seco (1978: 226), ejemplo de esta distincién es Chucuito en el siglo
XVI. Resulta interesante que aun en la escala més baja de dominio étnico y econémico, se
mantenga un patrén de identidad por oposicién dual constituyendo, en el imaginario andino, un
juego de oposiciones diddicas por el cual, dos términos contrapuestos (por ejemplo, uros ricos y
uros ochozumas}) al tiempo que se diferencian y se oponen, constituyen el contratérmino de una
oposicién mayor en una articulacién sistémica de la dualidad referida al poder y la dominacién
(p. €j. uros/aymaras). Wachtel seiiala la oposicién genérica de los uros como autonominacién
que se puede asumir como etnénimo: Kot sufia y Jas-shoni (“Hombres del lago”, “hombres del
agua™) (Ibid.: 218); este mismo sentido esta referido por Bouysse-Cassagne que seiiala que el
denominativo “ochozuma” significa “nosotros el pueblo”, en oposicién a los demas, hombres
secos, habitantes de tierra firme (Op.Cit.: 160).

N. Watchel refiere un cataclismo uro que entre el siglo XVI y XVII representé la disminucién de
més del 92 % de la poblacitn uro: Las razones mds importantes radican en la transculturizacion
que en el marco colonial se produjo, ademds de las ineluctables migraciones y reducciones; sin
embargo, los ochozumas aumentaron porque van saliendo progresivamente del lago (Op.Cit.

229 ss). La aymarizacion de los uro culmina hacia 1680, por ésta, el “vencido de los vencidos”,
se transculturaliza de forma tal que en un sistema de dominio, no tiene necesariamente que
acumular la cuota que por transferencia de dominacién recae sobre él gracias a los aymaras; al
contrario, anula la transferencia constituyéndose por la ideo-Idgica politica andina, un elemento
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que, en términos de igualdad respecto de quien antes fue el “otro” responsable de su opresién,
forma lazos de simetria en relacién a un ofro diferente de ambos, el que los une en tanto estdn
igualmente sometidos al mismo sistema de explotacién colonial; en el XV1y en adelante el
“otro” por excelencia, el espaiiol. Esta noci6n no se rompe en lo estructural por el hecho que
las tassas de aymaras y uros sean diferenciadas. Tal, la l6gica de dualidad, oposicién antagénica
y transvestismo politico-étnico que tiene por objeto la evolucién de una estructura sistémica de
poder en la que, de alguna forma, el vencido pretende sentirse vencedor y el tiltimo trata de no
serlo por lo menos disminuyendo la carga de los estratos teSricamente mas pesados y
haciéndose la idea que comparte mejor, en un ordenamicnto sistémico, el peso de la opresién.

Si bien es posible que la politica expansionista inca obligara a los aymaras a desplazar a los vros
de su hébitat lacustre asociado con lo femenino y hueco (Cf. BOUYSSE-CASSAGNE, Op.

Cir.: 224); ademas del empleo dc mano de obra uro de parte de los aymaras y su otilizacién
como victimas propiciatorias, existen datos de la forma cémo los aymaras persiguieron,
destruyeron y liquidaron a los ochozumas; éstos se consideraban a sf mismos libres,

propiciaban sacrificios sangrientos, atacaban a los viajcros y se protegian en los laberintos que
se formaban sobre el lago; de ellos los espaiioles reconocen su caricter indomable y frente a la
aymarizacién referida quc conllevs la disminucién catastréfica de la poblacién uro, los
ochozumas aumentaron. En la actualidad son los uro moratos los que habiendo perdido su
idioma y adoptado el aymara y pese a la desaparici6n de las totoras del lago, residen aiin en el
Poopé. (WACHTEL, Op. Cit: 223 ss). Al parecer, aun en la reclusién ecolégica y sin més
alternativa que las actividades de bandidaje, existe la posibilidad de cierta identidad; sin embargo
los aymaras no aceptaron esto y validaron la transculturizacién de los ochozumas,
contribuyendo a un orden represivo colonial que no debfa dejar residuos “libres”, sino
sometidos a un esquema politico aceptado y validado, un esquema de opresién sistémica en el

que lo que le da continuidad son los juegos de alianza, fragmentaci6n, identidad, oposicién y
vnidad.

La actitud de parte de los aymaras frente a los uros y los puquinas es diferentc en relaci6n a la
que definieron en frente a los chuguilas. Al parecer quienes se asocian con el ejercicio de la
magia, a quienes se les atribuye cardcter sagrado y son parte de una funcionalidad social (los
chuquila), no son objeto de una sistemdtica insercién en cl sistema de dominio ni se trata de
buscar su asimilacién; aunque ello ocasione la disminucién de las posibilidades de dominio
aymara sobre otros grupos.

El proceso de articulacién y faccionalismo que opera en el imaginario aymara se constata
histéricamente cuando se considera el proceso de conquista inca. Las incursiones incas en el
Collao representaron duros golpes para el ejército imperial; inicialmente fueron los collas
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quienes derrotaron al Inca, quien potenciado por una alianza con los lupaqa, someti6 a los
collas, asegurando su intrusién en el drea y mostrando las posibilidades bélicas cuzquefias frente
a la confederacién del Sur que se constituiria en su préximo objetivo: la Confederacin Charca.
La expansién meridional del Imperio tuvo un cardcter pacifico que; sin embargo, establecié que
el tributo de los charcas al Inca consistia en servicios militares. El dominio no se reducia a
circunstanciales alianzas y victorias militares; debfa expresarse en contenidos simbélicos de
acuerdo a la l6gica andina; tal simbolizacién lograron los incas con las medidas religiosas,
demograficas y espaciales destinadas a desarticular el orden previo y los posibles
levantamientos, en tanto se validaba un sistema en el que los grupos étnicos y/o sociales
sometidos debian aceptar una dominacién general, global y articuladora de un nuevo universo
simbdlico, politico y econémico. En lo religioso, el traslado de las huacas de los pueblos
sometidos al Cuzco, representaba la entronizacién de las divinidades incas en el imaginario
mitico-religioso de los grupos sometidos; esto, sumado a las medidas de transferencia
demogrifica, incidfa en la pérdida de identidad local o regional y en la obligatoriedad de la
asuncion de indicadores étnicos incas como la religién y la lengua. Los incas, por otra parte,
definfan destinos preferenciales para sus prisioneros y conquistados segiin sus peculiaridades;
ademds de asesinar, desollar y convertir la piel de los jefes enetnigos en tambores, las
humillaciones que se cstablecian para los hijos de los jefes, incluian las actividades de mayor
desprecio, como el traslado de piedras a mano; asimismo, grupos enteros como los puquina por
ejemplo, se destinaban a ser bufones particulares del inca (BOUYSSE-CASSAGNE: 295 ss,
313 ss).

En el ordcn cspacial, la intrusion inca en el Collao representé en primer lugar, la ocupaci6n de
los lugares conceptualizados como sagrados. Los incas se apropiaron de Copacabana y
Vilcanota que formaban el eje geogréfico simbdlico definitorio de la dualidad del espacio aymara
caracterizado como uma y urco. La dualidad bilateral aymara se rompi6 por la cuadriparticién
inca que asigné al Collao la ineluctable referencia a un centro del cual ese espacio era un
“cuarto” mds (Ibid.: 241 ss, 328 ss, 371 ss). El cumplimiento de las alianzas en general
obligadas, el Inca lo aseguraba mediante una reciprocidad asimétrica: el tributo quc &l imponia a
los pueblos sometidos era correspondido simbélicamente con festividades y regalos que
entregaba personalmente a sus jefes aliados: los sefiores étnicos de los pueblos conquistados; de
esta forma, en cada encuentro se anticipaba por lo dado al kuraka, lo que cl grupo étnico debia
tributar al impcrio, manteniéndose en la légica de la reciprocidad, un intercambio que favorecia
al Inca y la permanente lealtad de sus siibditos por las deudas contraidas (Jbid.: 302 ss)(Véase
Fig. N°30 y 31).

Estas medidas que garantizaban el mantenimiento del orden imperial se sellaban con actos
rituales como festividades en las que se bebia juntos, 0 mediante la divisién de las alas de un
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Umasuyu, en 1a que se escinden los sefiorfos Canchis, Canas, Collas, Pacajes; sobre otros de la
regién de Charcas (Chuis y Chichas), no se tienen datos; quedando sélo algunos sin su par
complementario de jerarquia suplementaria (p.¢j. Lupacas, Soras y Carangas) (Ibid.: 210).
Dentro de cada seifiorio la dualidad refiere una disimetria por la cual se establecen relaciones de
jerarquia, determinacién, primacia, organizaci6n del espacio, ejercicio de poder, identidad e
incluso relaciones de parentesco (Véase Fig. N®32 y cuadro N°4).

La légica dual se compatibiliza en el imaginario andino, con lo que Platt denomina “organizacién
segmentaria”. En base al anilisis de los macha, T. Platt establece distintos niveles de duvalidad.
La Confederacién Charca retine federaciones agrupadas segin la légica dual (Urqusuyu y
Umasuyu). Todos los grupos étnicos pertenecicntes a las distintas federaciones (existen en
Urqusuyu tres federaciones, de las cuales los Qaragara es una, a la cual pertenece el grupo
étnico macha), sc dividen en base al patrén dual: Alasaya y Majasaya. Cada mitad de los grupos
étnicos agrupa, a la vez, a distintos ayllus (son 5 en cada mitad de los macha); finalmente, al
interior de cada ayllu concurren las unidades organizacionales minimas: las pachaca (centena)
(PLATT, 1987: 70, 77). Este sistema de organizacién segmentaria permite establecer varias
puntualizaciones respecto al ejercicio de poder y los grados de solidez de la unidad general: En
primer lugar, la diarquia antes analizada (Véase supra), se concreta en el imaginario andino
como un patr6n de autoridad dval en el que, gracias a la endogamia de las sayas, la transmisién
de autoridad es generacional y en algunos casos hasta dindstica (Cf. el caso de los yura hasta
1781: RASNAKE, 1990: 136). Platt destaca que las pachaga, vnidades minimas de la
organizacidén segmentaria macha en el X VI, contaban con la suficiente autonomia para
desarrollar sus actividades econdémicas y politicas de forma tal que respondan a sus propios
lineamientos como parte de una estructura sistémica; tenfan las suficientes expectativas para
difundir posiciones y decisiones que posiblemente se adoptaran a niveles mayores, lo mismo
acontecia en relacion a los ayllus (PLATT, Op.Cit.: 72). La dualidad aymara se concreta en
términos politicos no sélo por la macroparticién de los suyus respecto de la Confederacién (a la
que Platt no llama de este modo}; en el nivel de la dualidad de sayas también se implementa la
dualidad de manera diversificada. No s6lo existen entre los macha dos mallku, uno por mitad;
sino, esta dualidad didrquica que se interpreta como complementariedad de decisiones
combinada con la jerarqufa disimétrica, se relaciona con otros tipos de dualismo en la ideo-

ldgica de! poder aymara: A cada mallku se lo correlaciona con la “segunda persona” cuyas
funciones tenfan un cardcter subordinado y suplementario; por otra parte se halla, al lado del
mallky, la £'alla cuyas funciones inclufan la complementariedad no sélo sexual sino simbélica y
ritual, funciones que realizaban el propdsito de constituir una imagen de coherencia, totalidad,

conciliacién de opuestos y unidad de contrarios; tales los sentidos de dualidad politica entre los
macha ({bid.: 73).
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Las caracteristicas sistémicas del modelo tienen validez en tanto se refieren a la dualidad; sin
embargo, en niveles segmentarios disimiles surgen algunas diferencias: Por ejemplo, s6lo a
niveles bajos se ejerce la rotacién; aunque es una constante en todo nivel la “generosidad
redistributiva”, lo mismo se aplica respecto de la contabilidad; la organizacién segmentaria
permite que desde los mas bajos niveles se desarrolle la contabilidad, en especial del tributo, lo
cual se contrasta y complementa con la de los niveles superiores. Un rasgo importante de esta
estructura que Platt denomina “franja transversal”, es decir el sistema macropolitico, es la
superacién y ausencia de necesidad de un aparato burocratico estatal que, como estructura,
comprende una gran poblacién en un vasto territorio (Ibid.: 81).

La l6gica de la dualidad como l6gica de organizacién del espacio, con un término de mediacién,
es una sintaxis de ordenamiento espacial, simbélico, cultural y politico que se constata incluso
entre quienes han sido considerados como “inferiores” por los aymaras, Aparte de las
referencias de oposicidn tierra/agua, dada por el etnénimo wro (Véase supra); en grupo actual,
relacionado con aquéllos, todavia hoy, con o sin injerencia de elementos post-hispanicos,
mantiene la I6gica de la dualidad. Como ha sefialado N. Wachtel, tos chipayas de hoy
estructuran su espacio en base a la cuadriparticion resultante de una doble divisién dual, sin 1a
presencia de un centro y con la implantacién de un eje de mediacién: En este caso, es un rio el
que sirve de faypi para dividir en dos ayltus una de las mitades en la que se estructura el espacio
chipaya, la divisi6n de estos ayllus respecto de la otra mitad, que también contiene otros dos es
figurativa y atraviesa de N. a S. el poblado chipaya. El pueblo realiza la Iégica de la doble
divisién dual, es el taypi de las mitades y centro en el cual se estructura de manera cuadripartita,
un conjunto de capillas representativas de los cuatro ayllus (WACHTEL, 1974: 54 ss).

La organizacién dual y cuadripartita del espacio se encuentra en varios casos de comunidades
aymaras contemporédneas, siendo posible dar varios ejemplos. Uno de ellos, estudiado con
profundidad, es el de Sabaya. G. Rivitre analiza en distintos niveles la manera peculiar cémo
los aymaras de Sabaya (antiguamente parte del sefiorio Carangas), articulan en distintos
escenarios de su vida cultural, el dualismo y la cuadriparticién. En el espacio geogrifico existe
un eje de mediacién que divide 2 a 2, los cuatro ayllus actuales de Sabaya; en el pueblo,
mediante un juego de ubicacién se mantiene el mismo orden de cercania respecto de un eje;
aunque invirtiendo la correspondencia geografica. Los cuatro ayllus constitutivos de las dos
mitades que forman la comunidad, en distintos momentos rituales definen de manera precisa, su
relaci6n espacial respecto a un {aypi que, en estos casos, no s6lo se considera eje de divisi6n
dual; sino espacio desde el cual se distribuye por cercania, una ubicacién cuadrilocular que
define las relaciones jerdrquicas entre los ayllus. El faypi se constituye por un espacio que;
aunque no es central ni eje divisional, es un foco de desplazamiento (RIVIERE, 1984: 104 ss).
Rivigre establece la jerarquia relacional entre los elementos cuadriloculares estableciendo que lo
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conceptualizacién de un espacio sagrado dividido en tres partes: 2 de cardcter femenino (la
Santa Iglesia y 1a Sania Plaza) contrapuestas a un término masculino (Torre Malku); otro
ejemplo de esta “preferencia” radica en la interrelacién que las sayas contrarias realizan respecto
de sus santuarios: 2 santuarios de una saya se ubican fuera de su espacio, en ¢l de la saya

contraria, mientras que uno queda dentro de los limites de su jurisdiccién espacial y conceptual,
lo propio acontece con la saya contraria que equilibra estas “ocupaciones” impropias con otras
similares (1989: 127, 132, 139). Otra expresion del triadismo de los aymaras de Isluga radica
en 1a manera cdmo de oposiciones binarias, resulta una conceptualizacién unitaria (tercer
término), el cual a la vez se contrapone, segiin las caracteristicas de juego de oposicién, a otro
término con caracteristicas contrarias; la conceptualizacién unitaria de esta nueva oposicién de
contratérminos realiza nuevamente el surgimiento de un tercer elemento, resultante de una
especifica caracterizacién de los contrapuestos tomados como unidad; esta nueva unidad
repetiria el proceso en teoria, indefinidamente. El ejemplo de este proceso que Martinez
establece es el siguiente: Argjf (1) conceptualizado como central, cultural y superior, se opone a
Manca (2) que denota exterioridad, naturaleza e inferioridad; ambos Argjj-Manca (3) se
conceptualizan como culturales y superiores (1) frente a Ch’alla Churu (2’) que se
conceptualiza como naturaleza cultivada inferior; de esta oposicién (1°/2’) surge una nueva
conceptualizacién en oposicién a un contratérmino mayor: Arajj-Manca 'y Ch’alla Churu (37) son
el contratérmino de los cerros y las pampas, contratérmino que refiere la superioridad y cultura

del pueblo (1) en frente de los cerros y las pampas que denotan naturaleza inferior (27) (fbid.
123-124).

El hecho de considerar la dualidad en términos relacionales respalda la caracterizacién de los
términos que entran en juego por la oposicién implicita en toda categorizacién diddica; en el
ejemplo de las conceptualizaciones de los Isluga, personalmente me parece que mis que un
juego de la dualidad y el triadismo; se manifiesta la especifica estructura sistémica andina por la
cual cualquier entatividad espacial, politica, econémica, étnica o de cualquier caricter, tiene un
estatuto éntico por el cual es imposible definir su mismedad sino en términos relacionales,
estatuto que expresa una fiexibilidad tal que aun en los mayores niveles de comprehensién y en
el minimo articulado de un faccionalismo conceptualmente infinito, se decide la peculiaridad por
oposicién, implicando al mismo tiempo, antagonismo y complementariedad; igualdad y
diferencia, jerarquia y reciprocidad, horizontalidad y preeminencia. Mas que la constatacién de
las transformaciones de taxonomias numéricas prevalecientes en el imaginario aymara y en
general, andino; lo que es importante considerar es la fiexibilidad organizacional, en contextos
de dominio generalizado, mediante la cual la identidad se forja en niveles tan variables como
comprehensivos, al tiempo que se deciden los enfrentamientos que llevarin al fraccionamiento y
la unificacién, tanto en el nivel simbélico-ritual, como cn el de la acci6n politica diferencial e
integrativa en un sistema en el que los elementos que definen las pertenencias y movilidad, no
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son ajenos a consideraciones étnicas despectivas, estigmatizaciones raciales e identificaciones
predefinidas.

Que el dualismo concéntrico exprese una estructura triddica y el diametral sea un limite de la
visi6n triptica del mundo, permite, bajo la argumentacién de Lévi-Strauss diferenciar e integrar,
lo que corresponde a la organizacién del espacio entre los aymaras y entre los incas. Que la
presencia del taypi en el dualismo diametral implique un tercer término o que los limites de la
periferie respecto del centro, constituya un escenario de promocién o “centrismo” en el modelo
de dualismo concéntrico; en definitiva, muestra 1a elasticidad I6gica que, en €l marco de una
ideo-l6gica precisa, permite integrar, €l imaginario aymara, con igual carcter y eficacia respecto
del mantenimiento de un orden definido aunque continuamente en construccién, como un tipo
de aeci6n politica.

La acci6n politica aymara es, al parecer, muy activa y decidida respecto de las posibilidades de
definicién de la dualidad disimétrica en los niveles de ignaldad y en las posibilidades de
faccionalismo en las que se ejercen expectativas de prceminencia; y, menos activa, més pasiva,
respecto de los niveles que la jerarquia y el dominio ha establecido, no sélo ritual sino
coercitivamente, niveles, que incluyen términos de dominaci6n a los cuales las distintas
unidades sistémicas deben someterse.

Es en la riqueza antibivalente del dualismo aymara que se comprende y justifica el conjunto de
relaciones polfticas, sociales y econémicas en un contexto colonial que atin subsiste y que al
parecer, incluye indefinidamente nuevos estratos en el mundo de arriba como en el de abajo;
precisamente por la dindmica del faccionalismo y unificacién. Esta légica por la cual se
establece relacional y competitivamente una igualdad desigual, una complementariedad
individualista y una integracién desagregada, es 1a base de la 16gica aymara en la que los valores
de verdad de la 16gica bivalente no s6lo son “negados” en el sentido de incluir posibilidades
polivalentes (considérese el sentido recurrente del monismo, el dualismo, el triadismo, el
cuadripartidismo, 1a quinqueparticién, el modelo séxtuple, la totalidad duodécima, etc.); sino
evidencia 1a “negacién” de una categorizacién por oposicién y por contradictoriedad: Es entre
los términos opuestos y contradictorios, en ese escenario de lo complejo que es a la vez neutro,
necesario comprender la dualidad como la base de todos los demés patrones numéricos y todas
las demds taxonomias andinas y en especial, la dualidad de oposicién complementaria y de
jerarquia suplementaria.
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caracteriza como “tiempo de lluvias” (“Tiempo luvioso”: Hallupacha. Op. Cit.: 1, 302); este
ciclo duraria aproximadamente hasta marzo, mes en el que las plantas de la papa estarian a punto
de lograr su pleno desarrollo; esta “pacha” se asocia con lo femenino y con una serie de actos
rituales en los que, por ejemplo, el uso de ciertos instrumentos musicales queda claramente
establecido. La segunda divisién del tiempo corresponderia aproximadamente, desde abril hasta
los ritos de agosto en los que primaria la gratitud por la cosecha lograda y el “anticipo”, en el
margen de la reciprocidad, por los dones que el nuevo ciclo otorgard; este tiempo se asocia con
lo masculino denominédndose Awtipacha (Autipacha : “Tiempo de hambre”. BERTONIO, Op.
Cir.: 11, 28).

Es interesante constatar en estas puntualizaciones una serie de aspectos sugerentes. En primer
lugar, el tiempo no es considerado sélo como un ciclo uniforme en el cual las distintas fases de
la vida agricola determinaria un periodizacién especifica (correspondiente con la duodécima
divisién occidental ); si bien, por infiujo de la evangelizacién o por la prevalencia de una ideo-

logica andina numeérica prehispanica, se asocia el nimero 12 con lo que es sagrado y benigno,
lo que posee virtudes magicas refiriendo buenos augurios y suerte (AGUILO, 1982: 100-101),
ademds que este nimero resulta de la duplicacién del modelo séxtuple interpretado por Zuidema
(Véase supra); al margen de estas relaciones, el hecho que los 12 meses del afio se menten
segun un ciclo agricola bipartito con términos que corresponden a “siembra”, “crecimiento”,
“cosecha”, etc.; refiere que la periodizacién del tiempo en el imaginario aymara, relaciona a
partir de 1a produccién agricola, un ciclo de dualidad complementaria en torno al cual se
desarrolla 1a vida social, econémica y politica. Acd radica precisamente la justificacidn de la
cosmovisién andina en general, como agrocéntrica en lo referido particularmente a la nocién de
devenir y temporalidad ciclica (Véase supra). En segundo lugar, es interesante constatar que la
divisién del ciclo en dos partes que se nombran con términos especificos, estd dada a partir de la
centralidad de la figuratividad que el aymara tiene, respecto de la tierra y el flujo de energia que
da lugar al proceso productivo. El hecho que se sefialen 6 meses del afio como “tiempo de
Iluvias” (1o cual no corresponde a ninguna zona del altiplano. Cf. 1o que van den Berg sefiala en
relacién a la épocas de 1luvias segtin Bouysse-Cassagne y segtin Bertonio. 1990: 33 ss); refiere
en realidad, 1a interaccién de la tierra con el clima en base al fivjo de energia necesaria para el
comienzo y desarrolio de un nuevo ciclo; el aymara ve este tiempo como la temporalidad en la
cual la tierra requiere de una interaccién climatolégica tal que posibilite el normal y exitoso
desarrollo de las actividades agricolas, interaccién sobre 1a cual él, desde “su” esfera, influye en
sentido de retribuir ritualmente, los dones que el flujo energético cosmol6gico le ofrecerd. Mds
sugerente es la denominacién del tiempo que se inicia con [a maduracién de las plantas, la
cosecha y la supuesta esperada abundancia; el hecho que este tiempo se denomine tiempo de

hambre ratifica la centralidad de la Pachamama respecto del ciclo agricola, después de haber
formado en su seno los productos que alimentan al hombre y 1a sociedad, al parecer, existiria
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inclusive ritos que no se caracterizan especificamente como “agricolas”, el autor los analiza en el
ciclo de 1a produccién y en relacion a la agricultura; tal es el caso por ejemplo del ¢inku que,
desde esta perspectiva, tendria la finalidad de garantizar una buena cosecha y prosperidad por el
derrame de sangre humana que el enfrentamiento ocasiona en reciprocidad con la tierra (Ibid.:
102 ss); igual interpretacién merecen los ritos de difunios, pese a toda la normatividad de los
aymaras evangelizados en relacién a la fiesta de inicios de noviembre (Todos los Santos),
normatividad que incluye el “escuchar” misa, asistir al cementerio, recibir y “despachar” a los
espiritus de los muertos nuevos y viejos, expresar afliccién y lanto, etc., ¢l sentido que tiene el
rito, segiin el autor, esté relacionado en lo profundo, con la a gricultura, puesto que los muertos
han de posibilitar el fluido trénsito en esa época, de una temporada seca a otra himeda; de ahi
que el “alimentarlos™ tenga por objeto recibir en reciprocidad, la consecuci6n de la lluvia (Ibid.:
91 ss, 96 ss). Por ltimo, igual contenido “agrocéntrico” tendria, segtin van den Berg, el rito de
Anata (el Carnaval); la normatividad ritual de este evento, mostraria nitidamente c6mo 10 que en
realidad se festeja es una celebracién de precosecha; desde el enfrentamiento con el Sereno por
la consecucién de todas las melodias hasta la kacharpaya que representa la expulsién de los
diablos, todos los momentos relevantes en el largo y complejo ritual de Carnaval, estarian
destinados a augurar-posibilitar buenas cosechas; asi, la misica se emplearia para atraer con
pinkillus o alejat con targas la Iluvia, los membrillos que se emplean servirian como modelos
de tamaiio, illas para las papas; las ch’allas que incluyen adornos con serpentina, intensas y
extendidas libaciones y una secuencia festiva con frecuentes excesos, tendrfa el objeto de
procurar buenas cosechas, incluso los juegos, raptos, matrimonios ficticios y disfraces
augurarian el éxito en la produccién agricola (Ibid.: 129 ss). Si bien estas apreciaciones son
justificadas y muestran la referencia de casi la totalidad de festividades ordinariamente
establecidas, en relacién al proceso productivo; ademés de ser posible realizar otros andlisis de
los mismos ritos desde una perspectiva no necesariamente “agrocéntrica” (Véase supra), no
deben sobredimensionarse en el sentido de considerar toda la gestualidad ritual en relacién a un
centro de cardcter econémico. El hecho que se encuentren series de complementariedad y
coherencia entre los gestos rituales respecto de la produccién agricola, no excluye que, en €sos
mismos gestos se articulen relaciones con la figuratividad religiosa, el mundo de los muertos, la
temporalidad, la historia y el espacio, ademés de la organizacién social y politica que no reducen
su especificidad a unh ordenamiento de cardcter econémico: estas expresiones articulan todos los
smbitos de la vida social, la historia y la filosofia de los aymaras.

Van den Berg realiza una serie de puntualizaciones respecto de los ritos que estdn en directa
relaci6n con el proccso productivo: Desde los ritos de siembra en los cuales se expresan
asociaciones con la procreacién y la sexualidad, hasta los ritos de acci6n de gracias por las
cosechas obtenidas en los que destaca la idea de “alimentar” a la Pachamama, (Ibid.: 82 ss), se
sigue una secuencia ritual que incluye diversos gestos. Son mis frecuentes los ritos en procura
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de la lluvia que los que se realizan en su contra; el atraer la lluvia incluye desde las oraciones de
los nifios consideradas més efectivas, hasta sacrificios humanos en casos extremos (Ibid.: 110
ss); €s interesante notar que en procura de lluvia se realizan ciertos ritos a finales de noviembre
en los cuales las ropas se las viste al revés, si se correlaciona esto con los acontecimientos
astronémicos que G. Urton y T. Zuidema analizan en torno a esta fecha (Véase supra),
entendiendo este tiempo como tiempo de transicién y redefinicién; entonces estd claro que entre
los simbolos que anuncian una inversién climética, entre los gestos que muestran que “debe”
producirse la lluvia, se colige que es gracias a una visién holfstica, mediante la cual los
indicadores simbélicos obran de forma tal que fienen la eficacia suficiente para interpelar a las
fuerzas de flujo para invertir el sentido de su equilibrio y trascender la liminalidad: esto es,
producir un pachacuti pluvioso. “Mostrar” lo que el medio natural “debe hacer” mediante el
gesto ritual, se constata con el sacrificio de serpientes vivas expuestas a las [lamas; tal, el sentido
de los ritos contra la lluvia: al asociarse entre otros animales, las serpientes con los periodos de
precipitaciones pluviales, el “mostrar” que al destruir estas criaturas se rechaza el tiempo de
lluvias, los aymaras estdn articulando un gesto simbdlico por el cual pretenden “indicar” a las
fuerzas de regulacién de la Huvia, su deseo de evitarla y suprimirla (Jbid.: 126).

Existen muchos elementos cosmovisivos susceptibles de exégesis a partir de los ritos que van
den Betg describe y analiza. De modo ejemplificativo, se sefialardn algunos casos que han sido

tratados anteriormente y que corresponden a la visién andina del mundo.

El flujo y movimiento se detienen si se emplean sentidos invertidos al definido hacia la derecha,
desde la izquierda; tal el sentido de los ritos de almacenamiento en [os que se usa un hilo torcido
a la izquierda para evitar que los productos “se vayan” a otra parte. La idea que los productos
agricolas tienen modelos a los cuales “deben” seguir, se constata al considerar los bailes que se
realizan con productos grandes de formas extrafias (mamata y lallawa). La ausencia de
caracterizacion de las entidades que ocupan las distintas pacha se respalda con los destinatarios
de los ritos de pre-cosecha, entre los cuales se incluyen, a lado de la Pachamama y los
Achachilas, 1os Anchanchus. Los grados de articulacidn y escisién que forman distintos niveles
sociales y politicos se refrenda con los niveles inclusivos de los espiritus protectores, desde las
deidades familiares e incluso personales, concurren los espiritus protectores hasta los niveles de
mayor generalidad; estableciéndose asimismo, una ideal correspondencia entre los gestos
rituales; aunque, por el proceso histérico que los aymaras han “sufrido” desde el XV1, la
celebracién ritual autdctona ha tenido que reducirse a nivel familiar y muchas veces, “ocultarse”
ante la represion y la aculturacién. La ideo-I6gica andina ha prevalecido en lo que a los gestos
rituales se refiere por la adecuacién que particularmente los aymaras han realizado, de sus
propios contenidos figurativos y cosmovisivos en las formas cristianas impuestas; asi, pese a
que las festividades de hoy se encuadren en un calendario catdlico y contengan elementos del
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el aymaro-quechua el mundo cs una totalidad integrada, interactiva, fluida y compleja; lo que
correspondetia a lo cotidiano respecto de lo mdgico, resulta una oposicién proveniente de una
l6gica predefinida por la cual es muy fécil oponer al mundo de lo mdgico, el de la ciencia y la
civilizacion, con la serie de valoraciones disféricas y las consecuencias politicas que resultan de
esta posicidn. Sin embargo, el sentido que probablemente sea apropiado para esta dualidad

poiarizada sea, en un margen de variables interpretaciones y asociaciones libres, ciertas
especificaciones normativas de la ritualidad.

El liberarse de la enfermedad y poder enfrentar la muerte es simbolizado por los yura, segiin R.
Rasnake, mediante el bastén de mando. Ademis de los rituales que se hacen en su honor,
rituales que incluyen “asistir y ofr” misa de parte del bastdn, ademds de los ritos de sangre que
se le ofrecen, el kinsa rey entre los yura significa el mantenimiento de la vida, 1a fertilidad
animal y la salud, frente a lo que es sinénimo de cambio: la enfermedad y la muerte (1990: 203-
206). Cabalmente, si se ha logrado un grado de organizacién segmentaria, se han nivelado las
fuerzas politicas diddicas y se ha establecido el conjunto de jerarquias y disimetria, el bastdn de
mando se asocia con la estabilidad lograda, con el mallku que lo porta, con los picos
montafosos, los cndores y con wiraqucha; representa no sélo salud, sino un nivel societal
logrado gracias a 1a mediaci6n que el kuraka y el kinsa rey consiguieron definir entre los
comunarios y las fuerzas de lo sobrenatural (Ibid.: 213 ss); esto es lo que permite, segiin
Rasnake que, por el kuraka y la institucién que representa y por la reactualizacién de la
reciprocidad que los ritos efectivizan, se concrete una visién del mundo que orienta a los yura
para conducirse dentro de su mundo como fuera de €1 (fbid.: 155). La unidad yura se concreta
particularmente en el Carnaval; en el cual, al margen de las referencias agricolas vistas
anteriormente, 1o que se constata es la simbolizacién de 1a unidad de los 4 ayllus que componen
la comunidad mayor, ayllus que, ocupando sus espacios respectivos, se diferencian de los
vecinos del pueblo a quienes, como en las relaciones econdémicas y politicas, corresponde
ocupar en la plaza, el lugar central. La ocupacidn ritual del espacio no se da solamente en esta
concemraclén que refiere relaciones econdmicas y politicas integradas al tiempo que define la
identidad yura identidad aglutinada en base a 4 diferentes ayllus unidos sin embargo, en frente
de los “vecinos™; en el movimiento ritual de expansién, también en el Carnaval, se constata la
forma cémo los yura definen su espacio geografico y su identidad respecto de otras
agrupaciones étnicas vecinas; los ritos que realizan en los mojones de los cerros, ademés de
limitar su espacio, identidad y especificidad, caracterizan las fuerzas de los apus ante los cuales
se someten expresando respeto y sumisién. En el ritual del Carnaval se definen espacios, se
simbolizan las diferencias y se aunan las igualdades, se limita la figuratividad religiosa y se
valida una estructura politico-social que en medio de la pervivencia del sefiorio y la dominaci6n;
ha permitido la prevalencia, aunque con una etnogénesis reciente, de la identidad yura (Ibid.:
178 ss, 220 ss).
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contradictorio de la “destruccién”, en tanto que el otro sema de esta diexis, “no creacién”, es el
opuesto de la “destruccién” y el contradictorio de la “creacién” (fbid.: 103)(Véase Fig. N2 33-
34).

Para G. Martinez tanto Wilajje, como otras deidades andinas (Tunupa y Wiracocha por ejemplo),
serfan términos complejos que incluyen oposiciones sémicas de la creacién y la
conservacién. Lo mismo se sigue para otras deidades que no se identifican de manera definida
con una configuracién Gnica, una misma deidad tiene una doble estructura de base. Martinez
realiza sin embargo, una oposicién de lo que €l denomina “configuracién meteorolégica”
respecto de otra, “uterina”; los contenidos de la primera relacionan lo de arriba-exterior, con lo
c6ésmico atmosférico, refiere un movimiento inyectivo unido a la luz no solar, el fuego y el agua
en asociacién con la fecundacién; por otra parte, la “configuracién uterina” relaciona lo de
adentro-abajo con lo césmico cténico, refiere un movimiento eyectivo, Ja oquedad, la luz
y agua interiores en asociacién con la produccién (Ibid.: 97 ss). Si bien las configuraciones
cotresponden a realidades distintas (el Lugarniyoj de Charazani y el Qhara Qoliu de Chuani
respectivamente), es interesante notar la forma c6mo, en el imaginario andino se complementan
y relacionan los contenidos sémicos de imagenes que evocan cierta figuratividad religiosa. Si
bien la ideo-légica religiosa aymara andina no establece una rigurosa caracterizacién que
identifique y polarice; segiin el ideal occidental, el bien del mal, lo divino de lo demoniaco, lo
celestial de lo infernal; prevaleciendo cierta ambigiiedad y anfibologfa que permite fundamentar
la ubicuidad metaespacial (Véase supra) y la polifuncionalidad axiol6gica; es posible encontrar
otro tipo de dualidad en las configuraciones sémicas que refieren una complementariedad por
oposicién no antagénica. Esta anfibologia religiosa estructural y la oposicién complementaria
son lgs patrones que organizan y explican la ideo-ldgica politica aymara: la 16gica de
posibilidades ambiguas de estructuracién sistémica, tericamente indefinida, tanto en el macro
como en el microsistema; en tanto se definen las relaciones diddicas en un mismo nivel
segmentario dado, mediante la complementariedad y la jerarquia.

G. Martinez ha realizado una sistematizacién del conjunto de deidades que constituyen el
imaginario religioso aymara, particularmente lo que denomina el “sistema de los Uywiris” de
Isluga. En general, este sistema representa un juego de mensajes entre las distintas sayas que
forman la realidad social y étnica de Isluga, mensajes en los que se establece la preeminencia
relacional de ciertas unidades a partir de sus deidades en relacién a las que corresponden a otras
unidades segmentarias (1989: 92-93). En este caso al parecer, el Uywiri-cerro juega el rol de
permitir la concreci6n de una identidad y unidad entre los miembros de la estancia que se
reconocen por el hecho que sus “aviadores” (las deidades que les proveen de lo necesario para Ia
subsistencia), expresan su poder en relacién a la comunidad que les ofrenda. Este rol de
identificacién-articulacién comunitaria concretado en los ritos colectivos dirigidos a una deidad
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las fuerzas de los impulsos y principios cosmolégicos, las pulsiones de creacion y destruccion;
conservacién e irrupcion, aprovisionamiento y castigo, salud y enfermedad, etc.. Si esta
ubicuidad metaespacial corresponde al imaginario aymara en términos de la figuratividad
religiosa, es perfectamente posible extrapolar, siguiendo el juego de la ideo-lgica, una
transtemporalidad histérica antes referida (Véase supra). Como es la misma fuerza
genésica que se diluye o personaliza, que se hace imagen anfiboldgica definiendo los niveles de
articulacién socio-politica y étnica respecto de las deidades cada vez mas particularizadas;
entonces, a nivel estrictamente histérico, es una misma fuerza la que, en momentos concurrentes
y contingentes, define los términos de la amplitud y la estrechez sistémica, es la fuerza que
legitima la oposicién complementaria y la jerarqufa suplementaria, la fuerza asumida como la
génesis de un sistema colonial en el cual, en correspondencia a la performatividad espacial,
corresponde una performatividad temporal que; sin embargo, recae dentro de una
concepcién estructural transtemporal. El aymara define contingentemente al “otro”
siguiendo la 16gica de la circunstancialidad histérica que ha hecho que “muchos” o “pocos” sean
los que mantienen una situacién disimétrica privilegiada y opresiva. Al margen de los esfuerzos
rituales que norman las esperanzas de 'control’ de lo temido, histéricamente son los momentos
_ en los que esa “ritualidad” se ha asumido como accidn politica, la que ha permitido, unas veces
con mayores o menores fracasos y frustraciones y otras, con cierto €xito; la pervivencia de la
transtemporalidad. La transtemporalidad es la fuerza de una mentalidad colonial y sistémica,
ante la cual los esfuerzos de igualacién terminan irrecusablemente en nuevos escafios
disimétricos de jerarquia y sometimiento, la transtemporalidad como ideo-ldgica de la
historicidad aymara justifica e impone, aun en los momentos de mayor unidad sistémica frente a
un “otro” focalizado y estigmatizado, la ineluctable recurrencia de una nueva situacién
estamental que la performatividad histérica y sociol6gica, se encargara de categorizar. Sin
embargo, si bien la nocién de historicidad en el imaginario aymara se estructura en base al
patrén de la transtemporalidad por la cual se justifica la prevalencia tedricamente ad aternum de
una organizaci6n societal estamental y jerarquizada, es necesario remarcar que en este marco de
ambigiiedad de la duracién y de anfibologia del transcurse del tiempo, existe la suficiente
secuencia y yuxtaposicién de los momentos que “forman” el tiempo como un continuum
inacabado (apreciacién propiamente occidental), de forma tal que en el marco de la
transtemporalidad de una historicidad estamental, existen los momentos y las posibilidades
necesarias como para definir enfrentamientos diddicos y juegos de especificaciones disimétricas;
esto mismo visto disférica y ficticamente, en el lenguaje sociolégico, implica transculturacion
con toda su secuela de consecuencias para los que “quedan abajo” anquilosados y estatus
respecto de no solamente el par segmentario en el cual se dio la génesis existencial del aymara,
sino en tanto a las posibles y complejas relaciones disimétricas que en “otros” niveles, también
¢l puede jugar y “saltar”.
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Iégicas colectivas y por tanto, prever; en concordancia y de acuerdo a las mismas, las posibles
acciones politicas validadas por un imaginario étnico permanentemente cambiante .. en sus
expresiones; aunque estable y s6lido en lo que hipotéticamente se toma como continuidad
estructural.

Si bien la escisién entre las esferas culturales y sociales no son taxativas; en el imaginario
aymara concurre una estigmatizacién que define, en términos de la dualidad, una taxonomia
émica que establece universos claseméticos opuestos; pero también complementarios y
jerdrquicos. A esto se refiere X. Albé cuando establece que para el aymara, el lexema que
emplea para formar unificacién y oposicién (jagi), es absolutamente excluyente del lexema que
caracteriza al “otro radical”, el de la polaridad conceptual que no admite ambigtiedades (g’ara)
(1982: 78-79). Aun en los casos de movilidad social, aymaras residentes en la ciudad que han
obtenido cierto estatus; por la prevalencia de una mentalidad colonial que irrecusablemente
termina desprecigndolos, el jagi de la ciudad, pese a su “prestigio” por los logros realizados, no
se asimila a lo g’ara, al menos evita ser identificado plenamente como tal, desarrollando, segiin
Albé, su agresividad por crecientes aspiraciones y los insatisfactorios resultados (fbid.: 84).

Segiin N. Manrique, la colonia ha incidido de manera determinante para que el colonizador no
vea en los demis, 1a imagen de otro, diferente de él; pero también igual. Ha definido que el
otro, el conquistado, es la concrecién de un estado imperfecto respecto de €l mismo, el reflejo
de lo inferior que niega la diferencia en cuanto a la prevalencia de su propia légica y vision del
mundo. Determinanda de tal manera la herencia de la mentalidad colonial en ¢l mundo andino;
es que los distintos grados estamentales-culturales, las clases sociales y otra serie de rasgos
identificadores, mantienen la misma “mentalidad colonial” (1991: 32 ss). Si se acepta esto, el
imaginario caracterizado com aymara e inscrito en la ideo-légica andina, evidentemente no seria
¢l dnico sostén mental de una sociedad de discriminacién y opresidn; al contrario, el conjunto de
clases, grupos y niveles econdmicos, sociales y étnicos, constituirfan la ideo-ldgica colectivay
“nacional” que, en distintas realidades andinas, hiciera que prevalezca un ordenamiento
colonial,

En una estructura societal en la que prima la ideo-Iidgica colonial, la visién de algunos respecto
de otros como conceptualizacién de diferencias acerca de la superioridad o inferioridad en
cualquier plano (econémico, social, intelectual, racial, étnico, de parentesco y de relaciones,
etc), es enteramente relacional. Mas, si se consideran los nexos de depcndencia de los estratos
superiores con otros exiraterritoriales que lo son ain mds, e incluso de los niveles mds bajos
respecto del incremento tedricamente indefinido, de la inferioridad; cualquier individuo que
defina en base a algiin o varios pardmetros, su identidad-ubicacién en los niveles
estamentales de autoadscripcion (que se corrobora o rectifica con la heteroadscripcion); es al
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respecto de los campesinos. Desde la orden Bethlemita en el siglo XVI, 1a imagen del Nagak ha
simbolizado por excelencia el otro responsable de la situacién de dependencia, miseria y
explotacién que sufren los indigenas (Cf. MOROTE BEST, Op. Cit.). Si bien la asociacién que
se hace del Nagak es con un espafiol o mestizo que por oscuros procedimientos logra
apoderarse de la grasa (unto o wira) de sus victimas, se ha constatado, en algunos casos, que
indios han sido acusados e incluso “ajusticiados” bajo 1a acusacién de realizar pricticas de
enriquecimiento por la extracci6n de grasa (fbid.: 173). Sin embargo, 1a asociacién de la grasa
es més con el mundo indigena; asi lo refiere A. Molinié-Fioravanti quien sefiala que, ademds de
relacionarse estrechamente con Ios muertos y los ancestros, representa una fuerza invisible e
inmutable que anima al ser; constituye un complemento del animu llegando incluso a ser, en
ciertas pricticas mégicas, el objeto representativo del alma, capaz de darle muerte mediante la
brujeria (Op. Cit. 75). Entre los aymaras, G. Riviére, ademds de referir las funciones rituales y
el alto contenido simb6lico de la grasa de los auquénidos, remarca el significado de fuerza y
principio vital (1991: 27).

Es interesante notar que en el imaginario aymara de organizacidn sistémica, el lik’ichiri actda
mds en lugares solitarios, por las noches, siendo posible que ocasione graves sufrimientos a la
comunidad (epidemias, mortandad, crisis econémicas agudas, etc.). Particularmente en el mes
de agosto que es el de mayor peligro (sajjra) ({bid.: 31 ss). Si por la ideo-ldgica de
organizacion sistémica se establecen categorias clasematicas que dcfinen lo propio respecto de
lo ajene, y si existe una larga tradicién de clara identificacién del otro antagonico en la
figuratividad etnocéntrica del aymara y en general, del hombre andino; entonces es explicable la
simbolizacién de la accién nocturna y solitaria del Nagak. Son mayores las posibilidades de
explotacién del indigena de parte de su contratérmino relacional, en circunstancias en que la
ausencia de niveles organizacionales comunitarios y al amparo de lo que es para el runa o jagi,
“oscuridad” (la civilizacion, 10 urbano, la “no-cultura”, Véase supra); se produzcan las
précticas nocturnas en las que el ordenamiento societal macropolitico permite y facilita la
explotaci6n del indigena. Las referencias a agosto, ademés de la figuratividad aymara que
focaliza este mes como el de mayor “sacralidad”, refiere, en relacién con el ciclo de produccién,
el momento que, habiendo concluido el proceso agricola y obtenide los productos destinados a
las diversas actividades econdmicas, y rituales, surge como una eyeccién simbélica el
dispositivo que priva de vida y fuerza cosmol6gica para la sobrevivencia; surge el lik’ichiri con
todas sus artimafias que hardn que el trabajo invertido, las expectativas laboriosa y
contingentemente logradas y la expresién méis doméstica de productividad y abundancia (la
grasa), queden apropiados (desde los espaiioles del XVI hasta los actuales sistemas de las
“repiiblicas” andinas), por el “otro” que puede ser un g'ara, un mestizo e inclusive un indio.
Esta ruptura del equilibrio de la planificacién econémica, no sélo repercute en consecuencias
meteorol6gicas adversas para el siguiente ciclo; sino, fundamentalmente, en el desequilibrio
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tuvieran “la nocién de un espacio desconocido por ellos, ni la de un tiempo abstracto” (Ibid.:
366). Si se piensa que la nocién de un “tiempo abstracto” es la contigitidad indefinida de
unidades minimas de duracién, en un continuum lineal y ascendente; evidentemente, no sélo los
aymaras carecerian de una noci6én “abstracta” del tiempo, sino incluso no seria posible para ellos
la inteleccién del “progreso” como accidn en esa sucedédnea contigiiidad; pero, si la ideo-Idgica
aymara se inscribe en lo que se ha tratado reiterativamente en este trabajo (las nociones
societales en una concepcién de historicidad de alternancia e inversién); entonces, aparte de la
vision ciclica de la historia, corresponde al imaginario aymara una “nocién” del tiempo tan
legitima en sentido de abstraccién y formalidad como la que es propiamente occidental.

Th. Bouysse-Cassagne sefiala que la primera edad (saypi) sintetiza en un centro primordial, los
movimientos de concentracién y difusién que han permitido la construccién de un
microcosmos aymara (Ibid.: 178). Aparte de las asociaciones del taypi con el eje geogrifico que
permite la construccién simbélica del doble dualismo aymara (Véase supra), existen otras
asoctaciones de esta “edad”; particularmente con la Hlamada “sociedad en policia”, la agricultura
y el sol (fbid.: 181). Como espacio-tiempo que circunrodea la “edad” Taypi, se halla 1a”edad”
caracterizada como puruma. En oposici6n a la anterior, ésta representa tiempo de oscuridad,
anochecer, ausencia de sol, tiene un cardcter de peligro; en relacién a la “edad” taypi es un
mundo de dispersién (aquélla se toma en general, como uno de “concentracién”),
relaciondndose con el espacio de descanso de los muertos (Ibid.: 179 ss, 190 ss).
Geogrificamente lo que es puruma para los aymaras es el espacio exterior al 4rea circunvecina
del taypi (los cerros nevados asociados con los choquelas, la caza y lo salvaje; y, por otra parte,
la profundidad inconmensurable del lago-mar, asociado con los urus, la pesca y también lo
salvaje (Ibid.: 181)). Es interesante notar que entre la liminalidad del faypi y puruma existen
universos microsemanticos en los cuales se caracterizan asociaciones fronterizas: tal es el
cardcter del rayo, los chuquilas que se comunican con los muertos poseyendo una humanidad
contrahecha y desdoblada, el deslumbramiento que representd la “solarizacién” de la primera
humanidad (Véase supra), las serpientes asociadas al arco iris y las fuerzas incontrolables por
las cuales las formas se multiplican y desdoblan degraddndose los colores de la luminosidad
natural (/bid.: 188 ss).

En términos de la ideo-lgica de la temporalidad aymara, si bien los relatos de la sucesién entre
la primera y la segunda humanidad dan la impresién de una concepcidn lineal-ascendente del
proceso de construccién etnogénico con un fuerte componente etnocéntrico; no sélo es necesario
recordar las puntualizaciones efectuadas en relacin a la visién de la temporalidad de los laymi
(Véase supra), visién de identidad del pasado con el futuro por la cual la sucedaneidad es
espejada y reciproca; sino, es importante remarcar el patrén acrénico que, en la légica de la
antibivalencia define la sintesis de la wopia andina con la ideo-ldgica forjada secularmente como
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inversién. Los simbolos anuncian pero no son los agentes que construyen el cambio; tal el
sentido de peligro de cualquier unidad sistémica estructurada y el sentido irreversible y
subrepticio de los seres fronterizos asociados con el rayo y la serpientes.

Segiin Th. Bouysse-Cassagne el tiempo de guerras, pachacuti, es parte de la “edad” auca

(Véase Fig. N®36). Por los enfrentamientos bélicos, en el marco de la igualacitn y la
disimetria, los aymaras formaron un etnocentrismo que obra en su estructura profunda en la
forma de auca (Op. Cit. 368). Th. Bouysse-Cassagne sefiala dos dimensiones que, en tanto
universos seménticos del X VI, refieren “edades auca” en asociacién con campos diferentes en
relacién al faypi. Respecto del eje de mediaci6n, la primera auca relaciona los contrarios que en
el orden disimétrico o esperado, son complementarios (hombre, Hanan, fuego, blanco, dia,
partes del cuerpo derechas -0jo, mano, etc.-). La segunda auca, respecto del eje, refiere los
términos complementarios en relacién de inferioridad o igualdad (mujer, Hurin, agua negro,
noche, las partes del cuerpo izquierdas - 0jo, mano, etc.-) (fbid.: 193). Al margen de las
diferencias que surgen de la oposicién complementaria de partes del cuerpo (yanantin), respecto
de.la igualacién social que tiene por objeto establecer una jerarquia (¢inku) y de los pares que no
se pueden juntar constituyendo otro tipo de oposicién (por ejemplo, dia/noche, negro/blanco,
etc.); lo que propiamente corresponde al concepto pachacuti se refiere, al enfrentamiento de
enemigos que hace que el ordenamiento del mundo se invierta (por ejemplo, el cambio de los
solsticios, (/bid.)). La distincién del concepto genérico de oposicién superior e inferior,
reafirma las posibilidades de articulacién sistémica en niveles altos y bajos segin lo que
concurre en el imaginario aymara y concreta distintas formas de oposicién complementaria,
disimétrica. Que existan términos que no se pueden juntar, refiere que en un mismo nivel
segmentario, existe la posibilidad que se formen unidades irreconciliables que, en cualquier
campo de concrecién cultural, defiendan y reivindiquen sus “propias” apreciaciones e intereses.
Al parecer, en la diversidad de las posiciones de un mismo nivel organizacional concurre, en el
imaginario aymara, la noci6n de completitud por oposicién polar. Si bien esto pudiera tener
relacién con lo que F. Aguilé caracteriza como “simbolos de la magicidad” abselutamente
“benignos” o “malignos” (Véase supra), es necesario puntualizar que esta “polaridad” es, en
realidad,unz oposicién no reconciliable segin la toma de posicién politico-especial o religioso-
simbélica que refiere la alternancia. En el imaginario inca, la alternancia supone la aceptacion
de una diarquia ( Véase suprd) que, igual que el imaginario aymara, no descarta la posibilidad
de transito de los elementos de un polo respecto del otro y la admisién de cierta gradualidad;
llegando a constituir, conceptualmente, un modelo de completitud de lo que es diferente e
irreconciliable; un modelo con su propio espacio-tiempo, su propia pacha por la cual, pese a la
deficiencia del faypi en tanto eje de divisi6n, que ratifica la diversidad que separa los iérminos y
la oposicién que no los reconcilia, es condicién de ta completitud del modelo de la alternancia y
de la concreci6n de la alteridad. Sin embargo, la alteridad y la aliernancia son el limite de la
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I6gica particularmente aymara; el hecho de hacerlo en realidad confirma las
paradojas del pensamiento y la historia. Més acd de la exégesis hegeliana del
capitalismo, sobredesarrollado respecto de las.expectativas que surgieron por las
contradicciones intrinsecas del sistema; méas ac4 del subdesarrollo del modelo
marxista que al tiempo que se constituye en una prospectiva atrofiada crea las
expectativas de las m4s intensas “aventuras” de la dialéctica; mas ac4 del mundo
hegeliano y marxista, al parecer sin tomar en cuenta el influjo histérico del
irracionalismo y el voluntarismo de Nietzsche, se encuentran en €l, ciertas pautas
de analogia teérica respecto de las consecuencias que en este plano, devienen de la
utopfa andina. Querer discernir en los Andes “otra” iégica respecto de la occidental,
“otros” patrones de accién politica, implica que al afirmar la “peculiaridad”
andina se tenga que negar, por el hecho de encontrar entre otros, en Nietzsche las
bases de un discurso que, extrapolado étnicamente, representa parte de la
“filosofia occidental”.

Sin embargo, el hecho que sea infructuosa la bdsqueda de “peculiarismos” no
implica menor valor de una ideo-l6gica ni implica no asumir 1o que, en contra de
toda proposicién a-priori, debiera ser el decurso de una actitud metodoiégicamente
cientifica, inclusive en cuanto se trata de articular conceptos “filos¢ficos” referidos
a la cosmovisién y a la historia. Con o sin la remisién a Nietzsche, al parecer, la
utopfa se presenta con un contenido que refiere al Eterno Retorno como
sustantivo en el imaginario andino, incluyente de una serie de elementos que no
sélo la Antropologia “occidental” discurre; sino, en general, las “ciencias sociales”.

Segiin N. Rabotnikof, la construccién de la identidad supone el empieo terapéutico
y pedagégico de la memoria (1990: 95) y la negacién del mesianismo al cuai
recurren tradicionalmente los oprimidos y vencidos. Siguiendo a Th. Adorno,
esta autora senala que la funcién terapéutica de la memoria, ademds de
precautelar la especificidad y significacién de las acciones individuales y
colectivas, permite la construccién de una conciencia reflexiva que llevaala
ilustracién por la cual el pasado se “recupera” y entiende en funcién de la
explicacién y cambio del presente (Ibid.: 96). Si el objetivo en los Andes es ilustrar a
los grupos étnicos de tal forma que “entiendan” y “recuperen” su pasado, lo cual
se facilltaria por el empleo pedagdgico de la memoria; entonces, la construccion de
la utopfa andina se inscribirfa en un plano mas “racional”, excluyente de la
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andmnesis; un plano de progresién lineal en el que, con la buena voluntad del
ofro ilustrado, corresponde a las masas indigenas de los paises andinos, insertarse
en un sistema de promocién social y cultural por el cual su accionar tenga sentido
politico a la aitura del tiempo y del conocimiento de fines del siglo XX.
Reconstruida parcialmente o no, la visién ideal andina; el hecho de pretender
“fortalecer” y “desarrollar” este propésito, que se espera crezca en progresién
aritmética, ocasiona resultados que en los Andes, siempre se inscribe en una
valoracién ambigua por la cual al tiempo de verse ios efectos “positivos” (a veces
altamente satisfactorios y expectables desde la dptica de “promocién”), se constata
la permanencia de ciertos rasgos supuestamente “negativos” que se han
identificado a lo largo de esta investigacién, rasgos que no cambian constituyendo
parte de la méas profunda estructura mental particularmente aymara.

Si bien, como sefiala J. Habermas, es por la apropiacién reflexiva de la memoria y
de las tradiciones colectivas, que se precautela una voluntad colectiva, se forja una
identidad y se dan las bases de construccién de una voluntad polftica que en
definitiva, norma la vida ptdblica (RABOTNIKOF, 1990: 98 ss); en los Andes, si se
entiende la “apropiacién reflexiva” como “ilustracién” en el sentido occidental, es
necesario concluir que en lugar de actualizar la memoria y de fortalecer la
tradicién, lo que se logra con ciertos medios “educativos” y “formativos”, como la
escuela por ejemplo; es la pérdida cada vez mayor, de las précticas que
reivindiquen cierta identidad, credndose las pautas que, como manifestaciones
epifenoménicas, permitan justificar los procesos de formacién de nuevas
identidades y de surgimiento de nuevas clases y sujetos politicos, precisamente
como resultado de esas acciones. La respuesta, particularmente aymara en este
plano como en otros (por ejemplo, en el religioso), evidencia la gran elasticidad
de comprehensién por la cual, gracias a un mecanismo sistémico operante en el
imaginario, cualquier posibilidad de nuevas practicas y nuevos contenidos, son
asumidos con la mayor receptividad, en la cual; sin embargo, se vuelven a
encontrar los elementos de organizacién “propios”.

La construccién de voluntades colectivas, posibiiitadoras de voluntades polfticas

tampoco es, en el imaginario particularmente aymara, un objetivo sustantivo
dado por la asuncién de una cierta identidad. El transvestismo polftico y
religioso, el abandono y reformulacién de acuerdos contradictorios, de lealtades
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Fig. N° 13.

Fig.N° 14.

Fig. N° I5.
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Fig. N° 17.

Fig. N" 18,

Fig. N° 19.
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Fig. N° 24.

Fig, N° 25,
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Relaciones de género en el diagrama de Pachacuti Yamqui segin
Irene Silverblait.

Plano del Cuzco segiin Gasparinni (Tomado de GISBERT, 1988:21).

Losmodelos felfnicos del Cuzco: ROWE y GASPARINNI(GISBERT,
Id).

El Cuzco y los ceques fronterizos (a partir de POOLE-ZUIDEMA,
1988: 89).

Huacaypata, laforma de “U” invertida y la orientacién geogréfica (de
BISBELL, 1976: 274).

Homologacidn de la casa ¢dsmica con la forma estructural de “U”
invertida y de chscana en genmeral con la interseccién de ejes.
Analogia del dibujo y 1a Plaza Huacaypata (se incluye la orientacién
geogréfica del diseiio segin GISBERT, 1989: 108; y segtin MILLA
VILLENA, 1983: 232).

Concepcién lineal interconexa de Ia historia, aproximativa hacia el
eschaton, Modelo de las tres dispensaciones de Fiore.

Interconectividad del pasado-futuro conel presente. Pachacuticomo
inversi6n en el imaginario laymi (a partir de Olivia Harris, 1987c).

Visién dicotémica del tiempo, segiin los laymi (HARRIS, 1989).

La visién de la temporalidad en el rito (A partir del andlisis de R.
Randall de Qoyllur Rit’i).

Distribucién cuadrilocular del espacio. Divisién de N. Wachtel
{tomado de R. Adorno, 1987a: 47 y completado segiin J. Ossio, 1978:
251). Al lado, cardcter de las relaciones verticales, horizontales y
oblicuas.

El origen de los incas en el discurso de Guamédn Poma. Segiin el
cuadrado semiédtico de A. J. Greimas (N, CUCULIZA, 1987: 236).

Modelo societal andino, particularmente inca (A partir del andlisis
realizado por Henrique Urbano acerca de la trifuncionalidad de los
ciclos miticos de los wiracocha, los ayar y los chancas).

Modelo séxtuple segtin T. ZUIDEMA (1977: 19).
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