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NOTA

Este volumen es la Tesis Doctoral de Emilio Mendi-
zabal Losack, editado por la Universidad Nacional Mayor
de San Marcos, a los 17 afios de escrita y a los nueve afnios
de su desaparicion.

El autor no hubiera aprobado su publicacion, ya
que pensaba que para ello tendria que reescribirla inte-
gramente, como lo hizo con el capitulo de “La Pachaca’,
que fue publicado en la Revista “San Marcos™, de la Uni-
versidad, con el titulo de ‘‘La Pasion Racionalista Andina”
(Nos. 14—15-16, 1976).

Escrita en medio de dificiles circunstancias y la re-
cargada tarea de un docente cuya responsabilidad como
tal, siempre estuvo por encima de todo, esta Tesis segura-
mente tiene muchos errores, pero trata aspectos basicos
de la Cultura Inka que aiin no han sido ampliamente es-
tudiados, y aclara muchos conceptos que aiin no han
sido comprendidos. Y si sirve de incentivo para que estu-



diosos interesados en el tema, puedan seguir investigan-
do, este volumen habrd cumplido su objetivo.

Agradezco al Dr. Ramiro Matos Mendieta, Direc-
tor de publicaciones de la Universidad de San Marcos su
interés en la presente edicion y al Dr. Franklin Pease por
su gentileza de haber escrito la presentacion.

Martha Delgado de Mendizabal
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PRESENTACION

En 1972 presentaba Emilio Mendizdbal su tesis docto-
ral en la Universidad de San Marcos_de Lima. El titulo en-
cuadraba una problematica precisa: Estructura y funcion en
la cultura andina. Fase inka. Con anterioridad habia publica-
do estudios dedicados al cronista Felipe Guamdn Poma de
Avyala, otros sobre las versiones de la cronica del mercedario
fray Martin de Muriia, asi como en torno a diversos proble-
mas relacionados con la difusion de las cajas de imaginero
(retablos) ayacuchanas, el Awquillu en la region del grupo
étnico Chupaychu (Hudnuco), y otros trabajos. Sélo en
1976 la revista San Marcos editaba en tres niimeros sucesi-
vos una reelaboracion muy trabajada del capitulo 1V de la
tesis, cuyo titulo original de “Pacha Ka” fue cambiado por
“La pasion racionalista andina”.

En la introduccion de su tesis universitaria planteaba
Mendizabal un problema real, al recordar la vigencia (en
1971) de las palabras de Heinrich Cunow acerca de que el
Perti antiguo es un desconocido. Cunow escribia en la déca-
da de 1890. En 1907, en su tesis para la propia universidad
sanmarquina, Victor Andrés Belaiinde planteaba el mismo
problema (El Perii antiguo y los modernos sociologos). Cuan-
do escribia Mendizabal podia reclamar una tradicion ya es-
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tablecida de los estudios andinos, desde las publicaciones de
Cunow hasta las de Luis E. Valcdrcel y sus discipulos, pasan-
do por los estudios de muchos autores que iniciaron los tra-
bajos historicos —desde Riva Agiiero— antes que se desarro-
llaran en los Andes los estudios antropologicos en los media-
dos de la década de 1940. Antes de estos habia alcanzado
rango la arqueologia entre los estudios pioneros de Max Uh-
le y Julio C. Tello. En medio del camino quedaba el indige-
nismo, y destacaba un tiempo que Mendizdbal precisaba en
su introduccion: el de la vida del Instituto de la Cultura Pe-
ruana, y del Instituto de Etnologia y Arqueologia de la Uni-
versidad de San Marcos; ambos institutos fueron creados
gracias a la iniciativa de Luis E. Valcdrcel, y duraron hasta
1968. La introduccion no sélo revisa lo realizado en el dmbi-
to de los estudios andinos, propone una lista de temas que
distinguian los dmbitos norterio y surerfio en la region.

La tesis se halla dividida en cinco capitulos. El prime-
ro, “Yupay’, plantea los problemas relacionados con los
computos. Su base son los diccionarios quechuas y las croni-
cas de los siglos XVI y XVII; pero a la vez incorporo Mendi-
zdbal su rica experiencia etnogrdfica, en este caso cusquena,
para proponer una explicacion de la propuesta de Guamdan
Poma sobre el uso del abaco. El segundo capitulo se refiere
a las medidas (“Tupuy”’); “diversos problemas, documenta-
dos entre los siglos XVI y XVII, le permiten una propuesta
para encuadrar el tupu como una medida agraria, aunque la
extension que abarcaba era modificable segtin la naturaleza
del terreno. Cdlculos numeéricos, basados en informacion ar-
queologica, completan la propuesta. El capitulo tercero es
“Umuy”’, término tomado de Gonzdlez Holguin (= magia).
Lo remite a la numerologia, en biisqueda de una explicacion
de los niimeros sagrados. Los autores y los topicos relativos
al tema alternan en el discurso de Mendizabal con informa-
ciones provenientes de cronicas y de mitos, recogidos estos
en las primeras o en la experiencia del trabajo de campo, y



termina con el problema clasico de la organizacion decimal,
que serd propuesto después en repetidas ocasiones por el
-~ autor.

La reelaboracion de 1976 amplié notablemente el
texto. Orgdnicamente, Mendizdbal iniciaba su presentacion

con el ordenamiento del mundo, siguiendo la pauta del tex-
to de Juan de Betanzos. Del origen sin luz a las versiones de

hasta cuatro soles, pasa revista rdpidamente a las nociones
del origen del mundo. La nueva redaccion represento el ini-
cio de un mds amplio camino de aproximacién al problema
central de su trabajo: la precision de las categorias andinas.
Por eso en “‘La pasion racionalista andina’’, Mendizdabal re-
valiia, re-piensa, re-escribe su tesis, e incorpora muchos ele-
mentos que van mds alld del escrito original, en un didlogo
constante entre las fuentes escritas (cropicas y visitas espe-
cialmente) y la amplia experiencia etnogrifica de la que
constantemente hace gala.

Forma parte Emilio Mendizibal de un grupo de espe-
cialistas que considera —con razén— que el conocimiento
del mundo andino requiere de multiples aproximaciones.

Por ello emplea informacién proveniente de la arqueologia,
de las fuentes historicas escritas, de la etnografia. Anade una

constante preocupacion por los términos del runa-simi y el
sentido que tienen o se les dio en determinados momentos.
Su preocupacion por las lenguas andinas es fundamental,
puesto que pensoé que los términos eran su mejor punto de
partida para la mds fructifera aproximacion a las categorias
andinas. Ello se aprecia particularmente en ‘"La pasion ra-
cionalista”’, capitulo donde profusas anotaciones permiten
nuevos encuentros que, en realidad, son nuevas puertas de
entrada para futuras investigaciones. Destaca, ciertamente,
su sensibilidad hacia el fenomeno religioso, y trata perma-
nentemente de articular la informacion ritual con la explica-
cion que busca dar a las evidencias historicas sobre los An-
des y su poblacion.



Antropologo por vocaciéon y ejercicio, con larga expe-
riencia en el campo, escudrifiador de créonicas y documen-
tos coloniales, vierte en este libro su experiencia personal
siempre abierta a nuevas posibilidades. No llego a reescribir-
lo totalmente, por ello de la atenta lectura de estas pdginas
se puede entrever los pasos de su aventura intelectual. De-
bemos agradecer a la sefiora Martha de Mendizabal el cuida-
do con que ha ordenado materiales, originales y correciones
de este libro de su esposo, proporcionando asr a los investi-
gadores de lo andino no sélo un testimonio invalorable, sino
un fecundo instrumento para la investigacion.

Franklin Pease G. Y.

10



A MANERA DE PROLOGO

Mi interés por la cultura andina se remonta al afio
1951, en el que comencé a ocuparme de la pintura colonial
cusqueria y del arte tradicional contempordneo —imagineria
Y pintura cusquenia y cerdmica puneria— formas de arte vin-
culadas a mi actividad de entonces: la pintura.

La observacion y bosquejos realizados teniendo como
modelos ejemplares de tales expresiones de arte colonial y
tradicional contempordneo, me llevaron a la conclusion, sor-
prendente, de que una y otra se vinculaban en cierto modo.

En 1957 (1) al ordenar las notas y fichas que sobre ar-
te tradicional contempordineo de Cusco y Ayacucho tenia
realizadas, se me hizo evidente que para su comprension era
indispensable tener en cuenta los datos, tan escasos como
valiosos, que acerca del arte prehispanico pueden hallarse
en las cronicas del siglo XVI. Las referencias inciden particu-
larmente en el Cusco inka y en relacion a aspectos que no
han sido conservados a causa de la iconoclasia del conquis-
tador.

Las relaciones -entre el arte de la época prehispana y
el tradicional contempordneo, empero, eran imposibles es-

(1) “Una centribucion al estudio del arte tradicional peruano™; Folklore Ameri-
cano N9 5, 1957, Lima.
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tablecerlas si se carecia de conceptos tales como cultura.
Se imponia comenzar por el principio. Inicié asi, con todas

las desventajas que cabe suponer, el estudio de la antropolo-
gia.

Siete arios mds tarde volvia a los originales que sobre
“sanmarkos-sanlikas’ wamanguino tenia escritos (2). El es-
fudio de las cajas de imaginero ayacuchanas me demosiré
que el llamado conservatismo cultural es, en la cultura andi-
na, mds fuerte que el dinamismo. Cuando se dice conserva-
tismo, sin embargo, la imagen que de la cultura se da, es fal-
sa, porque no se trata de estatismo, sino de la persistencia de
un ordenamiento estructural. Esto, no obstante, era dificil
verio en 1964. A

Valcircel (3) principalmente, y Arguedas (4), habian
sentalado este aspecto de la cultura andina, si bien lo presen-
taban como supervivencias dentro de un contexto nuevo:
lo mestizo. EI argumento parece indiscutible: la conquista
espanola y trescientos arios de coloniaje han impuesto insti-
tuciones, normas y valores, en una palabra, la cultura his-
pana. De lo andino no quedan sino supervivencias. :

En 1964 integré el grupo interdisciplinario que venia
investigando en el departamento de Hudnuco acerca de la vi-
da provincial inka, organizado y dirigido por el doctor John
V. Murra, con los auspicios del Instituto Of Andean Re-
search Inc., de Nueva York,

Mi labor inicial consistio en fichar las informaciones
gue recogiera Ifigo Ortiz, visitador de Hudnuco en 1562;
luego, tras una permanencia de cerca de un mes en Hudnu-
co, en gue me fue posible recorrer y conocer el darea circun-

(2) La difusibn aculturacion y reinterpretacion a través de las cajas de imaginero
Ayacuchanas — Folklore Americano [1-12-Lima, 1964,

(3) Valcircel, Luis E, Supervivencias precolombinas en el PerG. América Indige-
na, Vol. X, N® 1, México, 1950,

(4) Arguedas, José Maria. El1 complejo cultural mestizo en el Perd. América In-
digena, Vol, XII, N© 2. México, 1952,
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dante a la antigua ciudad de Leén, hoy Hudnuco para los
mestizos y Pillku para los campesinos andinos, me trasladé a
la region de Pachitea.

Durante los meses de trabajo en Pachitea andina, la
continuidad cultural se manifesto de manera que no fue po-
sible tratarla como supervivencia de elementos culturales, si-
no persistencia de la misma cultura andina. En dos articulos
y una tesis expuse los resultados de esta conclusion.

Buscando nuevas pruebas regresé a Pachitea Andina,
con los auspicios del citado Instituto en agosto de 1966, y
comprobé que persisten hasta hoy las fronteras étnicas de
los grupos andinos anteriores a la expansion inka y que la fa-
milia sigue teniendo una importancia capital. Me planteé en
consecuencia una pregunta que se habian formulado ya, mu-
chos investigadores: ;qué es o qué era.el ayllu?

Tenita la conviccion por mi experiencia en Hudnuco,
de que los datos etnohistoricos proporcionados por los in-
formantes andinos a los funcionarios y cronistas del siglo
XVI, son perfectamente confiables en cuanto a veracidad. El
problema estriba en saberlos interpretar teniendo en cuenta
el “doble filtro”, anotado por Murra, que han sufrido esos
datos debido al “lengua’’ y a la mentalidad del funcionario
hispano.

Con este supuesto, intenté reconstruir la genealogia
inka, considerando la division dual Hanan Urin. El resultado
fue negativo aun introduciendo las categorias “collama”,
“cayao’’ y ‘“payan’’ de Cobo.

En abril y mayo de 1987 por licencia del titular, tuve
a mi cargo el dictado de la asignatura “Estudio comparativo
de las culturas peruanas’, en el departamento de Antropolo-
gia de la Facultad de Letras y Ciencias Humanas, en la Uni-
versidad de San Marcos. Por considerarias de capiral impor-
tancia para la comprension de la cultura andina contempo-
rdnea inclui en la bibliografia, las visitas a Chunkuytu y
Wudnuco, recientemente editadas en excelentes textos.

Preparando el material de clase, mientras trabajaba
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con el documento de Chukuytu, Hegué a la conclusion de
que los mallkunaka Qari se referian en términos de medidas
lineales a unidades de superficie. Verificarlo era de simple
cdleulo aritmético. Ademas pude comprobar que se emplea-
el sistema decimal.

La lectura del documento de Waruchiri me permitio
relacionar el sistema decimal con el nimero cinco, que ade-
mds tenia valor mdgico. Inducido por este cardcter mdgico
de los mimeros decidi dividir el drea andina en dos subdreas:
la del Norre, en la que predominaba, y predomina el cinco,
y la del Sur con el ocho como nitmeros mdgicos. Sin embar-
20, no encontré la forma de relacionar el cinco con el ocho
de manera logica.

En abril de 1968 relei la publicaciéon de lu sefiora Ma-
ria Rostorowski de Diez Canseco sobre el sistema de pesas y
medidas en el antiguo Peru, hallé en las primeras pdginas su
cita a las Relaciones Geogrificas de Indias sobre el empleo
de “sogas” en la construccion de pueblos. Recordé la res-
puesta que en marzo de 1963 me diera mi informante Apo-
lonio Bonifaz, comunero de Pacaraos, a la pregunta sobre las
unidades de medida en el reparto anual de tierras comunales:
“Aqui usamos la soga, no conocemos el topo"’; cada soga,
dijo, tiene dieciséis metros de longitud.

Relacioné esta respuesta a la de los mallkunaka de
Chukuytu: idéntico criterio de referirse a las medidas de su-
perficie empleando medidas lineales. Los mallkunaka se re-
ferian a diez brazas, el comunero Bonifaz a dieciséis metros.

Pero dieciséis metros ;no son equivalentes a diez brazas’?
Recordé entonces como mis informantes panawinas, Maria
Durdn y su hija al medir los hilos para tejer, empleaban la
braza, la cuarta y el jeme. La pregunta era ;cudntas cuartas
¥y cudntos jemes contiene una braza? La respuesta fue: bus-
car sobre mi propio cuerpo la equivalencia; en media braza
hallé cuatro cuartas equivalentes, a su vez, a cinco jemes, re-
pitiendo la operacion, con pequenas diferencias comprobé
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que la braza contiene en si, el doble cuatro y el doble cinco.
cEstaba en posesion de los niumeros claves del sistemna
andino?; comparé estas relaciones con los datos proporcio-
nados por los cronistas, particularmente Wuaman Poma. so-
bre ¢l sistema de medidas andino y con los datos numeéricos
hallados en diversos documentos coloniales por la sefiora
Rostworowski de Diez Canseco. En todos los casos las equi-
valencias resultaron exactas. Sin embargo aunque estaba en
posesion de un sistema de medidas, el mismo sistema de-
mostraba que no era sino parte de un sistema mayor.

El tupu (medida de superficie) me habia sugerido que
la concepcion andina del universo era cuadrangular, que se
relacionada al concepto de pacha y, consecuentemente, a la
organizacion social.

En 1966 comprendi que el término Curaca no es sino
la alteracion hispana de la forma andina kuraq ka. De igual
manera que Pachaca es la deformacion hispana de Pacha ka,
directamente vinculada al sistema decimal.

Por otra parte, si podia relacionar dentro del sistema
el niimero tres, que en la cultura andina aparece numerosas
veces ligados a la divinidad, era claro, también que el tres de-
bia relacionarse con la organizacién social, tal como lo refie-
re Cobo.

Lilegué asi a la conclusion que el sistema contable y
de medidas andino, al que acababa de dar coherencia, com-
plementaria, en cierto modo, al sistema de seke establecido
por Zuidema, aun cuando éste no admite la existencia del
sistema decimal en el drea sur andina.

Zuidema presenta el sistema forzando los datos para
encuadrarlos dentro de su teoria, pero no consigue relacio-
nar en modo alguno la que llama “Triparticion™ con la
“Cuatriparticion” y la “‘dualidad”. El mismo hecho de su-
poner que la concepcion espacial andina es igual a la de los
bororo, es inadmisible.

En julio de 1968, analizando el documento de Chu-
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kuito para su discusion en clase, encontré cierta la afirma-
cion, indirecta, de la existencia del sistema decimal en la or-
ganizacion social lupa haqge, ajustada a la division cuatripar-
tita de la pacha ka. Analizando los datos reunidos establect
gue la organizacion social lupa hage, tal como la exponen
los mallkunaka Qari y Kusi era idéntica a la organizacion su-
puestamente inka, con un sistema igualmente dual, tal como
la expone el kuraq chupachu Shawa, pero mientras en el
drea qolla se da importancia a la division alag-maaq, en el
drea chinchay la importancia se le concede a la division
ichog-allawaka; una y otra se superponen, como lo demues-
tran las informaciones acerca de la disposicion que renian
las mallkikuna de los Qapaq Inca en el Qori Kancha.

Luego estableci la organizacion de la pacha ka y su re-
lacion con la waranqa; y por fin pude relacionar la concep-
cion andina del espacio con la concepcion del tiempo y ob-
tener una explicacion satisfactoria para las cuatro edades se-
fialadas por Waman Poma y la relacion de “‘inkas” de Mon-
tesinos.

En setiembre, una breve permanencia del doctor Mu-
rra en Lima, hizo posible la discusion de mi esquema. Sus
sugerencias de revisar nuevos maiteriales y datos y sus dudas,
tdcitas, sobre alguna de mis conclusiones, fueron valiosas y
me llevaron a replantearme los problemas, que suponia re-
sueltos, buscando nuevas relaciones.

El trabajo lo realicé en condiciones poco favorables,
pues debia atender al misino tiempo, ocupaciones tan disi-
miles como el dictado de un curso introductorio a la Antro-
pologia, en la Seccion de Cultura General de la Facultad de
Lerras y Ciencias de la Universidad con un horario de 21 ho-
ras a mdas de un centenar de alumnos regulares, pero casi el
doble de matriculados, lo que importé en setiembre y no-
viembre la lectura de cerca de 1,300 pruebas ademds del dic-
tado de un curso de especialidad en el Departamento de An-
tropologia con 07.00 horas para 28 alumnos con un régi-
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men de trabajo intenso; una prueba de lectura semanal so-
bre comunidades andinas contemporineas discutida en la si-
guiente clase, analizando, en la clase subsiguiente, los docu-
mentos de las visitas del siglo XVI. Circunstancias excepcio-
nales me obligaron, durante los diez #ltimos dias de agosto,
el dictado de 15 horas semanales para cerca de 1,400 alum-
Rnos.

Al mismo tiempo tenia hajo mi responsabilidad la Di-
reccion de la Oficina de Finanzas, con todo el control eco-
némico de la Facultad, y la administracion del Departamen-
to de Antropologia desde la Secretaria Docente de setiem.
bre a noviembre,

En tales circunstancias, los problemas relativos a la
estructura de la Cultura Andina, tenia que pensarlos fuera
de mi trabajo en situaciones en que ninguna de las otras ocu-
paciones requeria mi atencién; las soluciones las encontraba,
o me sorprendian en situaciones desvinculadas a mi labor
universitaria, asi la primera solucion para el Hamado dbaco

inka la hallé poco después de las 5 a.m. Igualmente, me fue
posible relacionar el sistema decimal con el denominado

“modo de produccién asidtico”, una noche después de las
2 a.m., al concluir de preparar el material para el dictado de
clase. Di con una explicacion para el conflicto entre Ataw
Wallpa y Waskar, y para las relaciones de parentesco entre el
primero y los llamados “‘generales quitefios”, al comprender
las diferencias entre saya y suyu, una tarde micntras regresa-
ba a mi domicilio, luego de una tensa jornada de mds de
nueve horas de labor.

A fines de setiembre, se inicia el paro de los alumnos
del Departamento de Antropologia para obtener la reorga-
nizacion del mismo.

No me ocuparé de analizar tal reorganizacion, pero
creo justo sefalar que en sus origenes la demanda respondia
a una protesta emocional conitra la estructura social, politica
»y economica del Pertt no andino, protesta suscitada por el
temor y la inseguridad que experimentan los jéovenes con
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una preparacion gue consideran inadecuada o insuficiente,
se verdn obligados a buscar empleo en un mercado de traba-
jo saturado, sin demandas para la especialidad y en una so-
ciedad que han descubierto ya, no proporciona las mismas
oportunidades a todos, donde las capacidades personales y
los méritos tienen significacion sélo si se dan a la par que
vinculaciones con los grupos de poder.

Ademds a fines de setiembre de 1968, la gran promesa
de renovaciéon y cambio de estructuras hecha por el partido
politico gobernante no era ya un fracaso evidente, sino una
burla tragica a las clases medias y laborales urbanas, a las
que estuvo dirigida la magia verbal de la hora de las prome-
sas; y en el ambiente universitario se conocia la decision de
intervenir y recesar el claustro sanmarquino.

Sumamente sensibles a tal ambiente, orgullosos del
“poder juvenil”, y vulnerables a las sugerencias de algunos
docenies, los alumnos se consideraban traicionados por los
profesores que no predicaban lo que ellos esperaban escu-
char; en el caso de los antropélogos su actividad estricta-
mente docente se considero una doble traicion porque no
ponian sus conocimientos al servicio de la “revolucion”.
Todo programa curricular, ftodo estudio e investigacion
que no respondia a los lineamientos marxistas, de un mar-
xismo esquemdtico y vulgar, fue presentado como “reaccio-
nario’’ cuando no al “servicio del imperialismo"’.

En medio de esta marejada de irracionalidad, recelos,
desconfianza y actitudes ambivalentes se dijo sin formular
cargos concretos que yo dirigia un grupo de alumnos con el
objeto de asumir la Direccion del Departamento de Antro-
pologia. Cuando pude esclarecer la falsedad de esta afirma-
cion se me presenté como ‘“‘indigenista romdntico”, soste-
nedor de la existencia de la “‘Cultura Andina”, defensor de
la “ernografia’.

En ningin caso se intenté discutir qué se entiende
por etnografia, y la validez actual del término dentro de la
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antropologia. Lo aceptado es entender por etnografia cono
la descripcion de una cultura a partir de la recoleccién de
datos y materiales; definicion vdlida hace unas décadas y
que hoy no posee mds gue un interés historico.

Dias después en una reunion de profesores, presenté
publicaciones como el Acta Etnogridfica, editada por la Aca-
demia de Ciencias Hungara y ediciones del Museo del Esta-
do de la Repiblica Popular Rumana. Entonces se sustituyo
“etnografia’ por “antropologia social” y se me sindicé co-
mo opuesto a la ensefianza de las ciencias sociales. No se
preocuparon sin embargo de concretar lo que se queria en-
tender por “‘ciencias sociales”. Pero se supuso gue, por soli
daridad, yo debia aceptar este lisenkoismo caricaturizado
que amenazaba no unicamente la Antropologia peruana sino
que comprometia la posibilidad de estudiar y comprender,
la cultura andina y las amazonicas, condenando a las pobla-
ciones que participan de esas culturas a continuar viviendo
en las condiciones de dominacion colonial en que se hallan
postradas.

En noviembre se declaré en reorganizacion el Depar-
tamento de Antrapologia.

Por mi parte remiti al Consejo de Facultad una comu-
nicacion rechazando la afirmacion de que la Antropologia
Social es un instrumento de dominacion imperialista y re-
afirmando mi conviccion de que la Antropologia en cuanto
ciencia tiene como objeto un determinado campo del cono-
cimiento humano. Concluia de este modo una controversia
que no busqué, pero que enfrenté¢ aun sahiendo que no fte-
nia ninguna posibilidad de conducirla a un término en que
fuese posible el debate.

Dias después volvia al problema del dbaco inca, ha-
llando una solucion al parecer satisfactoria, que luego de re-
visarla, la someti a prueba con una colaboracion de mi hijo
Sandro de nueve afios. Le ped( me indicara una cantidad
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cualquiera de cinco digitos, a la que debiamos anadir otra
cantidad, para sustraer el resultado, una tercera cantidad,

Yo operé el modelo 'del abaco inca que habia estado
empleando, un rectangulo de papel con veinte escagues y
ciento diez granos de maiz, la mitad de ellos de la varie-
dad morado y la otra mitad de la variedad amarillo. Pedi a
mi hijo que simultineamente realizaramos las dos operacio-
nes, empleando el lipiz y papel; no sélo obtuvimos el mismo
resultado, sino que, aun cuando era mi primer intento de
realizar un cdlculo con cifras de esa magnitud, obtuve el re-
sultado con una pequeria ventaja de tiempo, con respecto a
mi hijo.

Ast al establecer la equivalencia de dos sistemas de
medidas a partir de los datos de una y otra informacion y
al encontrar que la unidad de medida empleada por Mallku
Qari se descomponia en unidades menores gue en 1955 vi
usar a mis informantes de Panao, hallé la clave para interpre-
tar la etnociencia andina, clave que descubrié ante mi asom-
bro la estructura de una alta cultura americana, estructura
que integran aspectos aparentemente disimiles como la cos-
mogonia y la guerra entre Waskar y Atawallpa, el tupu co-
mo medida de superficie y la Pacha ka como unidad social
basica.

En estas paginas expongo esa estructura y su funcion
en la cultura del mundo andino, mundo creado por un pue-
blo admirable que resiste tras cuatro siglos de explotacion a
la agresion de sus dominadores dispuestos hoy a quitarle lo
unico que le queda: su cultura.

En esta labor que por momentos consideré superior a
mi capacidad y limitada por el tiempo y mis ocupaciones en
la Universidad, y que continué por la obligaciéon ineludible
de escribir acerca de la vigencia de la Antropologia y la vali.
dez del concepto cultura. He contado con el apoyo y esti-
mulo del doctor John V. Murra que no solo me dio la opor-
tunidad de permanecer en Pachitea Andina, sino por el in-
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tercambio de ideas sobre nuestra preocupacion por el pasa-
do y el futuro del hombre y de la cultura andina. Agradezco
profundamente ese apoyo y estimulo,

Debo igualmente mi gratitud al etnomusicélogo Josa-
fat Roel Pineda por haberme proporcionado bibliografia va-
liosa; asimismo, a mis alumnos Samuel Morales, Olinda Ce-
lestino y Andrés Huguet, que me proporcionaron arti{culos
Y datos. :

Agradezco también al doctor Stéfano Varese por la
confianza que puso en mi trabajo, al doctor Jorge C. Muelle,
director del Museo Nacional de Antropologia y Arqueologia
y a sus colaboradores doctor Ducio Bonavia y Julio Espejo,
por facilitarme el acceso a informacion importante, y doc-
tor Roger Ravines, que desde el primer momento me ofrecio
su colaboracion.

Y también expreso mi gratitud a todos mis informan-
tes andinos del pueblo de Panao y al pdrroco doctor Ricardo
Viasquez, que me facilito el acceso a los archivos parroquia-
les que me ayudaron en mi trabajo sobre parentesco.

E. Mendizdabal Losack
Lima, mavo de 1979.
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Algunos de mis amigos llegan a afirmar que la tesis doctoral
debiera ser el trabajo cientifico mis grande que un hom-
bre realice o llcguc a realizar en su existencia, por lo cual
deberia esperar para redactarla a ser capaz de expresar las
investigaciones que llevarin toda su vida, No estoy confor-
me con este punto de vista. Quiero decir que, si}m es efecti-
vamente un trabajo excepcional, deberia ser, por lo menos
en intencitn, ¢l camino que conduce a una obra vigorosa y
renovadora,

Norbert Wiener
{Cibernética y Sociedad)

INTRODUCCION

“El Pera antiguo es todavia para nosotros "un pais
desconocido”, en la plena acepcion de la palabra, a pesar de
gue en lag ultimas décadas se han escrito importantes obras
sobre su cultura®™, eseribi6 Cunow en 1890. La afirmacion
posee vigencia después de 30 afios, no obstante las investi-
gaciones y descubrimientos realizados, Los aportes son
importantes: en 1893 Mayer halla en la Biblioteca de la
Universidad de Gottingen, los originales de la Segunda parte
de la Historia General Hamada Indica, de Sarmiento Gam-
boa. En 1896 Friedrich Max Uhle inicia las excavaciones en
- Pachakamag, por encargo de la Universidad de Pensilvania,
casi al mismo tiempo, 1895, Cunow publica en Stuttgart su
estudio sobre la Organizacion Social del Imperio de los
fneas. Entre 1881 y 1897, Marcos Jiménez de la Espada,
que en 1880 habia editado la Segunda parte de la Cronica del
Perti que trata del Seiiorio de los Yncas Yupanquis; de Cieza
v la Suma y Narracién de los Yncas que los indios llaman
Capaccuna, de Betanzos, edita los cuatro tomos de las Rela-
ciones Geograficas de Indias. En 1906 Pietschmann edita la
cronica del capitan Sarmicnto v en 1908 ubica, en la Colec-
cion Real de Copenhagen. La Primera Nueva Cronica i Bven
Gobiemo de D. Phelipe Guaman Poma.
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En 1924, al publicar Nuestra Comunidad Indigena,
‘Hildebrando Castro Pozo prueba que el ayllu sobrevive con
una estructura diferente a la que tienen los pueblos mesti-
zos; esto es, demuestra la continuidad de la cultura andina:
“El ayllu o comunidad ha conservado su natural idiosincra-
sia, su caracter de institucion casi familiar en cuyo seno con-
tinuaron existiendo, después de la conquista, sus principales
factores constitutivos”. Mariategui, como pocos, entiende
el valor de la comprobacion realizada por Castro Pozo. Dice:
“Castro Pozo no s6lo nos descubre que la ‘“‘comunidad” in-
digena, malgrado los ataques del formalismo liberal puesto
al servicio de un régimen de feudalidad, es todavia un orga-
nismo viviente, sino que, a pesar del medio hostil dentro del
cual vegeta sofocada y deformada, manifiesta espontanea-
mente evidentes posibilidades de evolucién y desarrollo”.

En 1936, al publicar Del Ayliu al Cooperativismo So-
cialista, Castro Pozo esta familiarizado ya, con la teoria evo-
lucionista; se ha informado en la obra de Uhle, Tello y Ame-
ghino, sobre prehistoria; en los cronistas y en los vocabula-
rios y lexicones del siglo XVI y XVII, busca datos que prue-
ban su hipotesis basada en el material etnografico que reco-
giera anos antes, en las comunidades.

De esta segunda obra de Castro Pozo, Salazar Bondy
(1965), dice: “...el enjuiciamiento se siente bien encuadrado
por la estructura ideologica del materialismo historico. Pien-
sa Castro Pozo, sin embargo que la filosofia marxista solo
ofrece los planteos generales y, en lo que tiene de analisis
cientifico concreto, corresponde a la situacion historico-so-
_ cial europea de donde surgi6. Es necesario, por tanto, que
las formulas marxistas, al sey aplicadas a la realidad peruana,
se modifiquen y adquieran vida en ella y, a su vez, den nueva
vida a las viejas formas socio-culturales’,

No parece que Caslro Pozo haya pensado que las
“formulas marxistas” debieran modificarse para ser aplica-
das a las realidad peruana. Al inquirir por los factores que
encauzaron por “‘rumbos distintos’ a las instituciones econa-
micas. Castro Pozo plantea para el area andina, aun cuando
no emplea la terminologia, la tesis del modo de produccion .
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asidtico. Este planteamiento es el esfuerzo e interpretacion
evolucionista mas sélido y claro realizado en el Peru.

Un afio después de la aparicion de Del ayliu al coope-
rativismo socialista, en 1937, Bernard Mishkin realiza el
primer trabajo antropologico que se lleva a cabo en el Per(;
elige Kawri, una comunidad que “ha quedado relativamen-
te aislada”. El material recopilado ha sido parcialmente pu-
blicado: Cosmological Ideas among the indians of South
Andes. (1940), Posesién de ia tierra en una comunidad an-
dina Kauri, Cusco (1941) y Los quechuas contempordneos
(1946). Mishkin era, en aquellos afios, uno de los pocos
evolucionistas; su preocupacion ““la evolucion de la pose-
sion de la tierra’. Su planteamiento, dentro de la teoria
evolucionista, era aclarar las condiciones pre-feudales y
feudales de la posesion de tierras, en Europa Occidental.

Nueve afios maés tarde, en 1946, el Institute of An-
dean Research con la colaboracién del Institute of Social
Anthropology, inician en VirQ el que Steward (1955) ha
considerado ‘‘Uno de los programas de investigacion més
productivos que se hayan emprendido’. Objetivo: estudio
de un area cultural, bien delimitada ecologicamente, desde
las primeras evidencias de ocupacion humana a la época
contemporanea. Una constelacion de arquedlogos de pri-
mera linea tienen a su cargo las excavaciones, Junius Bird.
Evans, Donal Collier, Duncan Strong, James Ford, Gordon
Willey, Wendell C. Bennett. Webster McBryde, lleva a cabo
el estudio geografico del valle; Allan Hombert, con la cola-
boracién de Muelle, Ghersi y otros, realizan el estudio et-
nografico contemporaneo . La época colonial y republica-
na quedan sin cubrir.

Gillin, un afio mas tarde, inicia en Moche por el Ins-
titute of Social Antropology, el que Steward ha calificado
de “‘programa de investigaciones de gran alcance con obje-
tivos especificos™, esto es, “Obtener ejemplos de una serie
de tipos culturales; la cultura de la costa, de caracter pre-

dominantemente nacional peruana, donde no quedan vir-
tualmente restos de la cultura folk; las fuertes superviven-

cias de la cultura indigena o quechua en el altiplano, y las
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culturas aborigenes de la vertiente oriental de los Andes™.
y, al propio tiempo, “determinar los procesos mediante los
cuales las sociedades indigenas o folk se asimilaron a la cul-
tura espanola o nacional peruana”’.

Es entonces a fines de 1945 y comienzos de 1946
cuando se inicia eficientemente la antropologia peruana,
con la creacion del Instituto de Estudios Etnologicos, de-
pendiente del Museo de la Cultura Peruana, y el Instituto
de Etnologia y Arqueologia, en la Facultad de Letras de la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos. ;

Ambos institutos se crean a iniciativa de Luis E. Val-
carcel como entidades relacionadas entre si, aun cuando la
relacion no se establecié oficialmente mediante un conve-
nio. Marginalmente cabe anotar que los dos institutos des-
aparecen, también, casi simultaneamente: el de Etnologia
v Arqueologia que desde la promulgacién de la Ley N©
13417, de abril de 1960, funcionaba como Departamento
de Antropologia, desaparecio al ser declarado en reorgani-
zacidén en noviembre de 1968 como consecuencia del paro
que iniciaron sus alumnos en setiembre; el de Estudios Et-
nologicos, al expedirse el 27 de diciembre del mismo afio
la Resoluciéon Ministerial N© 5624, subrogando, a propia
solicitud, al Gnico antropologo que quedaba en esa reparti-
cion sin presupuesto ni personal administrativo.

La labor realizada por el Instituto de Estudios Etno-
logicos y el Instituto de Etnologia y Arqueologia en los
siete primeros afios de vida institucional, ha sido resumida
por Valearcel (1953) bajo el titulo de “El conocimiento de
los pueblos del Perit”

En el momento de iniciarse la antropologia peruana,
la inica influencia proviene de los Estados Unidos. Son los
anos en que la antropologia norteamericana estd en manos
de los discipulos de Boas, “Los epigones boasianos”, como
los denomina Palerm (1967).

Segiin Palerm: “Boas se impuso, e impuso a sus dis-
cipulos, el abandono, cuando menos provisional, de toda
posicion teérica... influidos, quiza por el empirismo inglés
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y el pragmatismo norteamericano, esperd que de la labor
paciente suya y de sus discipulos, de la lenta y cuidadosa
acumulacion de datos, surgiria, casi espontaneamente y
alguna vez, la sélida teoria etnolbgica”.

Basta leer el prefacio que Boas escribi6é en 1946 para
sus diversos estudios reunidos bajo el titulo Arre primitivo,
para ver que no es asi;

“Los datos de la arqueologia prehistorica demues-
tran que algunas de estas conquistas universales se remontan
a la época paleolitica. Los utensilios de piedra, el [uego y
los ornamentos se encuentran en este periodo; pero la alfa-
reria y la agricultura, que estan distribuidas menos universal-
mente, aparecen después, y los metales, cuyo uso es aln
mas limitado en espacio se encuentran todavia mas tarde”.
Esto no implica un centro Gnico de difusion “Existen cir-
cunstancias dinamicas, basadas en el ambiente, en factores
fisiclogicos y sociales, que pueden producir procesos cultu-
rales semejantes en diferentes partes del mundo™,

En Boas no hay un rechazo a la teoria en general ni
al evolucionismo en particular, Fisico y matematico, Boas
obtiene el grado académico en geografia en la Universidad
de Kiel, con un estudio sobre el color del agua del mar.
Theobald Fischer, su profesor, igualmente fisico, mas tar-
de gebgrafo, realizo un estudio antropo-geografico sobre la
importancia de la palmera datilera en Africa Septentrional
y en Asia Occidental; este interés por la geografia humana
lo influjo a aconsejar a Boas que realizase trabajo etnografi-
co, parece que fue en la expedicion a la Tierra de Baffin,
en 1887, cuando Boas recogioé sus primeros materiales et-
nograficos. En 1896 publica The Idmitationes of Compara-
tive Method in Anthropology. De acuerdo a Mercier (1969),
“Es la primera contestacién vigorosa a los métodos utiliza-
dos hasta ese momento por la casi totalidad de los antropo-
logos estrechamente ligados a las tesis evolucionistas;
acompanandose de un ensayo de definicion de los métodos
mas realistas ¥ seguros, para abordar el estudio de los he-
chos socio-culturales”.

Boas, como senala Mercier: “rechaza las simplifica-
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ciones a las que, de hecho, habia conducido el evolucionis-
mo, al conceder demasiada importancia a la nocién de de-
sarrollo cultura independiente, mediante el empleo de un
método comparativo generalizado, y que impedia aprender
como un conjunto viviente las realizaciones de cada grupo
humano” Boas —dice mas adelante el mismo autor— ““invi-
ta a realizar el estudio de la historia cultural, que es la ani-
ca que permite comprender la situacién y las caracteristi-
cas actuales de toda sociedad ™.

La antropologia peruana, en sus inicios, no discute
escuela ni teorias. Tampoco lo hara después, bajo la in-
fluencia de los antropologos norteamericanos, emprende lo
que puede denominarse la “‘etapa de los estudios de comu-
nidad”. El estudio de Mishkin en Kawri, por su posicion
tedrica, queda excluido de esta linea, no asi el de Tschopik
en Chukuytu (1940-42), de Gillen en Moche (1944), del
mismo Tschopik en Sikaya (1945), en el que intervienen,
por primera vez, dos peruanos: el catedratico Jorge Muelle
y el entonces alumno Gabriel Escobar, |

En julio de 1948, dos afos y medio después de crea-
do el Instituto de Etnologia, en la Facultad de Letras de la
Universidad Nacional Mayor de San Marcos, y el que Val-
carcel (1953), ha denominado el ‘‘mecenazgo cientifi-
co” de la Wernner Gren Foundation for Anthropology-
cal Research, con los fondos de la propia Facultad de Le-
tras, la partida asignada por el Ministerio de Educacion Pua-
blica y los fondos del Instituto de Estudios Etnologicos,
José Matos Mar inicia, como jefe del Gabinete de Trabajo
del Instituto de Etnologia, el ‘“Proyecto”, de modo que no
es posible conocer las metas fijadas. Por los resultados que
se publicaron se comprueba que no se realizaron mas que
una serie de estudios de comunidad, incompletos, sin plan
de trabajo ni base teorica. _

. Originariamente el objetivo era realizar una historia
de la cultura andina del 4rea proxima a Lima. La informa-
cion documental hallada para el area resultd excepcional-
mente abundante, monografias realizadas por maestros pri-
marios, tesis universitarias y articulos en revistas diversas, -
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para los anos recientes, ““valiosos aportes que hemos apro-
vechado para realizar nuestro planteamiento” segin expre-
sion del director del proyecto, hasta la documentacién del
Archivo Arzobispal de Lima sobre procesos por “hechice-
rias e idolatrias”, visitas a los curatos, padrones de tributa-
rios existentes en el archivo del Ministerio de Hacienda e
informacion que va desde el siglo XVI al XIX; la Descrip-
cion y relacion de la provincia de Yauyos, de Davila Brice-
no (1586), la Descripcion de las Indias occidentales, de
Vasquez de Espinoza (1630), la de Cosme Bueno (1764),
la de Raimondi (1879).

Disponiendo de esta documentaciéon, Matos Mar

(1953) escribe:
: “La etnologia debe ir acompainada, para lograr resul-
tados de mayor trascendencia, con la arqueologia, historia
v lingiiistica. Esta es una de las conclusiones que vamos
afirmando cada vez mas como bdsica para los estudios de la
cultura en el Perl”,

Pero el proyecto se reduce a descripciones de algu-
nas comunidades del area Warochiri, estudiada por Teresa
Guillén, San Pedro de Wankayre, por Eduardo Soler y Luis
Basto Giron (Informes: 1961); el ciclo vital, estudios sobre
el cambio: Cotler (1959). Dentro del mismo proyecto se
realiza un estudio botanico a cargo de Emma Cerrate y Os-
car Tovar, ambos del Museo de Historia Naturales de la
Universidad de San Marcos (1954). Los aspectos lingiiisti-
cos los tuvo a su cargo el propio Matos Mar (1950 v 1952)
en tanto que J. M. B. Farfan recopila el folklore, publicado
parcialmente (1952, 1954 y 1955).

El estudio lingiifstico del hagaru fue realizado poste-
riormente (1950 y sin relacion alguna con el “Proyecto
Yauyos-Huarochiri), por Martha James Hardman, becada
primero por la Comisién Fulbright y por la National Scien-
cia Fundation, luego.

Los estudios arqueoldgicos, para la época pre 1532,
los historicos para las épocas colonial y republicana, no se
iniciaron,

Por lo demas, todos los estudios etnograficos, si pue-
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de clasificarlos dentro de la etnografia, no forman un todo
organico ni muestran la cohesion estructural y cultural del
area.

Aun cuando no fue planteado como estudio de érea,
el “Proyecto Yauyos Huarochiri” esta dentro de los linea-
mientos del Proyecto Vird, realizado con dos anos de ante-
rioridad. Una diferencia fundamental existe entre uno y
olro: el Proyecto Viri, como senala Steward (1955),
‘“constituye una convincente demostracion... de la impor-
tancia de tener un proposito central®,

Sin propoésito central, Matos Mar tropieza con los
problemas de aculturacion:

“Las comunidades mantienen muchos elementos
complejos del antiguo sistema de la cultura antigua del Pe-

ra, pero han asimilado nuevas formas occidentales... clara-
mente se percibe una estrecha ensambladura entre estas

dos formas o sistemas, el colectivo y el individual, que res-
ponde a los patrones de las culturas que la integran, la anti-
gua peruana, o colectivista y la occidentalista... este feno-
meno de mixtién, se observa en todas las manifestaciones
culturales...” _

Las diferencias de Matos Mar resaltan en esta breve
transcripcion. Un ‘“‘elemento”, por definicién, no es un
“complejo’’; una forma colectiva no es un sistema colecti-
vista. Metodologicamente, ademas el problema no esta bien
planteado. Supone que en un contacto de culturas, siempre
parcial, por otra parte, los elementos se mezclan mecénica-
mente. Y decide a priori que lo “‘colectivo’ es prehispano,
pero no define lo “colectivo”.

El' método etnogrifico, empleado deficientemente
en los estudios de comunidad, no podia resolver este tipo
de problemas. Por veinte afos, se aplica el mismo método,
realizando una etnografia que no es etnografia. Los objeti-
vos cambian después que Adams se plantea el estudio del
cambio cultural en Mukiyawyu (1850), Matos Mar estudia
el cambio cultural en las barriadas (1956); después hacia el
desarrollo: el método etnografico defectuosamente em-
pleado es sustituido por cuestionarios: en cuatro dias se es-

30



tudia un valle con siete comunidades, en Yanamarka, ‘““para
servir los fines de un programa nacional de desarrollo de la
comunidad” (1954). Favre ridiculiza sutilmente el método:

*“...el Departamento de Antropologia de la Universi-
dad Nacional Mayor de San Marcos de Lima emprendid ba-
jo la direccién de José Matos Mar, en enero de 1963, un es-
tudio interdisciplinario del valle de Chancay... La parte de
la tenencia de la tierra de la situacion actual de este valle
donde viven cerca de 60,000 personas, distribuidas en aglo-
meraciones de diversos tipos y localizadas en diferentes al-
turas, desde el litoral maritimo hasta cerca de 5,000 mts.

Cunow (1890), al sehalar que no se habia efectuado
progreso alguno desde los tiempos de Acosta y Garcilaso,
en el estudio de las instituciones andinas dijo:

“Creo que la razon de esta anomalia, hay que bus-
carla en el hecho de que la mayor parte de los escritores
que se han ocupado de aquellas instituciones, en lugar de
considerar los relatos e informes de los antiguos cronistas
esparioles como un material cuyo valor etnologico hay que
examinar, han formulado, sin previo analisis, sus teorias y
opiniones, eliminando de aquel material los datos que les
han parecido inverosimiles, o desmenuzindolos hasta dar-
les la forma que les ha convenido™.

Valcéarcel analiza el material de las cronicas publican-
do un estudio sobre el ayllu (1916); mas tarde, clasifica to-
do el material dentro de las categorias universales de la cul-
tura a las que denomina ““6rdenes de actividad cultural®’, y
lo presenta bajo aspecto de Historia de la cultura antigua
del Pert: (1942-1949), como Etnohistoria del Perit antiguo
1959) y nuevamente como fHistoria del Pertiantiguo (1964).
Independientemente del titulo bajo el que presenta el ma-
terial, historia, o etnohistoria, la clasificacién es antropolo-
gica, aunque hace referencia a las supervivencias (1959) no
correlaciona el material etnologico que ha clasificado en
categorias, con la cultura andina contemporanea, no se
comprende que después de clasificar a la cultura andina an-
terior a 1532 en categorias, identifica la organizacion poli-
tica inka, con la cultura andina: “‘La cultura andina o Alta

31



Cultura Peruana Antigua es una sola... El Imperio de los In-
cas no es sino un ciclo Gltimo de dicha cultura...”.

La cultura andina, como un sistema estructurado y
funcional la presentan, independientemente John V. Murra

- econ The economic organization of the Inca State (1955) y
Tom Zuidema con The Ceque system of Cuzco (1964).

Zuidema se enmarca dentro del estructuralismo lé-
vistraussiano. Para el estudio de los Sek’e parte, evidente-
mente, de L& nocién de arcaismo (1952), pero toma dema-
siado al pie de la letra las afirmaciones de Lévi Strauss, que
no conoce la cultura andina. Dice Lévi-Strauss:

“Orellana encontré objetos de oro en el Amazonas
medio y hasta en litoral de San Pablo han sido exhuma-
das hachas de metal de procedencia peruana. Sin embargo,
el ritmo tan precipitado de expansion y decadencia de las
civilizaciones andinas no ha podido permitir otra cosa que
intercambios esporadico y de corta duracion™’ Y agrega:

7..]Ja organizacion social de los aztecas o de los in-
cas no ha llegado con un caracter sistematico que sin duda
no poseia. En cambio en ambos casos se asiste a la coali-
cion efimera de culturas muy diversas, a menudo muy anti-
guas y heterogéneas entre si. Del lugar preeminente que en
forma temporaria ocupd una tribu entre tantas otras, no
podria concluirse que sus costumbres fueron observadas en
toda la extension del territorio sobre el cual ejercid su in- *
fluencia, aun cuando sus dignatarios tuvieran interés en
propagar esta ficcion, sobre todo ante los europeos... Ni en
el Pert ni en México se tratd jamas realmente de un impe-
rio cuyo modelo tratan de reproducir, con medios modes-
tos, los pueblos colonizados...”

Todas estas afirmaciones,que Lévi-Strauss no podria
comprobar, obedecen al interés de probar ciertas “analo-
gias, como dice, entre las altas culturas y bajas’ se origina-
ron en “un vasto fendomeno de sincretismo, cuyas causas
histéricas y locales son muy anteriores al*comienzo de lo
que llamamos historia precolombina de América, y que un
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sano método nos obligd a aceptar como situacion inicial, a
partir de ellas han nacido y se han desarrollado las altas
culturas de México y Pera”,

Partiendo de este supuesto, Zuidema da por sentado,
implicitamente, que el desarrollo ha sido paralelo, y pre-
senta el sistema de sek’e distribuido como los ““clanes’ Bo-
roro; el plano de Cusco inka y el plano de una aldea bororo
son andlogos. “En resumen —dice Wachtel al comentar el
libro de Zuidema— se encuentra exactamente el esquema
de la sociedad bororo, donde un sistema de mitades vela
una triparticion® (1966).

Por otra parte, Zuidema en la confusion que se hace
con la organizacion social inka, y al no poder articular la
estructura decapartita con la tetrapartida, supone sin ma-
yor fundamento, que la organizacidén decimal se difunde
desde el “reino”” Chimii después de su unificacién con el
Estado Inka. Dice: “... the decimal organization was adop-
ted by Inca from Kingdom of Chimus”. (1965).

Pese a todo, el trabajo de Zuidema, realizado a lo
largo de cuatro afos, es el primer intento y el més serio de
presentar un modelo de las estructuras de la cultura andina.

Murra posiblemente rechazaria ser clasificado como
funcionalista. Supongo que tendria toda la razén, no sélo
porque una etiqueta es poco adeeuada para comprender
sus estudios, sino porque el funcionalismo se asocia, por lo
regular, a las exageraciones que incurri6 Malinowski, pro-
bablemente a su pesar, al verse obligado a polemizar. Rad-
cliffe-Brown tampoco puede ser considerado funcionalista
en el sentido malinowskiano, pero considera importante
analizar la funcién de un elemento sociocultural. La fun-
cion de cualquier elemento esta dada, para Radcliffe-
Brown, en “el papel que juega en la vida social en tanto és-
t& constituye una totalidad, y, en consecuencia, la contri-
bucién que aporta al mantenimiento de la continuidad es-
tructural”. Para Radcliffe-Brown, como sefiala Mercier
(19692): “‘todo sistema social tiene una unidad funcional, al
menos tendencial, toda sociedad es un ‘“todo integrado” en
vista de su continuidad”.
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Murra ha sefalado, en la cultura andina, la continui-
dad, y ha analizado la “Funcion del tejido en varios con-
textos sociales en el Estado Inca (1961 ).

Radcliffe-Brown dijo que es posible definir un siste-
ma social antes de que fuese estudiado en el terreno, con
lo que demostrd que se puede, a partir de materiales in-
completos estudiar una sociedad que ya no nos es accesible,

Murra analiza el funcionamiento de una economia
premonetaria, como la economia andina anterior a 1532,
utilizando criticamente las informaciones recogidas por los
cronistas y funcionarios espanoles del siglo X VI, principal-
mente. La falta de informacién, como lo ha demostrado, es
posible completarla con la moderna informacion etnografi-
ca y el analisis de las palabras runa simi que remiten a la
funcion estudiada.

Los breves meses pasados en Huanuco (1964) cola-
borando en el Estudio de la vida provincial incaica, dirigido
por John V. Murra, asi como la posterior discusion de algu-
nos puntos de la investigacion, permitieron plantearme te-
mas relacionados a la cultura andina, al margen de los que

.venia investigando Murra; ;

El detenido estudio del documento de la visita de
Garci . Diez a la provincia de Ledn de Huanuco, y mi pos-
terior permanencia en la que fuera area chupachu, Pillku,
la Hudnuco actual, y sus alrededores, y el conocimiento de
Pachitea andina, la quebrada del Panaw y su hirka, me
ofrecieron un fuerte contraste con el area de Cusco, con la
que me hallaba familiarizado.

] A mas de la diferencia registrada en 1562, por Ifigo
Ortiz, de la division ichog-allawka, en el Norte, en contraste
con la division hanan-urin, en el Sur, la aparente ausencia
de la division hanan-urin en el Norte y la division ichog-
allawka en el Sur, para la época contemporanea-puede ha-
cerse la siguiente lista de elementos.

Norte Sur
preferencia por la kuka k’acha (coca vcrde) + =
preferencia por la kuka saruy (coca negra) = +

* empleo de cal (ishku) con la coca + e
empleo de ceniza (llipta) con la coca : - +
empleo de ishku puru (calabazo para cal) + =
técnicas de para el procesamiento de ch'ufiu - *
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técnicas para el procesamiento de muraya

técnicas para el procesamiento de tokosh

importancia del lakayote (calabaza) en la alimentacion
importancia del purutu en la alimentacién

wayunka de maiz (anudado de las mazorcas dos en dos
para la desecacion del grano

uso de elementas catolicos asociados a los ritas ganaderos >
uso de elementos liticos asociadoes a los rites ganaderos
el nimero oche asociado a los ritos funerarios

el niimero 5 como nimero asociado a los ritos funerarios
culto a Mama Pacha

importancia del uso de color en el vestide

importancia del tejido con hilos finos

uso de collares

uso de sombreros por partc de las mujeres

uso de mantas por parte de hombres y mujeres
canciones en contrapunto entre varones y mujeres

O CTire un varén y una mujer

canto al modo antifonal

empleo del pito v caja come instrumentos musicales
empleo de augueénidos para el transporte

importancia del ser humano cn el transporte

4+ + |
!

e SR SR R R
e T e U S W T

+

Algunos de estos elementos, coimo la importancia’
del ser humano en-el transporte, fue registrado ya por Ii-
go Ortiz en 1562. En la hirka de Pachitea andina es posible
hallar, sin embargo, topdnimos como Llama corral, que se
repiten igualmente en la comunidad de Winchus, antiguo
asiento de mitmagkuna cusquenos, en las alturas de Churu-
bamba. El recuerdo de la existencia de llamas puede expli-
carse por la existencia de rebafios estatales.

La ausencia de auquénidos, como la de técnicas para
procesar y deshidratar papas, y la importancia del lakayote
y del purutu en la alimentacion, son todos elementos que
se explican en Huanuco ecolégicamente: clima mas calido
que favorece su produccion, que unidos a la menor altura
de las montanas no favorece las heladas fuertes, necesarias
para obtener el ch’ufiu y la muraya. En cambio, la prefe-
rencia por las hojas de coca verdes, en un caso, y negras, en
otro, asi como el empleo de panes de ceniza conocidos co-
mo llipta, o troqra, y el empleo de cal en polvo para la
masticacion de las hojas de coca no tiene una explicacion
ecologica.

La importancia del color en el area Sur, por otra par-
te, es bastante antigua como lo demuestra la ceramica nas-
ka que contrasta con la bicromia del Norte; la difusion de
esta caracteristica, tanto en el Norte como en el Sur, se da
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dentro de la comtradicionalidad de Bennett.

La importancia de los elementos liticos la sefialé con
anterioridad a 1963 en “‘La difusion de las cajas de imagine-
ro wamanguinas”. Al asociar la difusion de este elemento
con otros elementos culturales se advierte que el area andi-
na se divide en dos subareas que se distinguen con claridad,
formando una frontera donde los elementos del Norte se
entremezclan con los del Sur. Esta frontera, como una faja,
corresponde a la parte central del Perii actual, donde se
ubican las comunidades que han aceptado con mayor faci-
lidad los cambios. El cambio se explica asi en términos cul-
turales: se produce con mayor facilidad donde se hallan en
competencia dos tradiciones diferentes; muchos elementos
y complejos culturales no se encuentran integrados con la
misma fuerza que en las subareas donde no se produce esa
competencia, y pueden ser sustituidos con mayor facilidad.

El drea andina queda asi, dividida en dos subareas y
no en tres como es habitual hacerlo quiza por razones de
comodidad, pero sin el menor fundamento que correspon-
da a la realidad. Las dos subareas culturales, por otra parte,
no tienen una exacta correspondencia con los limites, por
el Norte de la que Troll (1958) denomina Faja de puna nor-
mal, hecho que no crea ningin problema, puesto que un
area cultural no coincide, necesariamente, con un area na-
tural. La coincidencia de las dos subéreas parece ser bastan-
te aproximada con las correspondientes al Quechua I y al
Quechua II, de la clasificacion de Torero (1964). Creo que,
si se dispusiese de listas de elementos mas completas, la co-
rrespondencia de las subareas culturales y las areas dialecta-
les serfa mas exacta. Bukasov, por ejemplo, comprueba
(1930) que el Ullucus tuberosus, se halla difundido en el
Altiplano de Bogot4, presentando menos variedades que las
formas peruanas. Al describir el tubérculo dice:

“Por esta superficie que aparece en los tubéreulos de
todas las variedades sin excepcién... obedece el nombre de
“papa lisa” que le dieron los espafioles’.

El nombre mas difundido en el habla familiar, ullu-
ku corresponde a la subarea cultural Norte, en tanto que
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en la subarea cultural Sur el nombre en runa simi es [isas.
El Quechua 11, como sefiala Torero se entiende al Norte del
- Quechua I “hasta en sitios al Sur de Colombia”; el elemen-
to cultural y el dialecto se asocian.

En la difusion de las cajas de imaginero wamanguinas
seflalé que, de acuerdo a las informaciones disponibles, en .
Chongos Bajo todos los elementos del sefialakuy pertene-
cen al ritual catolico mientras que en Pillkomayo (Chupa-
ka) y Concepcion no figuran, en la misma ceremonia, ele-
mentos catdlicos, sino yllas liticas. En esta region, como
senala Torero ‘‘se cambia del Quechua I... al Quechua II...
de manera brusca, salvo pequefias interferencias de zona’.
Los elementos culturales y los dialectos se asocian igual-
mente,

Una lista de elementos no constituyen una cultura,
ni la explican; el elemento se da siempre en un contexto
v tomado aisladamente no explica las diferencias entre dos
subculturas, Con todo, dos listas de elementos me permi-
tieron separar el drea andina en dos subareas, confirmadas
por el estudio de los dialectos quechuas. Pusieron en relie-
ve la asociacion de dos numeros, el 5 y el 8, en diversos
contextos magico-religiosos, funerarios y miticos, el mito-
kanar de la wakamayo, recogido por Sarmiento (1572) aso-
ciado al 5: “hizo dos parcialidades de a cinco” tiene su
equivalente al mito recogido por Molina, de Cusco (1576)
en Ankas marka ‘“gue es a cinco leguas del Cusco”, pero

_asociado al niimero 8. Con variantes y asociados al 5, 1o re-
-cogio Tomas (1598) en Waroq chiri (Huarochiri). El nii-
mero 5 y el 8 aparecian asi, con un valor similar si no igual,

Malmberg (1969) afirma que s6lo el conocimiento
de la lengua proporciona ‘‘una auténtica comprensiéon del
pensamiento, cultura y reacciones de un pueblo, de las es-
tructuras culturales”. “Podemos calificar el lenguaje —dice
Swadesh (1966)—, como un sistema que nos proporciona
lentes para conocer el mundo”. Pero seria erroneo suponer
que el investigador de la cultura andina, cuya lengua mater-
na haya sido el runa simi, se encuentre en ventaja. “El an-
tropologo —sefiala Marcier (1969)— estudia sociedades y
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culturas que le son ajenas”. “El esfuerzo por comprender
el idioma desconocido permite establecer relaciones y si-
fuaciones que el hablante que usa el lenguaje como lengua
materna, no distingue, por serle situaciones y relaciones
normales”,

En el runa simi todas las informaciones sobre medi-
das de superficie no sefialan méas que una de las dimensio-
nes, como si se tratase de medidas lineales. Es el caso del
tupu. A esta dificultad se suma que la forma lingiiistica
topo, en los textos de los siglos XVI y XVII, ha sido sus-
traida del contexto situacional e interpretada en otra es-
tructura lingiiistica, con pérdida de parte de su contenido.

Baudin (1945) define: “El tupu es simplemente el
lote de tierra necesaria al mantenimiento de un matrimo-
nio sin hijos... y ninguna cifra debe definirlo” (subrayado
en el original).

Esto, de maneras, diferentes, ha sido repetido nume-
rosas veces. Surge, sin embargo, la pregunta: ;cual es la ex-
tension de tierra necesaria para el mantenimiento de un
matrimonio sin hijos? Es contrario a la logica suponer la
existencia de una unidad de medida con la que no se pue-
de medir, de una norma que no sea normativa.

Desde De Saussure (1915), el lenguaje ha sido con-
siderado como un fendémeno social; su comprension pue-
de darse tinicamente tomando en cuenta sus funciones en
la sociedad. Pero en tanto que la lengua es considerada por
De Saussure como un sistema de términos definidos por
oposiciones, descubre el sistema social encubierto por esos
términos.

A diferencia de lo que ocurre en lingiiistica, donde
el concepto de estructura tiene sentido preciso, el mismo
concepto es discutido en antropologia. :

Cuando se describen estructuras, como sefiala Nadel
(1966), ‘“‘abstraemos los rasgos relacionales partiendo de
los datos percibidos, ignorando todo lo que no sea orden o
disposicion dicho brevemente, nos limitamos a definir las
posiciones de las partes componentes unas respecto a otras™.
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Antropologicamente, de acuerdo al propio Nadel,
“lo que hace del andlisis estructural, informacién en un
sentido serio no es... la imagen posicional final, sino los pa-
sos que llevan a ella. Nuestra verdadera ganancia al practi-
car el analisis estructural reside en la aplicacién de los ade-
cuados métodos analiticos mas que en lasreunion esquema-
tica de los resultados. Pues precisamente en el curso de esa
aplicacién de los métodos analiticos conseguimos una vi-
sién interna del funcionamiento de la sociedad. Cada paso
en las principales abstracciones y comparaciones que va-
mos haciendo nos revela cruciales interdependencias entre
individuos y sus roles, entre los roles y el resto de la socie-
dad, entre grupos constituidos por roles, pero, sobre todo,
al eliminar progresivamente los rasgos particulares de las si-
tuaciones sociales (eliminacién que es la esencia de la abs-
traccion) preparamos el camino para el descubrimiento de
caracteristicas y regularidades generales y, por tanto, para
el descubrimiento de normatividades las dominantes— en el
reino de la existencia social”’.

El analisis estructural presenta a la sociedad estética,
sobre todo porque presenta compartimientos repetitivos
sin referencia al proceso temporal, como ‘‘si se encontraran
en estados estacionarios”, segn la expresion de Nadel.

Esto, sin embargo, no contraria la nocion de evolu-
cion. Como ha sefialado Karl Polanyi (1944), ‘‘el mas sefia-
lado descubrimiento de las recientes investigaciones histori-
cas y antropologicas nos ensefian que la economia del
hombre, generalmente queda sumergida bajo sus relaciones
sociales™.

Por sus caracteristicas, ausencia de esclavitud en su
sentido clasico, autarquia y cohesion de las comunidades
aldeanas que poseen el control de la tierra, una producciéon
no .orientada hacia el mercado, el caricter superfluo de las
ciudades —mas que urbes, centros administrativos— y, con-
siderando que la clase dominante, la inka, ejerce un poder
de funcion por el que se asigna los excedentes de produccion,
ubico a la cultura andina, dentro del esquema de evolucidén
social, en la categoria que Marx ha denominado “‘asiatica”.
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No siendo mi proposito la discusién de los proble-
mas que plantea la evolucion de la cultura, sino analizar las
estructuras que regulan las relaciones sociales, considero
a la cultura andina en un anélisis sincronico, no importa
cudales sean las limitaciones que puedan senalarse al analisis
sincronico, esto es, al andlisis estructural.

Los descubrimientos que permite realizar este anali-
sis,descubrimientos que han de facilitar la comprension del
procesc evolutivo, justifican, en el supuesto que tuviese
que justificarse, su empleo.



Ea matemitica ¢y el magistral cdificio imaginado por el hombre
para comprender el Universo, En ella se encuentra lo absoluto
y lo infinito, lo aprensible y lo inaprensible, y estd rodeada de
altos muros, En cllos se abre a veces una puerta; sc empuja, se
entra y se esid en otro sitio donde se encuentran los dioses y las
clayes de los grandes sistemas,

Le Corbusier, “El Modulor"

I. YUPAY

Yupay es contar. Las categorias lingiiisticas del runa
simi remiten a unidades y a conjuntos de unidades: hoqg es
la unidad; iskay, dos unidades; kimsa, tres unidades, ete.
Chunka remite a una unidad de diez unidades. Esto es evi-
dente en las formas lingliisticas que remiten a conjuntos
mayores que chunka. Asi: chunka hogniyoq sefiala diez
con uno; chunka tawayoq, a diez con cuatro, Iskay chunka
remite a dos unidades de diez, no a dos veces diez: iskay
kuti chunka carece de sentido en runa simi.

Las unidades de decena, entonces se estructuran co-
mo las unidades menores de diez. Diez unidades de decena
dan lugar a una nueva unidad, pachag unidad de centena,
Diez unidades de centena dan lugar a la unidad de millar
waranga. El millar de millar conforma la unidad de millén.

Gonzales Holguin (1608) en el Cap. XV del Libro I
de su Arte v Diccionario expone la estructura del sistema,
en el Cap. VII del Libro II, muestra el funcionamiento a
través de los que denomina “ocho modos”:
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1.~ Hugfiy: uno de los mismos
Pusaqiiiyki: ocho de los tuyos
Pachagiiin cien de los suyos

2.— Isaynegkeniiin: el segundo de ellos
Kimsanegkenfiiykichiq: el tercero de ustedes

3.— Pusaq pusagmanta: de ocho en ocho
Chunka chunkantin: de diez en diez

4.~ Soqtantin: todos seis juntos

Chunkafieqkennintin: todo los décimos juntos

5.— Kimsa kuti: tres veces
Chunka mit’a: diez veces
Sogqta mit’antin: seis veces juntas

6.— Iskay hamu: de dos maneras
Kimsafiegken hamu: la tercera manera

7.— Iskay chika kuti: dos veces tanto
Chunka chikuyalliq: diez veces tanto mas
Iskay chika pisi: dos veces menos
Pisga mit’a chika pisi: cinco veces menos

8. Chunka iskayniyoq patma: doce partes
Chunka patmantin: todas diez partes juntas
Chunkafianpaken: los diez primeros
Pusaqgepaqgken: los ocho ultimos

Estos “modos” muestran el funcionamiento de los
sistemas mecanicos utilizados para el registro y calculo: el
ghipu y el llamado abaco inka,

Garcilaso (1609), refiriéndose a los inkas, dice que
realizaban sus calculos mediante ‘“‘cordeles y piedrecitas’.
No aclara como se realizan estos célculos: *...por no atre-
verme a darme a entender, dejaré de decir lo que supe de
ellas’... Waman Poma (1613) presenta en su Nueva Cronica

al hatun hucha ghupog Kuntur Chava, con un quipu des-
plegado en las manos, indicando que es ““contador y tesore-

’ del Tawantinsuyu. En el angulo inferior izquierdo re-
presenta el abaco: un cuadrado con veinte escaques, De iz-
quierda a derecha las cantidades cifradas son: cinco, tres,
dos, uno, que se repiten verticalmente en cada columna de
escagues, ;

En el fol. 361, al explicar la gellga precedente, dice
el cronista que Kondor Chawa era muy habil: llevaba la
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contabilidad mejor que si la hubiese hecho con ‘“papel y
tinta”. Aclara luego que al ““‘contador mayor”’ se le designa-
ba hatun hucha ghipoq y huch’uy hucha ghipoq al “conta-
dor menor”’; que estos funcionarios estatales se encontra-
ban en todas las ciudades, pueblos y villas. Los calculos, di-
ce, los realizaban en *‘tablas” numeradas en cien mil, diez
mil, cien y diez. Sefiala ademas: “contaban de esta manera
comenzaban uno dos y tres sucyscay quinza-taua-pichica-
zocta-canchis-puzac - yscon-chunga-yscay chunga-quinsa-
chunga-taua  chunga-pizcachunga-zocta chunga-canchis
chunga-pusac chunga-ysconchunga-pachaca-uaranga chunca
uaranga-huno-pachaca huno-uranga huno-pantacac huno
taripacoc”,

La indicacion de Waman Poma permite suponer el
ordenamiento de las cantidades se realizaba en hileras, de
mayor a menor y de arriba abajo, correspondiendo los es-
caques de la hilera inferior a las unidades, la inmediata su-
perior a las unidades de decena; la tercera hilera correspon-
deria a las unidades de centena, la cuarta a las de millar y
la quinta y Gltima, a la de decena de millares.

Gutiérrez de Santa Clara (1600) no menciona las
“tablas”; confirma sin embargo que los calculos se realiza-
ban de uno a diez, de diez a cien, de cien a mil, de diez
cientos a diez miles y de diez miles a cientos de millares,
calculos para los que se empefia en piedras menudas. Acos-
ta (1590) se refiere a tres sistemas: ghipu, empleo de pie-
drecillas para memorizar palabras y granos de maiz para los
calculos: “tomarén estos indios sus granos, dice, y pondran
uno aqui, tres aculla, ocho no sé donde; pasaran un grane
de aqui, frocaran tres de aculla, y, en efecto, ellos salen
con su cuenta hecha puntualisimamente”. Agrega que te-
nian ‘“‘grandes ventajas’ con respecto a los espafioles.

El uso de granos de maiz, para realizar calculos, lo
presencié en la provincia de Calca, departamento de Cus-
co, el afio de 1939, en un ajuste.

En las haciendas se denominaba ajuste a la liquida-
cion de jornales por dias de trabajo.
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El dia de trabajo, p’unchaw, se halla dividido en cua-
tro cuartos, cada uno denominado hallpa. Hallpa es el re-
poso efectuado a media mafiana y a media tarde, para cam-
biar el pigchu de hojas de coca. La pérdida de sabor del
pigchu preparado antes de iniciar la labor, indica el mo-
mento del reposo cuando no se hace por la posicion del sol
sobre el horizonte.

En la época a que me refiero, se pagaba un jornal de
cuarenta centavos. Las haciendas locaban terrenos con
“condiciones”: pago de un canon anual, trabajo obliga-
torio remunerado y trabajo obligatorio sin remunerar, el
primero denominado mit’a, wata-faena el segundo. La mit’a
era de una semana por cada tres meses, esto es, veinticua-
tro dias anuales, que el arrendiri realizaba personalmente o
con ayuda de sus mink’akuna. Mink’a se denominaba al
pedn que trabajaba en reemplazo de o en ayuda de otro sea
en retribucion, ayni, o por obligacién, si era sub-locatario.

‘El arrendiri, locatario de la propiedad rural o hacien-
da, podia, pues, trabajar él solo durante seis dias o un dia
si lo hacia con cinco de sus “allegados” o subarrendatarios
en cada mit’a. Podia también, trabajar dos dias, dos dias y
medio o tres dias, solo o con la colaboracion de sus mink’
akuna, en una mit’a siguiente,

Lo regular era que, cada domingo por la mafiana,
o sédbado por la tarde, se realizase la liquidacion por los
dias de trabajo. Sin embargo, se daban casos en que el
arrendiri acudia a la hacienda cuando debia abonar el ca-
non conductivo y la liquidacion entonces podia correspon-
der a un ano. Se daban casos como el siguiente, consideran-
do que por wata-faena podia estar obligado a trabajar seis
dias anuales, u ocho, diez o quince, de acuerdo a la exten-

.sion del ‘“‘arriendo” o terreno en locacion: el arrendiri tra-
bajo dos dias y medio y su mink’a medio dia; posterior-
mente €l mismo arrendiri trabajo tres dias y una hallpa;
trabajé con dos mink’akuna, €1, un dia y medio, uno de sus
mink’a una hallpa y el otro medio dia. Mas tarde el mismo
trabajo cinco dias y su mik’a un dia; luego envid dos mink™a
kuna, uno trabajé dos dias, el otro medio dia. En otra’

44



oportunidad, él y su mink’a trabajaron tres dfas, finalmen-
te, envid tres mink’akuna: el primero trabajé un dia y me-
dio, el segundo medio dia y el tercero dos dias.

El arrendiri memorizaba el niimero de dias trabaja-
dos asi con el trabajo de cada uno de sus mink’akuna; en
la hacienda se hacian las anotaciones en el llamado “libro
de quilca”, o simplemente “quilca™, derivado de ghellga.

El hacendado, o el administrador, revisaba la quilca
considerando tres categorias: dias, medios dias y hallpa,
contando con un grano de maiz cada dia en el grupo corres:
pondiente a la categoria de dias; un grano por cada medio
dia y uno por cada hallpa en los grﬁpos de las categorias res-
pectivas. Luego se efectuaba la eonversibn: por eada dos
granos de maiz de la categoria de medios dias, se aumenta-
ba uno a los dias y un grano en la misma categoria por ca-
da cuatro del grupo hallpa. Una vez obtenido el niimero de
dias se consideraba las categorias mit’a y wata-faena esta-
bleciendo el valor en soles por los dias de mit’a empleando,
igualmente granos de maiz en dos categorias: diez centa-
vos y soles: cuatro granos en la categoria de los reales eran .
equivalentes a un dia de trabajo; diez granos equivalentes a
uno de de la categoria de soles. Como el canon conductivo
del arriendo era de seis, ocho quince o veinte soles, se de-
ducia el valor-del trabajo si asi lo preferia el arrendire.

El hombre andino, operando en esta forma, tenia la
certeza de que el hacendado no podia engafarlo. En cam-
bio, los arrendires mas o menos aculturados —los otros
campesinos los denominaban despectivamente awiragocha-
do (asefioreado)— no eran capaces de realizar ni compren-
der estos calculos y, siendo analfabetos o semianalfabetos
si tenfan dudas acerca de la legalidad de la liquidacién, soli-
citaban al propio hacendado, o al administrador, le anotase
en una libreta de notas los dias trabajados y el importe,
Mas tarde solicitaban a quien sabia leer casi siempre a cam-
bio de una remuneracién, la revision de la liquidacion en
la libreta. Por lo regular lo solicitaban a diferentes perso-
nas. En alguna oportunidad revisé estas libretas a pedido de
los campesinos awiraqochados, quienes memorizaban los
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dias trabajados, mas tenian dudas acerca de sus calculos
mentales,

En base al modelo de dbaco dado por Waman Poma,
los datos proporcionados por el mismo, asi como por Gu-
tiérrez y Acosta, y la informacioén etnografica contempora-
nea, para el analisis del yupana llapsa k’ullu (tabla de cuen-
tas) propongo numerar las columnas, en el modelo de Wa-
man Poma, de —a a —d, de izquierda a derecha, y las filas
e I a V, de arriba abajo. La fila I corresponde, entonces, a
las decenas de millares, la V a las unidades (fig. 1).

Considerande, ademas, que el modelo de Waman Po-
ma presenta circulos blancos y negros, propongo que cada
circulo represente una yupani rumi (piedra de contar}), em-
pleando yana (negro) para la notacion del yupana (guaris-
mos), yuraq (blanco) para la notacion del yupani t’iuspa
(sumar), o yupani gechuni (restar), segin el caso.

De acuerdo a esto, operando con yana rumikuna
dnicamente, una yupana rumi en el suyu V—d equivale al
yupana simi (nimero) hog; dos en el suyu V-c, iskay; tres
en el V—b, Kimsa, cinco en el V-a, pisqa.

La notacién de los yupanas simikuna tawa, soqta,
kanchis, pusag, esqon y chunka se da por combinaciones:
tawa: tres yupana rumikuna en el suyu V-b y una en V—d;
soqta: cinco en V—a y una en V—d; kanchis: cinco en V—a
y dos en V—c; pusaq; cinco en V-—a y tres en V—b; esqon;
cinco en V—a mas tres en V—b y una en V—d y chunka:
cinco en V—a mas tres en V—b y dos en V—e, que equivale
a una rumi yupana en el suyu IV—d. Para la notacién de
chunka hogniyoq: una rumi yupana en IV—d y unaen V—d,
etc. Todo suyu vacio equivale a cero, mana ymapas o mana
yma yupaypaschu. (fig. 4).

Colocada la yupana en un plano horizontal, los su-
yukuna proximos al yupakoq o ghipug corresponden a
la primera decena los més alejados a la decena de millar; a
su derecha quedan las unidades, a su izquierda, los quintos.

Teniendo la yupana con las respectivas yupana rumi-
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kuna en cada suyo los suyukuna—c en 0, manan yma yupay-
paschu, el yupana simi es esgon chunka esqonniyoq waranqa
esqon pachaq esqon chunka esqonniyoq; 99,999, s1 se anade
una yupana rumi en el suyu V—d, se tiene la yupana simi
hunu: 100,000 (fig.2). En teoria, la yupana puede represen-
tar, con yupana rumikuna en todos los suyus la yupana simi
hunu iskay chunka isKayniyoq waranga iskay-pachaq is-
. kay chunka hogniyoq 122,221 (fig. 3), pero en este punto
deja de funcionar por saturacidn; la rigidez impide todo
movimiento de las yupana rumikuna. Si el modelo de Wa-
man Poma tiene este aspecto es para indicar el juego con
las yupana yuraq y yupana yanag.

. Calculos adicionales, sin embargo, permiten suplir
esta limitacion: si a los suyu de la fila V se les da un valor
de unidades de decena, la capacidad de la yupana llapsa
k’ullu se decuplica: en los suyu I—d, 1I—d, III—d y IV—d en
mana ymapas, totaliza la yupana simi hunu-hunu o millén.
Son suficientes entonces dos yupanakuna en serie, la pri-
mera funcionando de 1 al 99,999 la segunda de 100,000 a
9,999’900.000, con los suyus —d, de I a IV en 0, para po-
der realizar caleulos de uno a diez millones.

Se comprende ahora por qué, a la notacidon corres-
pondiente a hunu o cien mil, que es aquella en que se reali-
za el paso de una a otra yupana, Waman Poma la denomina
pantakaq hunu taripakoq; encontrar en cien mil que per-
turba o induce a error.

Garecilaso, al referirse a los ghipu, dice: “pocas veces
o nunca pasaban a la centena de millar; porque como cada
pueblo tenia su cuenta de por sf, y cada metropoli la de su
distrito, nunca llegaba el nimero de estos o de aquellos a
tanta cantidad que pasase a la centena de millar... (1609).
Cieza, en el Sefiorio de los incas (1550), refiere haber visto
en cada valle, “‘aposentos’” y ‘“‘contadores”; ademas, acla-
ra, habia contadores en ‘“‘cada cabeza de provincia®.

En ‘el vocabulario editado potr Antonio Ricardo
(1588), atribuido a Acosta, o a Barzana, se distingue yup-
turani: contar gente (censar), de ghipuni: contar por ghipu
o nudos, y de yupani: contar por nimeros. Fray Domingo
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de Santo Tomas (1560) anota el término ‘“‘contante para
contar”, pero omite el equivalente runa simi.

Los datos existentes fundamentan la existencia, en
Cusco, de los Qhipu wasi o yupana wasi, donde, a mas de
las estadisticas y censos correspondientes a cada pachaka,
waranga y suyu debian totalizarse cifras para todo el Ta-
wantinsuyu, lo cual es posible, como pruebo, operando
con dos yupana llapsa k’ullu en serie: iskay hamu yupana.

En el modelo que propongo, y en una yupana llapsa
k’ullu de hoq a hunu, para la notacion de 575 se emplea-
ran: cinco yupana rumikuna en el suyu IIl—a, cinco en

IV—a y dos en IV—c y, finalmente, cinco en V—a. Para no-
tacion de 3,211: tres en II—b, dos en IIl—a una en IV—d
y una en V—d. Para 58,967; cinco en I-a, cinco en II--a
mas tres en II—b, cinco en III—a més tres en III—b y una
en III—d; cinco en IV—a mas una en IV—d cinco en V-2
mas dos en V—d— (fig. 5). s

Para la yupani t'iuspa (adicién) y la yupani gechuni
(sustraccion), operando con yana rumikuna para la nota-
cién del sumando y el minuendo, y yuraq rumikuna para
el segundo sumando y el sustraendo, segin se trata de
t’iuspa o gechuni: si tengo la yupani simi 88,325 a la que
deba afadir 7,413, realizo la notacion de la primera yupa-
na simi con yana rumikuna, disponiendo las unidades en
los suyu I—a, I—b, II—a, II—b, III—b, IV—c y V—a. La se-
gunda yupana simi, yuragkuna, en IV—a, IV—¢, ITI-b, I1I—
dnIV=a vy N=—h. .

Operando: sustituyo tres blancas por tres negras en
V—b; en IV sustituyo blanca por negra en —d y desplazo
las tres negras, dos en —c, una en —d; en III sustituyo una
blanca de —d y tres de —b por cuatro negras que distrib{l-
yo: dos en —a .y dos en —c. En Il retiro las cinco negras y
las cinco blancas de —a para anotar su equivalente negra en
I—a: sustituyo las dos blancas de —c por dos negras, trasla-
do estas dos negras de —c y las tres negras de —b a —a.

En la nueva disposicion tengo las yupana rumi en los
sy I—a - 1—h. I=d 11—s, -3 Ill-¢. IV-b, V-ay V.
que corresponde a la yupana simi esqgon chunka pisqayniyoc
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waranga kanchis pachaq kimsa chunka pusagniyoq: 95,738.
(figs. 6a y 6b).

Si de este total de 95,738 debo sustraer 12,482, co-
mo anterior registro, en los respectivos suyu, las yuraq ru-
mikuna equivalenteg al yupana simi chunka iskayniyoq wa-
ranga tawa pachaq pusag chunka iskayniyoq.

En el gechuni yuragkuna anulo, en la respectiva fila
del suyu, el mismo nimero de yanakuna; las yanakuna que
quedan se van desplazando a sus suyu respectivos. Para po-
der operar en la fila IV, donde. esta anotado tres, del que
debo susiraer ocho, preciso primero anular una negra en
—c¢ por la blanca en -—d, pasar la negra restante de —c a
—d y convertirla en su equivalente: diez unidades, que
distribuyo: dos en IV—c¢, tres en IV—b y cinco en IV—a,
Las cinco blancas de —a anulan a las cinco negras del mis-
mo suyu, asi como las tres blancas en —b anulan a las tres
negras de ese suyu. Restan ahora, en IV, tres negras en —b
y dos en —c¢, que recorro, juntas al suyu —a. En la fila I1I
han quedado cinco negras en a y tres blancas en —b,
blancas que anulan a tres negras, pasando las dos negras
restantes al suyu —e.

En la fila II, las dos blancas de —c anulan dos ne-
gras en —a, pasando las tres negras restantes a —b; final-
mente en I, la blanca en —d anula a la negra en el mismo
suyu, &

Restan yanakuna en los suyus I—a, I-—b, II—b,
III—¢, IV—a, V—a y V—d, que dan la yupani simi pusag
chunka kimsaniyoq waranga iskay pachaq pisqa sogtan-
niyoq: 83,256 (figs. 7Ta y 7b).

En los esquemas 6a, 6b, 7a y 7b se pueden ver gra-
ficamente las operaciones que he realizado utilizando gra-
nos de maiz blanco y negro, sobre una yupara de 20 su-
yukuna trazados en una hoja de papel, La practica pro-
porciona la habilidad y rapidez necesarias.

Al realizar estas operaciones se comprende porque,
si bien el sistema es decimal, en cada fila el nimero de
unidades suma 11, la decimoprimera unidad de la fila V
se desplazara, de ser necesario, al suyu IV—d como uni-
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dad de decena, en tanto que en la fila I esta unidad, con-
vertida a su equivalente de 10 unidades se reparte a los su-
yukuna —a, —b y —c en la fila II.

En general, cuando la operacion realizada en la fila
V, IV, IIT o II da por resultado 10 unidades, estas se con-
vierten en una que se registra en el suyu —d de la fila in-
mediata superior, y en tanto que la unidad del suyu —d
de las filas I, 11, III y IV convertida en 10 unidades se des-
plaza a los suyus —a, —b y —c de la fila inmediata inferior
si en la operacion a efectuarse en esa fila el sustraendo es
mayor que el minuendo. Las unidades que se obtienen por
adicion o sustraccion se agrupan en los suyu de sus res-
pectivas columnas. Cinco unidades no pueden guedar dis-
tribuidas con tres en —b y dos en —c¢, puesto que a las
cinco les corresponde la columna a ya sean unidades, de-
cenas, centenas, millares o decenas de millar.

Si la yupana se empled para efectuar los célculos, el
registro de los mismos se efectuo en los khipukuna. Acos-
ta (1590) refiere que vio un khipu en manos de una mu-
jer andina que se fue a confesar, pero no entendio el fun-
cionamiento del sistema, supone, errobneamente, que eran
un sustituto de la escritura: ‘‘de sus fiudos y colores saca-
ban innumerables significaciones de cosas”, dice, pero a
continuacion senala que, cuando se tomaba residencia a
un comegidor, después de dos o tres anos, salian “los in-
dios con sus cuentas menudas y averiguadas, pidiendo que
en tal pueblo, le dieron seis huevos, ¥ no los pagé, y en
tal casa una gallina, y aculld dos haces de yerba para sus
caballos, y no pago sino tantos tomines y queda debiendo
tantos”, Es evidente que no entendi6é que se trataba de un
registro numérico. Cieza (1550) describe los khipukuna
como ‘“‘ramales grandes de cuerdas anudadas... y en estos
nudos contaban de uno hasta diez y de diez hasta ciento
y de ciento hasta mil”’. Aclara que ‘“‘tenia lo mas dello por
fabula”, y hallindose en Marka willka, en shausha ( Xauxa),
solicitd a Waq’ar P’itun (Guacarapora) le “hiciese enten-
der la cuenta dicha de tal manera que yo me satisfaciese
a mi mismo... y luego mandd a sus criados que fuesen
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por los quipos, y como este sefior sea de buen entendi-
miento y razon para ser indio, con mucho reposo satis-
fizo a mi demanda y me dijo que, para que mejor lo en-
tendiese, que anotase todo lo que por su parte habia da-
do a los espafioles desde que entrd el gobernador don
Francisco Pizarro en el valle estaba alli sin faltar nada:
y asi vi la cuenta del oro, plata, ropa que habian dado,
con todo el maiz, ganado y otras cosas que yo guedé es-

pantado dello”.
Garcilaso (1609) es mas minucioso cuando descn-

be los khipus, hace referencia a los colores, su simbolo-
gia, su funcionamiento y como los empleaban los khi-

 pukamayoq. “Yo traté los quipus y los fiudos”, dice,
“con los indios de mi padre y con otros curacas, cuan-

~do por San Juan y Navidad venian a la ciudad a pagar sus
tributos. Lios curacas ajenos rogaban a mi madre que me
mandase les colejase sus cuentas; porque como gente sos-
pechosa, no se fiaban de los espafioles que les tratasen
verdad en aquel particular hasta que yo les certificaba de
ella, leyéndoles los traslados que de sus tributos me traian
v cotejandolos con sus fiudos; y de esta manera supe de
ellos tanto como los indios”’. Aclara Garcilaso ademas gue
no obstante que los khipukamayoq del Tawantinsuyu
eran “‘fieles y legales”, en cada pueblo, por pequeiio que
fuese , habia cuatro de ellos y, en las poblaciones gran-
des, veinte y treinta, todos con los mismos registros:
“querian los Incas que hubiese muchos en cada pueblo y
en cada facultad por excusar la falsedad que podia haber
entre los pocos”, Gonzales Holguin (1608), como equiva-
lentes de honradez da los términos yupayoq yupayniyoq,
yupay sapa o chegamanta yupayoq.

Waman Poma (1613), por su parte, muestra a estos
khipukamayoqkuna desempefiando diferentes funciones es-
tatales: al suyuyoq Karwa Poma lo presenta con un khipu
desplegado y otro envuelto en la manera como se guarda-
ban; a Apu Chiwaq Poma como a Inka simin khipoXoq,
al kurag Kondor Chawa como Tawantinsuyu runa khipug
y también el suyuyuq Poma Chawa rindiendo cuentas a
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Tupaq Yupanki en las qollpakuna.

Mas, es sobre todo en las visitas realizadas con pos-
teridad a 1532 por los funcionarios de la naciente colonia;
donde mejor se ve la funcidén de los khipukuna: Shawa, el
jetfe étnico de los chupachu en 1562 al ser preguntado por
el visitador Ortiz de ZGfiga sobre el nimero de artesanos
de los cuatro warangakuna, responde ““‘que no lo puede de-
cir sino es mirando el quipo porque podria ser errarse”.
Garei Diez, en la visita a Chukuyta (Chucuito) realizada
en 1567, para conocer el nimero de k’awranaka y allpachu-
naka de las saanaka solicita a la presentacién de los khi-
pukuna: “Mandéaronse traer los quipos del ganado de la
comunidad... {de) la parcialidad de Anansaya de este pue-
blo de Chucuito”, “como pdrece por los dichos quipos
que fueron vistos...” (en akora), “mandéronse traer los
quipos del ganado de comunidad de este pueblo de llave
y se vieron y contaron...”, mandaronse traer los quipos
del ganado de la comunidad de todas las parcialidades de
este pueblo...” de Shuli (Juli). El mallku maa saa Kusi se
presenta a declarar ante Garci Diez, en compafiia de Ni-
nara, ‘“‘quipocamayo mayor... de la dicha parcialidad de
Lurinsaya de toda la provincia que es persona que tiene
cuenta y razén como contador de los negocios de la co-
munidad...” .

d. J. Von Tschudi en 1851 hallé en uso los ghipu-
kuna en el drea del Altiplano; con esta informacion Max
Uhle los buseco en el Norte de Bolivia; “no omiti oportu-
nidad aiguna de preguntar a la gente... si también algin
conocimiento del uso de las curiosas cuerdas con nudos
aplicadas a fines de contabilidad”, dice al informar, en
1897, acerca de los khipukuna hallados en Challa y Kutu-
suma dos afios antes.

Del estudio que hizo de estos especimenes conchu-
yo que los"dos quipu modernos correspondian a la descrip-
cioén de los quipu antiguos dada por el Inca Garcilaso”
(1940). Si bien los modernos son de menor longitud y las
cifras estan dadas en nudos de diverso grosor, en tanto
que en los khipukuna inka de Cusco, el valor de las cifras
era dado por la altura de los nudos sobre la longitud de
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los cordeles. En uno y otro caso, sin embargo, el valor es
decimal. . i ‘

En 1950, entrevistando a los mayordomos, yupag-
kuna y arariwakuna de Paucartambo, Cusco, Oscar Niufiez
del Prado realiza el mejor estudio contemporaneo de los
khipukuna. ;

El arariwa, dice Nufiez del Prado, es el “‘encargado
de la custodia de los productos”. Para Gonzélez Holguin
(1608) es el ‘‘guarda de chacras o frutos”. En Makusani
(Macusani) hemos encontrado al arariwa con la funcién
senalada por Gonzalez Holguin: los miembros de la comu-
nidad le construyen una cabafia en la parte alta de los
campos de cultivo de papas, cabafia que debe ocupar des,
de que se inicia la siembra hasta que concluye la cosecha;
su funcién no soélo es de evitar robos, o dafios que puedan
producir los animales, sino ademas proteger migicamente
los cultivos contra las lluvias excesivas, el granizo y el hie-
lo con plantas y amuletos adecuados.

De acuerdo a Nanez del Prado, en las haciendas de
Pawcar tanpu (Paucartambo), para el procesamiento de
deshidratacion de las papas, sea para obtener el ch’uiiu o
la muraya, el mandon funcionario que participa de la cul- .
tura andina y actia como intermediario entre los campe-

sinos v el mayordomo mestizo, hace entrega al arariwa, __

en presencia del Yupaq, de los tubérculos a procesarse.
Para la entrega se llena con papas un costal, se vacia y se
cuenta la cantidad de papas que quepo, formando grupos
de diez papas; luego por cada grupo de diez se separa una
papa, unidad de decena, por cada diez unidades de decena
se separa otra papa, unidad de centena y, por cada diez de
estas unidades, se separa la unidad de millar. Este modo
de contabilizar, segiin Nufiez del Prado, se denomina layqa.

Este nimero de tubérculos se registra en el khipu,
los tubérculos mismos se separan; empleando el mismo
saco, como patron de medida, se sabe la cantidad de tu-
bércules restantes que se anotan, por nimero de sacos, en.
otro khipu. Segiin Nufiez del Prado, las diversas varieda-
des de papas a procesarse se miden de la misma manera
empleandose, al parecer diferentes khipukuna. El autor
no lo indica ni hace referencia al uso de colores para dis-
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tinguir las diversas variedades de papas.

Los tubérculos que fueron contados se procesan se-
paradamente, Al hacer enfrega del producto se vuelve a
contar las papas deshidratadas que se procesaron separa-
damente, cantidad registrada en el khipu. Como por la
deshidratacion el volumen se ha reducido, la cantidad de
eh’ufiu se mide en el saco, sefialandose con un hilo rojo.
Chinpu se denomina al saco marcado, chinpuy al esta-
blecimiento de la medida. Segiin Gonzalez Holguin (1608),
chinpu en la “sefal de la lana hilo o bastilla de colores”,
chinpuy la accion de colocar el chinpu.

El nimero de tubérculos, antes y después de su
deshidratacion, permanece constante, El arariwa, por con-
siguiente, entrega el mismo namero de sacos de ch’ufiu
como sacos de papas recibio.

Con el maiz, siempre de acuerdo a Nufiez del Pra-
do, se procede de manera andloga. Ensacadas las mazor-
cas después de la cosecha, se cuenta el nimero de sacos,
se elige uno cualquiera de los sacos, se cuentan las mazor-
cas contenidas en ese saco y se registra el namero de sa-
cos, vy de mazorcas, en los khipukuna. Las mazoreas con-
tadas se hacen secar al sol sin mezlcarlas con las de otros
sacos. Seco el maiz se desgrana, a excepcion de las con-
tabilizadas. El mandon vuelve a contarlas en presencia
del arariwa y del yupaq, depositario de los khipukuna; se
desgranan entonces, vertiéndose el maiz en un saco, en el
que se hace el chinpuy. Se conoce asi la cantidad de maiz
correspondiente a un saco de mazorcas frescas, El niimero
de los chinpukuna corresponde al total de sacos de ma-
zorceas,

En uno y otro caso, como se ve, se establecen equi-
valencias entre voliimenes diferentes, refiriéndolos a can-
tidades contabilizadas y registradas por medio de khipu-
kuna.

De acuerdo a Niifiez del Prado, la contabilidad pe-
cuaria se lleva en Pawqar tanpu mediante khipu en los
que, la notacién es algo diferente a la utilizada para los

‘registros de productos agricolas, teniendo valor, ademais,
los colores: ‘el niimero total de ovejas... va en el khipu
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principal blanco”, dice Ntfiez del Prado, “en uno de color
rojo se anota el nimero de madres; en uno de color ver-
de se indican los machos y en otro amarillo las crias...
Para indicar las muertes o pérdidas ocurridas se toma un
hilo negro y en él se hace las anotaciones respectivas en
los khipus secundarios en clases de animales que ha ocu-
rrido pérdida”. Este sistema de notfacién corresponde al
registrado por Uhle, en Bolivia, en 1894.

El origen de las fibras animales empleadas en los
khipukuna de Pawqgar tanpu, segiin Niifiez del Prado, tie-
ne un significado limitado, esto es, sino lo interpreto
mal, se emplea lana de ovinos. para contabilizar ovejas,
lana de llama, para contabilizar llamas. Parece, por
otra parte, que existe cierta constante en el uso de colo-
res en la contabilizacién de ganado: blanco para las cuen-
tas generales, negro para las pérdidas. El uso de otros co-
lores, de acuerdo a Nunez del Prado, no estaria institucio-
nalizado.

No senala el autor la intervencion de funcionarios
particulares en el control de la contabilidad pecuniaria.
En Makusani hemos encontrado al khipu, que ejerce una
labor de vigilancia sobre los pastores, hallindose subordi-
nado al mayordomo. En una misma hacienda existe un
khipu para control de los rebafios de alpacas, otro para
los de ovejas. No existe ya su uso como instrumento con-
table.

Los informantes recordaban, por referencia de
“los viejos”, el uso de los kipukuna, que se denomina-
ban chino en aymara, gaytu en runa simi.

La desapariciéon del khipu, instrumento, parece ser
consecuencia de la difusién del sistema de eseritura occi-
dental; los mayordomos llevan registros en libros; el fun-
cionario, informa al mayordomo, no precisa registrar él
mismo la contabilidad.

Los pastores, para hacer el recuento de los anima-
les del rebafio a su cargo, emplean diez piedras que retie-
nen en una mano, pasando una a la otra mano por cada
animal que sale de la kancha; al llegar a diez vuelven a pa-
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sar las piedras de una a otra mano. Las decenas estan da-
das por el nimero de veces que se pasaron las piedras de
una mano a otra las unidades por el nimero de piedras
que quedaban en la mano, al concluir de salir de Ia kan-
cha los animales. Las centenas, en caso de darse, se esta-
blecen mientras se va contando. : ;

Para Pawqar tampu, Nunez del Prado concluye
yue, por los khipukuna examinados, ‘‘es posible estable-
cer que se conserva el sistema decimal, para cuyo registro
se ha conservado en algunos (khipukuna) la relacion de
distancia a partir de la base del khipu y las diferencias en
cuanto se refieren estrictamente a la manera de hacer los
nudos. El uso del nudo largo ha sobrevivido, debiendo
anotarse que en log khipos antiguos sirvido para anotar las
unidades v era colocado generalmente en los extremos
sueltos de los hilos pendientes, mientras que en los actua-
les... ha sido utilizado para registrar decenas y va situado
en la parte media de la cuerda”.

La manera como funcionaron, y funcionan, los
khipukuna, el modo de contar por layga, son consisten-
tes con la estructura linguistica del yupana simi; forman
diez categorias, de la unidad singular a la de diez unidades
el conjunto de diez unidades adquiere la categoria de uni-
dad, repitiéndose las diez categorias hasta formar un con-
junto de diez conjuntos de diez unidades, conjunto que
vuelve a adquirir la categoria de unidad, ad infinitum.

Siendo los registros de doble asiento los efectuados
en el Estado inka, y no pudiendo registrarse en un khipu
8ino un solo asiento, para cada categoria contable se lleva-
ban dos khipukuna, uno registrando ingresos, nacimientos,
puraq disponibles para la mit’a, y otro registrando los
egresos, los decesos, los pureqg que habian cumplido la
mit’a. " -

Ei conjunto de diez unidades, singulares o no,
funciona como elemento comin entre la categoria supe-
rior o inferior, El modelo de la yupana que ofrece Waman
Poma, no contradice esta estructura; su funcionamiento,
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como he demostrado, obedece al mismo mecanismo.

Esta consistencia enire yupana, layga, khipu, yu-
pana simi, revela una coherencia logica estructural, que
senalé al insistir en la manera de contar andina, el yupana
simi revela esta estructuraciéon. “El lenguaje —como dice
Malmberg (1969)— no es sdlo un medio de comunicacion...
es también una manera de pensar’’.
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IL.
TUPUY

Tupuy es medir, tupuyoq lo mensurable. Tupu es
la unidad de medida. Linton (1936) sefialé la atipicidad
de la cultura occidental en muchos aspectos. Es también
atipica por el uso del sistema métrico, que no se basa en
una escala humana. “E] codo, la braza, el palmo, el pie y
la pulgada fueron instrumentos del hombre prehistorico
y siguen siendo del hombre moderno, dice Le Corbusier,
los Partenones, los templos de la India y las catedrales, las
chozas y las casas, se construfan en lugares precisos; Gre-
cia o Asia, ete., productores estables gque no vigjaban
no tenian que viajar y, por tanto, no habia ninguna razon
para reclamar una unificacion de las medidas. Como el vi-
king era mas alto que el fenicio, el pie nérdico no tenia
ninguna necesidad de acomodarse a la estatura del fenicio,
y reciprocamente’ (1953).

La aculturacion no es un proceso mecanico. Todo
elemento es reinterpretado, adecuado a la estructura pre-
existente, a la que debe integrarse. Los elementos acultu-
rados sustituyen formal, mas no funcionalmente, a los an-
tiguos. Muchas veces no conservan ni la forma. Esto lo
niegan los desarrollistas porgue contradice sus supuestos.
No lo hace.

En marzo de 1964, encontrandome en la comuni-
dad de Pacaraos, en la provincia de Canta del departamen-
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to de Lima, a la pregunta sobre el numero de tupu que re-
cibe cada comunero de las tierras comunales el informan-
te Apolonio Bonifaz, me respondi6 ‘“‘agui no usamos to-
pos, el reparto de tierras se hace midiendo con soga”. A
otra pregunta contestd: “‘cada soga mide dieciséis metros
més o menos’’. Conclui errbneamente que en la comuni-
dad de Pacaraos no se uso el tupu como medida de super-
ficie de tierras de cultivo, y aun cuando poseia la infor-
macion de que se usaba la braza como medida agraria no
supe establecer que una soga equivale a diez brazas, y que
diez brazas corresponden a la medida del allpa tupu, lo
que sOlo me fue posible establecer en mayo de 1968, al
determinar que en una braza la kapa (cuarta) y el yuku
(jeme) se hallan en una relacion de ocho a diez. De donde
resulta que en Pacaros aun cuando no se emplea el térmi-
no tupu, se emplea una medida agraria, la soga gque co-
rresponde al tupu.

En 1567 en Chucuyto Mallku Qari declara al visita-
dor Gareia Diez “que dieron a los frailes (dominicos) de
la doctrina de este pueblo seiscientas brazas de tierra”,
aclarando después ‘“‘que son sesenta topos. Mallku Kusi,
igualmente dice: ‘“‘dieron a los dichos frailes de este mo-
nasterio seiscientas brazas de tierra, que seran como 180
fanegas de sembradura de papas” v luego en su oportuni-
dad dijo: “‘las tierras que les dieron son sesenta topos”.

Se desprende: cada tupu equivale a diez brazas. El
tupu es medida de superficie, en este caso, por consiguien-

te, cada tupu equivale a 10 x (n). Pero, uno y otro mallku,

emplea medidas lineales: 600 brazas. Es claro que su con-
cepeidn es igual a la de Bonifaz: 600 brazas indican, im-
plicitamente, 600 x 600 del mismo modo que por dos so-
gas debia entenderse dos sogas por dos sogas entonces el
tupu equivale a 10 brazas por 10 brazas.

Se puede establecer un metro sesenta como equiva-
lencia de la braza. Una soga de aysha tupu, empleando tu-
pu como unidad de medida agraria equivale aproximada-
mente a 16 metros, que es igual a mas o menos 10 brazas,
de donde una soga, es igual a un tupu, y 10 brazas es igual
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a un tupu.

Waman Poma (1613) se refiere al tupu y al ghapag
tupu, y cuando menciona la ch’eqta, el sillku 'y el kutmu,
se refiere a las subdivisiones del ghapaq tupu (1), que tie-
ne 10 sogas y 100 brazas.

Maria Rostworowsky, en dos pequefos e interesan-
tes {rabajos, ha tratado de pesas y medidas (1958) y me-
dicion de tierras (1964) en el area andina pre y post 1532.
Los datos histéoricos que aporta, confirman el modelo
que presento:

1595: El corregidor de Urupanpa (Urubamba) em-
padrona los ayllukuna y les otorga tierras con una dimen-
sion de 100 varas de largo por 60 de ancho: se trata en es-
te caso del kutmu u octava parte del ghapaq tupu: pisga
chunka rigrakuna, por un lado iskay chunka rigrakuna,
por el otro; considerando como equivalente de la rigra
dos varas castellanas tengo efectivamente 100 varas por 50.
Las diez varas de exceso, pisqa riqrakuna se explican por
la calidad del terreno. Bonifaz, y otro comunero pacare-
no, dijeron que cuando el terreno es pedregoso, o tiene
partes de pendiente pronunciada, se anadla terreno sobre
las dos sogas otorgadas.

1713: A los ayllukuna comprendidos en la parro-
quia de San Jerénimo, Cusco, se les reconocen terrenos
empleando como medida tupukuna de 96 varas de largo
por 48 varas de ancho. También, en este caso, se trata del
kutmu u octava parte del ghapaq tupu; tengo 836 cm. co-

_mo equivalentes a una vara; entonces:

96 vs — 80.256 mts.

48 vs — 40.128 mts.

y por otra parte, siendo cada rigta 1gual a'1.60 metros, te-
nemos :

50 brazas= 80.00 mts.

25 brazas = 40.00 mts. ‘ :

Se hace ewvidente que la conversion de brazas-varas-
metros no es posible realizarlas con"una exactitud de cen-
timetros. Si considero la equivalencia con el sistema mé-

(1) Véase grifico N° 7 de *La Pachaca™ pag. 129.
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trico existe, como en este caso, una diferencia de 25 cms.
6 mm., por un lado, y 12 ¢cms. 8 mm. por otro. De alli
que, en el caso anterior haya preferido tomar como equi-
valentes una braza y dos varas, tal como se hace actual-
mente en la cultura andina. En un caso, como el que se ve
a continuacion, en que se trata de cientos de miles de va-
ras, los 3 cms. y 6 mm. darian margen a una variacién
considerable,

1713: Don Matias Tupaq Orgowaranga Patayupan-
ki, kurag Alférez Real, gobernador de la parroquia de San
Blas y uno de los veinticuatro electores de Cusco, porsi y
en representacion de los ayllukuna Qhapaq y Hatun In-
kakuna, presenta una peticion ante D. Francisco Munive,
Marquez de Valdelirios, comisario general, Juez Visitador
y Compositor de tierras del Obispado de Cusco y Guaman-
ga para que se les devuelvan lag tierras de: Palpaqalla,
Llogllag, Qari pata, Miskawra, Wayraq punku, Qalla cha-
ka, Wirayaq, Totora qocha, Llamk’ayqalla, Llama Kancha,
Yunkay pampa, Tanpu mach’ay, Maqayqalla, Chukikiraw,
Wayu pugyu, Qorgor puqyu, Panti kancha, Mullumiqu
Inkil tanpu, Wayna qalla Usqa qata, Chillku pugyu, Ru-
qri pata, Sunchu qata, Llawalli gata, Wayllaylirpuyuq
pagcha y Sawsiru,

En otra peticién Tupaqg Orgowaranga dice que los
ayllukuna de los que es kurag, deben tener doscientas
cuarenticinco papa kanchas, agregando: ‘“‘como esta me-
dida de Papacancha no es muy hordinaria ni usada sino
solo la de las fanegadas y topos y por esta ocasion puede
haber diferencia y originarse litigio sobre si es mas o me-
nos cantidad de tierras una papacancha®, solicita que el
medidor de la visita, D. Guillermo Gato, haga la conver-
sién de las doscientas cuarenticinco papa kanchakuna,
a fanegadas. Gato aclara haber “‘reconocido gue un topo
que se reparte a un yndio se supone a ser.por siete en tie-
rras frias de los que se usan se reparten en tierras calientes
y a ueces por seis y a ueces por diez”, quiere decir, que
por cada tupu bajo cultivo deben haber seis, siete o diez
tupukuna en samay puesto que un tupu es parte de un sis-
tema de muya. Dicho de otro modo: per cada tupu bajo
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cultivo debe haber un nimero (n) de tupukuna en descan-
so; (n) corresponde al nimero de afios del ciclo de rota-
cion de cultivos, ciclo determinado por la fertilidad de los
sueins y que puede ser de seis a diez afos.

El medidor Gato consideré que, en este caso, la
muya tenia o debia tener, un ciclo de seis afios, y realizd
la siguiente conversion: ‘‘para ajustar las dichas papacan-
chas a la medida ordinaria de las fanegadas cada papacan-
cha hacia quatrocientas baras que sextuplicadas hacen dos
mil guatrocientas baras que multiplicadas por docientas
cuarenticinco que es la cantidad de Papacanchas que pa-
rece deuen auer estas partes segn sus titulos hacen qui-
nientas y ochenta y ocho mil baras que partidas por qua-
renta ¥y un mil quatrocientas y sesenta y dos que son las
que tiene la fanegada hacen catorce fanegadas dos topos
y tres silcos con corta diferencia la qual dicha cantidad de
fanegadas junta con los quatro topos y medio que tam-
bién parece por los titulos que tienen presentados deuen
dauer en los dichos asientos segun en su peticion lo expre-
san hace catorce fanegadas siete topos y un silco”.

Siendo la papa kancha de cuatrocientas varas en
cuadro o “veinte baras de ancho y veinte de large”. Como
dice el mismo medidor Gato, la papa kancha es exacta-
mente el equivalente al tupu chunka rigrakuna eguivalen-
te, a su vez, al tupu hoq wasqga, o sea el tupu que menciona-
ban los mallkunaka de Chukuytu, que se define por la
longitud de uno de sus lados.

El phapaq tupu tiene 100 brazas 010 sogas de don-
de las 245 papa kanchas equivalen a dos ghapaq ‘tupu y
45 sogas, o sea 2 tupu de 100 brazas y 45 tupu de 10 bra-
zas que debe suponerse se hallaban bajo cultivo.

El medidor Gato establecid, que la muya era de seis
afios; multiplico, esto dos tupu de cien brazas y los.cua-
‘renticinco tupu de diez brazas, por seis. Resulta una equi-
valencia de catorce ghapag tupu y sesenta tupu de una so-

ga. El ghapaq tupu equivale a cien brazas o doscientas va-
ras, es decir, cada ghapag tupu equivale a cuarenta mil va-
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ras en cuadro, y cada tupu de una soga a diez brazas o -
veinte varas o sea cuatrocientas varas en cuadro: hoq gha-
paq tupu — pachagq rigrakuna — 200 x 200 vs — 40.000 vs,
.chunka tawayoq ghapag tupukuna — 40,000 vs. x 14 —
. 560,000 vs; hog tupu — chunka rigrakuna — 20 x 20 vs.
—400 ws; kanchis chunka tupukuna — 400 vs x 70 —
28,000 vs que sumadas a las 560,000 son 5888,000 vs.,
cantidad que obtiene el medidor Gato. :

La fanegada, no la fanega (que es medida de capa-
cidad), excede en 1,462 varas al ghapaq tapu de donde
Gato obtiene que 14 fanegadas son equivalentes a doce
ghapaq tupu, dejando como sobrantes 2 ghapaq tupu y 3
sillku equivalente a 3/4 de ghapaq tupu. A estos 2 ghapaq
tupu y 3/4 agrega los otros 4 ghapaq tupu con una
ch’eqta, o medio tupu, como dice Gato que obtiene, fi-
nalmente, 14 fanegadas y 7 qhapagq tupu y 1 sillku,

La equivalencia aproximada de la fanegada con el
ghapaq tupu se aprecia en la figura 2.

El medidor Gato pudo realizar la conversion de los
ghapaq tupukuna a una mayor cantidad de fanegadas, so-
bre todo cuando tenia un sobrante de siete ghapaq tupu-
kuna. Supongo que no lo hizo por evitar fracciones de
ghapag tupu que hubieran inducido a error. B

Finalmente, el P. Cobo (1613) al establecer para el
“topo” la medida de cincuenta por veinticinco brazas, se
refiere al kutmu, esto es, a la octava parte de un ghapagqg
tupu.

El tupu a que se hace referencia cominmente es el
tupu de una wasga o diez rigrakuna; se sobreentiende

“que el otro lade tiene la misma longitud. Este es el tupu a
que se refieren los mallkunaka de Chukuytu.

Este tupo, ademas, es equivalente a la papa kancha,
nombre regional o local del tupu de 10 brazas y no de
“tierra fria” como supuso erroneamente el medidor Gato.
Maria Rostworowsky (1958) dice respecto al reparto de
tierras de Urupampa de 1595 *“‘la medida Papacancha era
muy corriente, pero no siempre se referia a tierras de
sembrar papas, el término de una papacancha de maiz era
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frecuente’”. Es mas, el término tupu, medida de terreno
cultivable, es posible que no se usase en algunas regiones
segiin la informacién de Bonifaz. La medida como sefialé
es la soga equivalente a diez brazas, que es igual al tupu
cusquenio. :

Este tupu de una soga o diez brazas, que alguna vez
y en alguna parte también se denomind papa kancha vg.
Urupampa 1595 y Cusco 1713 y que equivale a la ek’a de
los hablantes del hake aru, las naciones aymaraes como
las denomina Bertonio (1596), queda comprendido en la
estructura decimal.

La unidad es la rigra (braza): chunka rigrakuna tin-
kun hog wasga tinkun hoq tupu. Es posible que se le de-
nominase allpa tupu, también sekeq. Entonces: chunka
sekegkuna tinkun hoq ghapaq tupu. El ghapaqg tupu equi-
vale a cien brazas, que son diez sogas. Las equivalencias
son:

hoq ghapaq tupu: pachaq rigrakuna: 25,600 m?2;
2.56 Has.

hoq ch’eqta tupu: kuchugq pachaq rigrakuna:
12,800 m4 1.28 Has. :

hogq sillku tupu: piska chunka rigrakuna: 6,400 m2,

0.64 Has.

Hoq kutmu tupu: kuchuq piska chunka rigrakuna:

3,200 m? 0.32 has.

El tupu, o méas propiamente, allpa tupu corres-
ponde a la norma ideal; en la practica puede anadirsele
una fraccion por compensacion o desventajas de la topo-
grafia.

Louis Baudin (1945), Emilio Romero (1940), entre
otros, suponen que el allpa tupu era variable; tacitamente
se implica la existencia de una norma no normalizadora,
de un patron de medida infuncional.

Hay un hecho importante que revela el medidor
Gato: las muyakuna estaban calculadas en ciclos anuales
de acuerdo a la fertilidad de los suelos. Esto importa:
control estatal de la relacion hombre-tierra no sélo en tér-
minos de tierras bajo cultivo, sino de tierras en samay; en
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otros términos: necesidad de obtener nuevas tierras y/o
desplazar. poblaciones de acuerdo a la relacion hombre-
tierra, relacion conocida a base de estadisticas, relacion
imposible de definir con un sistema de allpa tupuq varia-
ble, que equivale a ausencia de sistema.

La confusién que ha prevalecido hasta hoy en la
medicion de tierras en la cultura andina tiene base lingiiis-
tica: dar por sentado que una forma lingiiistica, tupu en
este caso, tiene sentido fuera de su contexto: para el ha-
blante de runa simi tupu adquiere sentido dentro de la es-
tructura de la lengua, esto es, del pensamiento, condicio-
nado por la realidad de la estructura de la cultura.

Tupu, lingiiisticamente como unidad de contenido,
posee solo una cantidad de informacion; su forma mantie-
ne identidad, no asi su contenido que remite a: patron de
medida de superficie; superficie de tierra fértil contenida
en un cuadrado de diez brazas de lado. Superficie de tie-
rra fértil contenida enun cuadrado de cien brazas de lado;
mitad de este cuadrado, mitad de la mitad del mismo, mi-
tad de la mitad de la mitad del mismo También patron
para establecer la relacion de distancia entre dos puntos.

En este altimo sentido la unidad siempre es la rigra
(braza): longitud entre uno y otro dedo medio con los
brazos extendidos lateralmente; la sikya es la distancia del
dedo medio al esternén, manteniendo el brazo extendido
lateralmente. De acuerdo a mi informante panawina Maria
Duran equivale a la vara: ““hacemos igualar con la vara”,
dijo. Los submiltiplos: el yuku (jeme) distancia del dedo
indice al pulgar, con los dedos extendidos; kapa (cuarta),
distancia del dedo mefique al pulgar con la mano exten-
dida. La sikya es igual a tawa kapa (cuatro cuartas) y pis-
ka yuku (cinco jemes).

Entonces la rigra: ocho cuartas o diez jemes.

Mdltiplo: soga igual a diez brazas. ~

Waman Poma (163) informa que un tupu, o tupu
inka, equivale a una y media leguas castellanas,

Una y media leguas castellanas equivalen a 10,000
varas, esto es, 8,360 ms; entonces: hog inka tupuq tin-
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kun piska pachag wasqgakuna, porque siendo cada wasga
equivalente a 16 ms., las 500 wasqa equivalen a 8,000 ms
La equivalencia del inka tupu y la legua castellana resulta
exacta si se tiene como premisa que la convertibilidad de
los dos sistemas referidos al sistema métrico es imposible
puesto que, este Gltimo, no estd concebido a escala hu-
mana, Esta exactitud demuestra 1a confiabilidad de la in-
formacion de Waman Poma en cuanto sus datos se refie-
ren a la cultura andina. Demuestra, también, que las me-
didas lineales andinas, como las de superficie, y el sistema
numérico, asi como los instrumentos de célculo y registro
estadistico, tienen una estructura decimal,

Equivalencia para medidas lineales:

hog yuku: 0.16 cms.

hog kapa: 0.20 cms.

hoq sikya: 0.80 cms;

hoq rigra: 1.60 cms.

hoq wasqa: 16.00 ms.

hoq kuchugq tupu: 4,000 ms.

hog inka tupugq: 8,000 ms.

; Betanzos (1551) refiere que cuando Inka YupanKi
hizo reconstruir Cusco, mandé preparar maquetas de “‘ba-
rro” para edificar el Qori Kancha, elegido el emplaza-
miento “mandé que alli fuese traido un cordel y siéndole -
traido... el mismo por sus manos con el cordel midié y
traz6”, Asimismo, en la Relacion Geografica (1577—
1586) se refiere a que Wayna Qhapaq hizo edificar pue-

" blos llevandose a cabo las mediciones con sogas.

Las ‘“‘sogas” a que hacen referencia estas informa-
ciones, por lo que se deduce de las lineas precedentes, son
las tupu wasqa (fiafiu wasga se denomina la que los ha-
blantes de espafiol traducen por cordel) de chunka rigra-
kuna.

A fines de 1933, bajo la direcciéon de Luis E. Val-
carcel, se inicia la limpieza de la pukara inka de Cusco:
Sagsawaman: se redescubre parte del complejo arquitec-
ténico, destruido y cubierto por los conquistadores en-
tre 1536 a 1541. En el informe publicado (1934—35)
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Valcarcel, a mas de la relacién y descripcion de los obje-
tos, v fragmentos hallados, describe el complejo arquitec-
tonico con indicacion de las dimensiones de las estructu-
ras desenterradas.

Para mi proposito estas dimensiones presentan al-
gunas dificultades:

19 A causa de la destruccidén de la pukara no es po-
sible establecer, en muchos casos, las dimensiones origina-
rias;

20 En los casos que esto es posible, la interpreta-
ciébn puede estar alterada por la presentacion de los datos.

Pese a esto, tenemos:

Sector Muyuq marka: 10 habitaciones designadas
de A aJ. Valcarcel 1934,

Escala Escala  Equivalencia Diferencia
métrica inka: sikya

A. Largo 5.2b q 5.60 —35
Ancho 2,15 3 2.40 —25
B, 17.33 22 17.60 =2
7.00 9 7.20 ~20

i 14.34 18 14.40 —06
2.66 3 2.40 +26

D. 12.71 16 12.80 —09
3.30 4 .. 3.20 +10

E. 5.66 7 5.60 +06
2.60 3 2.40 sl

F. 13.98 Ey 13.60 +38
3.32 1 3.20 12

G. 5.60 o 5.60 00
2,70 3 2.40 +30

N. 4.40 5 4.00 +40
3.10 4 3.20 =10

L. 10.75 13 10.40 +35
3.29 4 3.20 +09

J. 4.15 5 4.00 +15
3.08 4 3.20 ~12
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Torreones:

Sallag marka

21.80
10.20

Muyuq marka
Lado N: 22.60
- B 22.40
5: 22.50
W: 26.00

Pawkar marka (no consignadas en el informe),

Reservorio: capacidad: 46,964 m3, seg. Valcarcel
9.60

15.20

22.40

diametro 9.3b
15.00
22.20

Sector de Suchuna

27
13

28
28
28
33

12
19
28

21.60
10.40

22.40
22,40
22.40
26.40

+20
—20

+20

10
i

—25
—20
—20

edificio con cinco habitaciones. Valcarcel las enumera de

la 1a. a 5a.

1a. 6.60
4.45

2a 6.58
4.52

Ja. 3.89
- 1.89

4a 1.59
0.76

ba. 3.60
1.62

DO o= = D bD O O G0 O 0O

6.40
4.80
6.40
4.80
4,00
1.60
1.60
0.80
3.20
1.60

+20
—35
+18
—28
o |
=21
~(L
—04
+40
+02
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Primer muro N. largo de las secciones:

Seccionla 44,50 56 44 .80 —30
2a 34.20 43 34.40 =20
3a 4.60 6" 4.80 —20
4a 6.90 9 7.20 =30
5a 1.70 2 1.60 =10
6a 10.60 13 10.40 =20
Ta 7.10 9 7.20 +10
8a 14.25 18 14.40 =15
Segundo muro N, largo de las secciones:
la 10.30 13 10.40 —11)
2a. 0 12 9.60 10
aar 12.50 g 12.80 +30
4a. 8.80 11 8.80 00
da 7.10 9 7.20 =20
Ba. 6.90 9 7.20 =l
muro W. largo de las secciones:
1a, 23.60 29 23.20 +40
2a. 26.20 33 26.40 —20
Ja. 8.90 11 8.80 +10

muro S.E, largo de las secciones: .
primer muro : '
la. 16.92 21 - 16.80 +12

2a. 1065 13 10.40 26

3a. 5.22 7 5.60 —38
segundo muro

1a. 17.44 22 17.60 —16

2a. 4.05 5 4.00 +05

39 32.90 41 32.80 +10

4a. 3.75 B 4.00 —28
tercer muro

1a. 6.05 8 6.40 —35

2a. 11,66 <14 11.20 +36

3a. 18.25 23 18.40 e 5

4a. 12.40 15 12.00 +40

Ha. 26.65 38 26.40 +25

6a. 26.85 33 26.40 +45
sector E. largo del muro:

37.00 V4T 3760 —60
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edificio E con 2 habitaciones

la. LL.50 14 11.20 =10
8.75 i 8.80 —05
a7 9.10 il 8.80 —05
pasadizo: 1arg«:):5'30 ! 2.60 23
7.20 9 7.20 00
anfiteatro: radio:
41 bl 40.80 +20
Sector Chuqui chaka
edificio superior con 3 habitaciones: largo y ancho de la:
1a. 7.50 9 7.20 -+30
3.40 4 3.20 +20
2a. 5.20 7 5.60 —40
3.40 4 3.20 +20
3a. 2.2b 3 2.40 =15
3.40 4 3.20 +20
edificio inferior con 3 habitaciones: :
la. 6.60 8 6.40 +20
2.40 3 2.40 00
2 10.92 14 11.20 —a8
6.86 8 6.40 . +46
3a. 5.38 T 5.60 =29
2.70 3 2.40 +30
Sector Sapantyana:
habitacién S.E,
5.09 6 4.80 +29
3.85 5 4.00 =I'b
habitacion S.W,
4.60 6 4.80 —20
2.90 4 3.20 —30

Al comparar las 92 medidas, la identidad se da en
el 5.40/o; en el 53.20/0 las medidas calculadas en el siste-
ma inka excedena las de 1934 y son menoresen el 41.39/o.

Segin la variacion, independientemente de si las de
1934 estian por encima o por debajo de la equivalencia de

la sikya, tengo:
Identidad

Variacion de 01 a 10 em.

113 20
21 a 30

5.40/o
24.00/0
27.00/0
25.00/0
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31 a 40 15.20/0
41 a 50 1.090
51 a 60 1.09/o

La mayor frecuencia de las variaciones se da entre
el 01 a 20 cms,

Llama la atencién, sin embargo, que en medidas
mayores de 20 ms., que no son sino cinco, solo en un ca-
so se da una diferencia de 40 cms. en otfros de 25 cms. y
en una se da la correspondencia. La mayor diferencia,
60 cms., se da en el muro E, de 37 ms. de largo, en el sec-
tor de Suchuna. Se observa, también que las diferencias
son relativamente mayores en Suchuna y Chuki chaka,
que corresponden, como se ve en el informe Valcarcel,
los sectores trabajados hacia el final de las excavaciones
y donde, en algunos casos, las medidas se tomaron antes
de retirar los desmontes; en algunos casos no llegaron a
tomarse por esta causa.

En las excavaciones de Sagsawaman de 1934, se
desprende el mayor interés estuvo concentrado en el sec-
tor Muyuq marka, que se considerd mas importante, y
que lo era por los fines de esa excavacion; en los otros
sectores no se puso el mismo interés. El relevamiento,

~ademas, no lo realizd Valcarcel, estuvo confiado a ayu-
dantes sin formacion arqueologica.

Mas confiables son los relevamientos efectuados
por los arquedlogos del Institute of Andean Rescarch, de
Nueva York, en el drea de Huanuco: Tunsu kancha (Mo-
rris 1966) e Ichu Awki marka (Morris-Thompson 1967),
no sblo por tratarse de arquebtlogos profesionales, sino
porque las mediciones las realizaban personalmente, co-
mo puede verlo en Ichu en 1965.

Para el aspecto que interesa, sin embargo, existe un
factor que induce a error: los croquis, a escala, no propor-
cionan las medidas, éstas se tienen que calcular con la es-
cala, que no permite calculos menoresa 1 m.
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Con esta limitacion:
Ichu: conjunto central
Estructura I11

A: largo: 32.00 ms 41 sikyakuna 32.00 ms 00 dif.

ancho: 6.30 ? '8 6.40 —107
B 4.00 5 400 00
distancia entre estructura III y II:
4.80 7 6 4.80 00 ?
Estructura 1T
0 A—B=C 19.00.? 24 19.20 - 00?2
4807 6 480 00°?
IID 4.407? 5 4,00 —407?
2.80 7 4 3.20 +407?
Awki marka, grupo 1
Estructura A y B, didmetro:
A 8.80 ? 10 8.80 00 ?
B 8.60 ? 10 8.80 +20°?
C: largo 5.407? 7 560 +20°?
ancho 2407 3 2.40 00 ?

Tunsu kancha: sector de edificios rectangulares:
kancha con las estructuras A—B—C

largo 96.00 ? 136 95.60 —407?

ancho 40.00 ? 50 40.00 00 ?
Estructura E

largo 53.00 ? 68 52.80 —20 ?

ancho 7.00 7 9 TR0 =202

Aun cuando no existe la certidumbre de la exacti-
tud de las cifras, la correspondencia es bastante alta como
para descontar simples coincidencias. :

Se prueba, por evidencia, que para el trazado de es-
tructuras arquitectonicas se empled la tupu wasqa; para
los trazos de habitaciones funciona la sikya, submultiplo
de la tupu wasqa, por ser manuable.

No existen suficientes trabajos arqueolégicos de
conjuntos arquitectonicos que permitan, por el momen-
to, establecer las normas gue regulaban las proporciones
ideales andinas en arquitectura.
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En lo referente a la medicion del tiempo: Pacha
unay changa, ‘“‘inicio del tiempo largo™ es el calenda-
rio. La unidad del tiempo es el dia, p’unchaw, que alter-
na con la noche, tuta. Ch’isin es la mitad del dia o de la
noche,

La cuarta parte del p’unchaw recibe diferentes
nombres regionales; pigchu, en Panaw, hallpa en algunas
de las provincias de Cusco. La intensidad del sabor de las
hojas de coca sirven para el control de los cuartos de
p’unchaw. Es posible que en la época pre 1532 fuese igual.

No he hallado el término runa simi para la semana;
por Waman Poma se sabe que la “semana” andina com-
prendia chunka p’unchawkuna (diez dias).

Tres semanas equivalen a una killa (mes). El chan-
qa killa posiblemente deba fijarse entre el vigésimo o vi-
gesimosegundo dia del mes del calendario gregoriano.

Chunka iskayniyoq killakuna conforman hoq wata.
(afio).

El ghapaq wata equivale a 100 watakuna; 5 ghapag
watakuna, a 500 watakuna, equivalen a un pacha kuti.
Dos pacha kuti que son 1gua] a 10 ghapaq watakuna 0
1000 watakuna, equivalen al intig wata.

En el pacha unay chanqa se ve el ensamble cultural
del fenémeno fisico con weltanschauung: la altemancia
dia-noche, los ciclos lunar y equinocciales, no obstante °
su irreductibilidad, se sistematizan dentro de la estructura
de la cultura.

Las consecuencias de esta estructuracion del tiem-
po en el pensamiento andino, se trata en la etnohlstona
inka.

Se entiende por etnohistoria la concepcién antes
que el conocimiento, que de su propio pasado tiene una
etnia. No interesa la verdad o falsedad etnohistorica. La
etnohistoria no tiene heuristica: no es verdadera ni falsa,
v es objeto de estudio de la antropologia, porque la an-
tropologia no es axiologica. La etnohistoria serd ‘“‘verda-
dera” si coincide con las estructuras mentales, no cons-
cientes, de la etnia.
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la magia se mucve cn la gloria de la tradicién pasada, pero
crea también su propia atmosfera en cl mito que renace pe-
rennemente,

Bronislaw Malinowski.

IIL
- UMUY

Umu, dice Gonzales Holguin (1608), es la magia;
mas propiamente lo mégico religioso. Umuy Kamayoq
es el que tiene a su cargo la religion; Willag Umu el que
relata la religion ;

Uno de los aspectos de lo magico-religioso es la nu-
merologia.

Valcircel (1959) sefiala la relacion de los nitmeros
con la magia en el Perti antiguo; advierte que el 6,7 y 9 no
tienen significado especial; el 1, dice, simboliza al Inka, el
2 a la pareja, el 3 una ““trinidad”. Para el 4 sefala una vin-
culacion con “la superficie de la tierra”, para el 5 “algo
que se relaciona con los dioses, con los actos del hombre,
con la duracion de las fiestas’, Dice, también: “‘el 10 figu-
ra principalmente para todo lo social; asi {enemos 10 fa-
milias, 100 familias, 1000 familias, etc., pero combinado
con el 5. La base de la numeracion de los antiguos perua-
nos es una combinacién quinario-decimal (de 5 y 10, una
mano y dos manos)’’.

Mason (1957), sin indicar en qué basa su afirma-
cion, dice: *‘se atribuia poco valor a los nilmeros ceremo-
niales o sagrados. Parece ser que el 3 y el 4 tenian algin
valor, vy los quipos encontrados en la costa parecen con-
firmar que el 7 tenia importancia®,
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El 7 mistico es mesopotamico. La sikurat, como se-
fiala Eliade (1960), es ‘“‘una montafia cosmica, una ima-
gen simbolica del Cosmos, sus 7 pisos representan los 7
cielos planetarios o tenian los colores del mundo”, que
son 7. El templo de Tetraprosopo Baal Marduk, que da-
ta del* 3,200 a.C. aproximadamente, muestra los 7 cam-
pos escalonados, De la Mesopotamia el valor mistico del 7
se difunde al Africa: las grandes piramides de Gise, cons-
truidas hace 3,000 afios, estaban pintadas, segin tradi-
cién que recoge Plinio, de 7 colores. De Asia y Africa,
el 7 pasa a Europa, hasta alcanzar a los lapones del arti-
co y el Asia central, siempre como nimero mistico.

Siete son en la Mesopotamia las grandes ‘‘estrellas
errantes’”: Sol, Luna, Mercurio, Venus, Marte, Japiter,
Saturno; universo geocéntrico que recoge Tolomeo y per-
dura hasta que Nicolas Copérnico formula en 1543 su
teoria: “‘el centro de todo debe ser el Sol”, que Galilei
probard empiricamente.

Siete es el niimero de la creacion. El 7 aparece en
el momento en que el viejo patmésero ofrece paz y gracia
en nombre de los espiritus que estan ante el trono, que son 7,
a las iglesias del Asia, igualmente 7, Ademads, 7 son los
candelabros de oro, de 7 brazos, entre los que se encuen-
tra el que dice ser el alfa y el omega, 7 las estrellas que és-
te tiene a su diestra, y los angeles, los truenos, los sellos,
las copas. Aun hoy, el catolicismo se halla obsesionado
con este niimero: 7 los sacramentos, 7 los articulos de la
fe, que pertenecen a la divinidad y 7 los que pertenecen a
la humanidad, 7 las obras de misericordia corporales, 7 las
espirituales, 7 los pecados capitales, 7 las virtudes, 7 los
arcangeles.

Los antiguos cantares épicos minoicos, que la tra-
dicion posterior atribuye a Homero, presentan, asimismo,
el valor magico del 7: Ajax Telamonio posee un escudo
—no la rodela griega sino el escudo en forma de 8, grande
como para cubrir todo el cuerpo de un guerrero—tiene
ocho capas superpuestas —*‘siete pieles de corpulentos bue-
yes y... como octava una lamina de bronce’’—el valor magico
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. lo rige el 7, de alli que la lanza de Héctor “horadd seis de
éstos (cueros) y en el séptimo quedd detenida” (Canto
VII, vres. 244-278).

Para los helenos, siglos maés tarde, los “sabios’ eran
7: 7 eran las maravillas del mundo, 7 las musas, 7, son las
naturalezas del hombre; 7, en fin, es “el nimero del tiem-
po exacto” para los pitagoricos.

La escala eptacromatica y la eptatonal son cultura-
les, pero de la cultura mediterranea.

Tres es el nimero de la divinidad: triada, trimurti,
trinidad; la funcién puede variar, permanecen la forma y’
el sentido. Armonia, simetria, equilibrio, se conceptian
en 3 unidades en un ordenamiento material y conereto:
una unidad al centro, dos yuxtapuestas vertical u hori-
zontalmente, desplegadas longitudinalmente, agrupadas
triangularmente,

Tres es el nimero mégico por excelencia. Cuando
aparece en el relato se ingresa en el mundo sobrenatural;
el folklore lo hace evidente. AGn el racionalismo cientifi-
co de nuestra época no se sustrae de las divisiones tripar-
titas.

Si 3 es la divinidad, 4 es el universo creado. Para el
erudito del renacimiento europeo, el planeta deviene en
una esfera; para el astrofisico contemporaneo en un esfe-
roide dé brillante color zafiro, vagamente periforme, de-
formado por el campo gravitatorio, oscilante en un uni-
verso que desde hace ocho mil millones de afios se expan-
de a una velocidad de 528 kms/ seg./ megaparsec. segiin la
teoria formulada por sir Arthur S. Eddington a partir del
efecto de Dopper observado en el espectro de las galaxias.
Para el renacentista el Cosmos deviene infinito e ilimitado
hasta que la relatividad de Einstein crea la imagen inima-
ginable de un continuun curvo, irregular, de cuatro di-
‘mensiones tempo-espaciales, ilimitado pero finito.

- Para el antiguo cosmogono, que no es el astrofisico
" moderno, y no a causa de una inevitable urdummbeit,
el Cosmos es cuadrangular, 4 el niimero de lo-creado. El
espacio, su mundo, también es cuadrangular, sostiene el
cielo sobre cuatro torres de Isthar, especie de columnas
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que flanquean las entradas de la Via de las Procesiones de
Nabu y Marduk. En la cosmogonia nilota las columnas
devienen en brazos y piernas de la diosa Nut o los remos
y cuartos de Athor, depende de la teogonia menfita o te-
bana. Para el heleno son las columnas de Hércules. Por lo
comin se mencionan dos, las del estrecho de Gibraltar,
olvidando las del estrecho de los Dardanelos. Las puertas
del Mediterraneo.

Cuatro son, ademas, las naturalezas cosmicas del
hombre (solar, marcial, saturnal, mercurial) como cuadru-
ple es su constitucion: sanguinea, biliosa, nerviosa, flema-
tica. Esta antigua concepcion aparece todavia en la bioti-
pologia contemporinea: Mills (1917), Auliffe (1923).
Pende (1947), Sheldon-Tucker (1940), reduce los bioti-
pos a ectomorfo mesemorfico, endomorfo mesomorfo,
mesomorfo, ectomorfo endomorfico. :

El 7, como el 3 y el 4, producto de la adicién de es-
tos nlimeros, ha dominado y domina, a causa de la cultu-
ra, el pensamiento de los pueblos de la cuenca del Medite-
rrdneo. 7y 8 dan 10, 10 es el nimero de la serie comple-
ta: el nGmero de dedos de ambas manos, Para los pitagori-
cos, “por una razon de naturaleza los helenos cuentan
hasta diez y vuelven a empezar’; pensaron, por esto, que
“todas las cosas son nimero”’. Pero mucho antes que los
helenos, en los cantos épicos micénicos se refiere que
en los juegos ceremoniales que realizan los aqueos, des-
pués de incinerar el cadaver de Patroclo, Héctor Pridmi-
da ofrece 10 hachas de las grandes y 10 pequenas para la
competencia de los flecheros (Canto XXIII, vers. 850-
858).

Juan, el de Patmos, menciona en su revelaciéon ‘‘un
dragon bermejo que tenia siete cabezas y diez cuernos”
{cap. 12, vers. 3), luego de una bhestia semejante a un leo-
pardo, plantigrado, “que tenia siete cabezas y diez cuer-
nos y sobre sus cuernos diez diademas’’ (Cap. 13, vers. 1-
2). La imagen del cuerno, como la del faio, simbolizan el
poder. “Las diez cabezas o cuernos coronados de las dos
bestias malignas de Juan, representan simplemente segiin

78



todas las posibilidades una serie completa de emperadmes
o reyes”, sefiala D, H. Lawrence (1930).

Heinrich Ewald, orientalista y tedlogo, profesor de
la Universidad de Giittingen puso en evidencia, en 1842,
el caracter de “nimero sacramental’”’, que posee el 10,
Imbelloni (1946) al referirse a Ewald, dice: “‘proclamd
que las dinastias fabulosas (divinas, heroicas y epdnimas o
simplemente populares) son reconocibles por el hecho
que su estructura obedece a una ley de simetria, y cada
una comprende 10 miembros®’.

Con posterioridad a Ewald, Jules Opert, profesor
del colegio de Francia y creador, entre otros, de la asirio-
logia, y Francois Lenormant, arquedlogo orientalista, pu-
blican en 1877 y 1884, respectivamente, nuevos aportes.

Imbelloni, que analiza en detalle este aspecto sefiala:

— Los 10 patriarcas hebreos, de Adan o Noah,

— Los 10 reyes de la dinastia de Babilonia.

— Los 10 patriarcas, de Shen a Taroh,

— Los 10 eponimos reales de Armenia.

— Los 10 eponimos de las generaciones de Tareh a
David.

— Los 10 reyes Peshdadies de la epopeya persa.

— Los 10 Pitris que descienden de Brahma.

— Los 10 perfodos divinos de China, desde Pan-ku,
el primer hombre, hasta Hoang-ti, el pnmer em-
perador.

— Los 10 antecesores de Odin, en los origenes es-
candinavos.

— Los 10 reyes arabes del periodo antiguo, o de
Ad.

— Los 10 reyes de la dinastia egipcia de los dioses.

En la fradicién romana figuran también 10 monar-
cas.

Imbelloni (1946) amplia estas series comprendiendo
a los 10 jefes mexica, desde Chikomostok a Tenuchtzin,
asi como los 10 jefes mexica del Anahuac, desde Tenucht-
zin a Moktezuma *‘el joven”, y a los inka de Cusco. Imbe-
lloni sigue asi la teoria del evolucionismo unilineal, supone
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que todos los pueblos observan una conducta semejante en
un determinado momento de su evolucion, en este caso, al -
adquirir “conciencia histérica”. Como una difusion tan am-
plia del sistema decimal presupondria contactos culturales
relativamente recientes entre las culturas asiaticas, o las me-
diterraneas, con la mescamericana y/o la andina, da por
supuesto un paralelismo cultural que reduce al evolucio-
nismo a un mecanismo simple, escamoteando el problema,
ya que no se menciona las condiciones que determinan la
aparicion de esa “conciencia historica”.

Por otra parte, Imbelloni no correlaciona la con-
cepcion historica romana, 10 monarcas, y la organizacién
militar con su unidad basica la decuria, olvidando que la
cultura es un sistema.

Egipcios y babilonios emplean el mismo sistema
de representar los nimeros, del 1 al 9, por medio de sim-
bolos que equivalen a la unidad, repetido tantas veces co-
mo la cantidad a cifrar y un simbolo diferente para indi-
car la decena. :

El invento, probablemente realizado en el Asia Me- .
nor,se difunde por los pueblos del Mediterrineo y del
Asia, conservando su caracter basico, si bien presenta mo-
dificaciones entre los chinos, los primitivos romanos y los
indostanos, de quienes, con el simbolo correspondiente a
O, vuelven a tomarlo los arabes para difundirlo, nueva-
mente, por el Mediterraneo.

De los sacerdotes egipcios, probablemente, los pi-
tagoricos aprenfieron que las 10 unidades pueden agru-
parse triangularmente. Esta cualidad, triangular, la po-
seen los numeros 1, 3, 6, que a su vez, sumados son
igual a 10. El quinto nGmero triangular es el 15, que es
producto del 10 méas la mitad de si mismo. Pero ademas,
sustrayendo 3 a 10, restan 7, nimero, en palmos menores,
contenidos en un codo. El palmo menor, como se sabe,
equivale al ancho dado por los cuatro dedos de la mano.
4 y 3, por otra parte, suman 7.

El 3, el 4 y el 5 se hallan en una relacion que deter-
mina que, multiplicados por si mismos y sumados entre
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si los dos primeros, sean iguales al tercero multiplicado
por si, La suma simple de estos tres nimeros es igual a
12, pero también 12 es 3 veces 4 6 4 veces 3. De alli que
12 sea el nimero inmutable o del Cosmos fijo. Se esco-
gieron asi doce grupos de estrellas, uno correspondiente
a cada mes, y se creo el sistema de constelaciones del zo-
diaco. Al completarse el ciclo se tiene el ano solar. Ade-
mas, el 12 multiplicado por 5 es 60, que multiplicado por
si mismo corresponde a 360, nimero de divisiones del
circulo. Dividido entre 4 da 90, nimero de grados del an-
gulo recto, angulo determinado por la relacién 3-4-5.
Los egipcios dividieron el ciclo del ano solar en

3 periodos correspondientes a la inundacion del Nilo, la
siembra v la cosecha; en cada ciclo se celebraban cuatro
. ceremonias mégico-religiosas.

El mismo namero magico, 12, lo emplearon en
la agrimensura, “teniendo la soga”, dividida, mediante nu-
dos, en 12 segmentos iguales en funcion de la relacion 3-
4-5, que determina un angulo recto. La “soga‘, ademis,
se empled para los trazos arquitectonicos.

La <radicion atribuye a Pitdgoras de Samos (570-
496 a.C.) el haber establecido la relacion entre la suma de
los cuadrados de los catetos y el cuadrado de la hipotenu-
sa, en un triangulo rectangulo, por medio del conocido
teorema.

La similitud del sistema numérico mesopotamico y
nilota, que en sus origenes puede ser debida a invenciones
independientes, pero que hacia fines del denominado Im-
perio Antiguo en Egipto, recibe los elementos paralelos
del Asia Menor, la similitud, surge determinada por el mo-
do de produccion, la que Wittfogel (1955) denomina
“agricultura hidrdulica”.

El estado que se crea a base de los excedentes de

- produccion del “modo asidtico”, es el Estado con funcio-

narios que contabilizan la superficie de las tierras de cul-
‘. tivo, todas estatales, contabilizan los productos, realizan
censos de la poblacion humana y poblaciéon animal, esta-
- disticas de hombres-dias disponibles en cada poblado,
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calculos logisticos para movilizar los ejércitos de trabaja-

dores y los ejércitos en armas, El Estado a que da lugar el

.“modo de produccion asiatico” es el Estado que precisa
de especialistas en calculo para las obras de ingenieria hi-

draulica, para la agrimensura, para las grandes construc-

ciones estatales: depositos, fortalezas, caminos; calculos

para establecer el movimiento de los astros que marcan

los ciclos de produccién, numerologia magica, de origen

divino que sustenta los mitos y justifica a los gobernantes,

“Un gobernador de Lagash, una de las ciudades me-

nores de Sumeria, alega reinar sobre 10 ‘“‘shars” de hom-

bres; en nimeros redondos, literalmente 36,000, y quizas

lo referido a los varones adultos”, escribe Childe (1960),

El mismo Childe aclara esta combinacion de cifras: “en

otros tiempos se usaba una notacion decimal (1, 10, 100,

1000 etc.) y una sexagesimal (1, 12, 60, 3,600, etc.) si-

multdneamente. En Sumeria el sistema decimal fue aban-

donado y después del ano 2,500 a.C. solo se empled el

denominado sexagesimal®,

El sistema decimal es otro praducto del “modo asia-
tico”, :

De Asia Menor y Egipto, como tantos otros ele-
mentos, el sistema decimal se difunde a Grecia, primero,
luego a Roma, mientras, y mucho mas tarde, el sistema
sexagesimal se difunde a los pueblos nordicos, donde per-
dura hasta nuestros dias.

La cultura andina evoluciona independientemente
de las culturas del Viejo Mundo durante mas de 40,000
anos. El sistema decimal andino es una invencion inde-
pendiente que también se crea como consecuencia del
“modo de produccion asiatico” y por el “principio de las
soluciones limitadas™.

El ntmero 3 relacionado con la divinidad tiene el
mismo origen que el 3 mistico de Asia, Europa y Africa.
Su difusion universal radica en la antigiiedad de la asocia-
cién del 3 con lo sobrenatural. Los restos del homo sa-
piens neaderthalensis lo prueban: los enterramientos in-
trusivos de los cadaveres de los neanderthales presentan
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“tantos detalles funerarios que no podemos, razonable-
mente dudar de un ritual complejo”, dice Bergounioux
(1969), que, entre otros enterramientos, hace referencia
al cementerio de la Ferrasie: “‘se descubrieron dos cadé-
veres de adultos y tumbas pequefnas con restos de nifos
de poca edad, quiza, incluso, fetos; en fin un cadaver
de un nifio de cinco a seis afios, cuya cabeza, privada de
su mandibula, reposaba bajo una piedra que tenia unas
ctpulas. Se han podido realizar una serie de curiosas com-
probaciones; hay tres silex sobre cada cadaver y nueve pe-
quefios monticulos que no representan todas las tumbas
y que han sido agrupados de tres en tres...”.

Cuando los grupos mongoloides llegan a Alaska,
mucho antes del fin de la glaciacion Winconsin, hace 30 6
40,000 anos, traen un equipo cultural complejo: perros
domesticados, lanzas, propulsores, técnicas liticas, cono-
cimientos acerca de las constelaciones gue rigen, aparen-
temente, los movimientos migratorios de los rebafios y en
el complejo magico-religioso: el nimero 3 y el bermellén
asociados a la vida de ultratumba.

Algunas etnias amazdnicas conservan aun el sistema
numérico ternario. El machiguenga enumera: paniro, pi-
teni, nawani como equivalentes a 1, 2 y 3, respectivamen-
te. Towani designa lo plural: muchos (Pereira, 1943).

Asocian, ademas, el color bermellén a los seres so-
brenaturales. En grupos como el amuesha, que tienen un
sistema decimal, los préstamos culturales andinos sormr evi-
dentes: pechap deriva de pesqa, aunque con valor de 6;
posok de pusag, con el mismo valor; eskat de esqon, tam-
bién con igual valor, asi como charra, de chunka. Otros
préstamos del runa simi y de elementos culturales asocia-
dos, se hacen evidentes en eshok, de ishku {cal), pengena,
de pengay (verglienza), mesh, de mishi (felino) y atollop,
de atawallpa (gallina), que permiten relacionar estas for-
mas, v log contactos culturales, con el runa simi del siglo
XVI (Gonzilez Holguin 1608),

Siendo una invencidon independiente, la numerolo-
gia andina difiere profundamente de la originada en Asia.
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He aclarado porque el 3 remite a la divinidad. En la
época inka simboliza a la triada: conformada por Wirago-
cha-Apu Inti-Yllapa, conformando cada deidad, a su vez,
otra triada: Kon-Titi-Wiracocha; Chukylla-Qatuylla-Inti
*Yllapa; Apu Inti-Inti wawge-Inti churin. Probablemente
la primera triada es la mas antigua; los inkas no conocian,
segin Garcilaso (1609), la etimologia de Wiragocha; la
triada conformada por Apu Inti, en cambio, parece neta-
" mente inka.

El dos remite a la division de todos los seres en dos
categorias: masculina y femenina,

El 4 es el nimero del universo. La percepcion sen-
sorial he senalado ya, crea un mundo plano y cuadrangu-
lar. Pero el 4 es, ademas, el nimero de kapa (cuarta) con-
tenido en la braza dividida entre 2. Asociado con el 3 te-
nemos el universo andino: 3 mundos cuadrangulares su-
perpuestos; hanan pacha (universo de arriba) kay pacha
universo de aqui), ughu pacha (universo de adentro).

El 5 es el nimero mistico por excelencia, equiva-
lente al 7 del Viejo Mundo.

El Runa niscap machunkuna, recopllado por To-
mas (?) en 1597-98 (?), en Waroq chiri (Huarochiri), re-
fiere que en tiempos remotos, cuando dominaban las ti-
nieblas, los hombres resucitaban a los 5 dias de muertos,
los frutos maduraban a los 5 dias. Se refiere también que,
en tiempos remotos el sol murio; las tinieblas duraron 5
dias, las piedras, golpeandose entre ellas dieron lugar a las
muchka y maray (morteros y molederas), cuando volvio
la luz los hombres tenfan ya utensilios, las llamas de las
montanas siguieron al hombre. El narrador hace referen-
cia a una nueva era. Esta parece ser la era, o tiempo de
Paria (Pariagaga), que nacié de 5 huevos, de estos 5 hue-
vos nacieron cinco halcones que se convirtieron en 5
hombres.

En la misma serie de mitos se refiere, también, que
cuando los hombres del ayllu Chawinchu limpiaban la
acequia de Chukisusu, que hizo construir Paria con los
animales, saludaban a Chukisusu durante 5 dias. En el
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tiempo en que Paria se enfrentaria a Wawallu Karwinchu,
el devorador de hombres, pasé un hombre con ofrendas:
mullu, kuka, teqte, y su propio hijo, para Wawallu. Una
de las partes de Paria, que tiene 5 naturalezas, inquiri6 al
. hombre a dénde iba, al ser informado, orden6 que volvie-
se a su pueblo Hevandose a su hijo, pero reservandose las
otras ofrendas; la advirtid que volviese en 5 dias, para que
viese como luchaba con Wawallu, Pasados los 5 dias co-
menzaba la lucha entre Paria y Wawallu; Paria hizo caer
lluvia roja y amarilla y lanz6 rayos sobre el igneo Wawa-
1lu, desde 5 puntos. Lucharon desde el amanecer hasta el
anochecer; Wawallu, derrotado, se retiro a los antis.

La diosa Chawpi es esposa del hijo de Paria, es una
piedra de 5 brazas de alto, y tenia 4 hermanas: Llakawatu,
Mirawatu, Llunku wachay, Upay wachaq. Eran 5. La
“pascua” de Chawpi la realizaban los wak’asa del ayllu
bailando 5 dias; al invocarla invocaban a los 5: ““Ah, pich-
ka hamka”.

Paria tenia 5 hijos. Tutaykiri, su hijo, no llegd a
conquistar Ura Karaku, porque fue seducido por Chukisu-
SUL.

Paria tuvo 5 hermanos. El Inka dispuso que los Ha-
nan Yawyu y los Urin Yawyu venerasen a Paria propor-
cionando cada mitad 15 (3 veces 5) servidores para ofren-
darle en cada luna llena. El Inka, al disponer se adorase
a Paria le asign6é 50 (10 veces 5) hombres de servicio.

£l dios Qollkiri buscaba mujer; Kuniraya le mostro a

Kapyama, a la que Qollkiri seduce, convirtiéndose en gallg-
llo. Para hacerse aceptar por el ayllu de Kapyama, Qoll-
kiri ofrece llevar el agua de Qoncha hasta el pueblo de
‘Yamkapilla en 5 dias. Por 5 dias Qollkiri camind bajo tie-
rra llevando el agua para formar el manantial de Kapyama.
Como el agua de Qoncha comenzo a bajar de nivel, Qoll-
kiri construy6 una represa y por 5 veces explicd como se
dehia cerrar la salida del agua para regar los cultivos de
maiz, unicamente 5 veces, a la salida del sol. Cada ano
los hombres y mujeres de Qollga cierran la laguna y ofren-
dan 5 veces.
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El Runa fiisgan machunkuna contiene, ademas, una
valiosa informacion sobre etnoastronomia: relatarcon los
ancianos de Waruq chiri que Yanaka es como la sombra
de un animal, camina por el centro del “cielo”, tiene el
cuello largo y dos ojos. Es mas negro que el cielo noctur-
no. Camina dentro del rio. i

En un momento de felicidad un hombre vio como
Yanaka bajaba para beber en un manantial; entonces el
hombre se sinti6 aplastado por la lana que otros hombres
trasquilaban, Cuando amanecic vio el hombre que esa la-
na era azul, blanca, negra, parda, de colores brillanies; se
hizo de esa lana y como no tenia llamas compré una hem-
bra y un macho, de los que llegd a tener dos, tres mil lla-
mas.

Los ancianos dijeron que si Yanaka a medianoche
bebiese todo el mar el mundo quedaria inundado. Delan-
te de Yanaka hay una sombra a la que dicen yutu (perdiz),
Yanaka tiene crias, cuando le lactan, despierta.!

El licenciado Polo de Ondegardo (15569), en las /n-
formaciones acerca de la religion y gobierno de los Incas,
dice que los pastores de llamas “hacian veneracion y sa-
crificio a una estrella que ellos llaman Urcuchillay que di-
cen es un carnero de muchos colores el que entiende de la
conservacion del ganado y se entiende ser la que los astro-
nomos llaman Lyra”. :

Al parecer no existe relacion entre la informacién
que dieron los ancianos de Waruq chiri y la que recogio
Polo de Ondegardo.

En mayo Gltimo, encontrindome en Nufioa, en el
viaje de reconocimiento del area de la alpaca realizando
con los auspicios de IVITA, D. Isaac Qhallata, “mayordo-
mo™ de los pastores de alpacas de la hacienda Umamanga
me refirié que de noche se ve una llama en el cielo. Al
identificarla, D. Isaac mostré una mancha de polvo césmi-

(1) En el texto editado por el Musco Nacional de Historia (1966) se
escribe yacana, que parece errada, porgue si ¢s de color negro esta llama ce-
lestial debe ser yanaka, que significa “que cs negra",



co de la Via Lactea; los ojos, llaman fiawi como dijo D.
Isaac, corresponden a la estrella Alfa Centauri y Beta Cen-
tauri de la constelacion austral Centauro. Delante de la
llama D. Isaac sefiald al yuhtu (perdiz).

Como en la identificacion he empleado el “Busca-
dor de Estrellas”, del mayor E. P. Luis Mazzotti, editado
por la Asociacion Peruana de Astronomia, no queda duda
del error del licenciado Polo. Al propio tiempo adquiere
pleno sentido la informacion de los ancianos de Warug
chiri.

Valcarcel (1964) al ocuparse de la mitologia de
Huarochiri, altera el orden de la narracion y resume:
“QOtras estrellas se denominan Puruhuarace, Hulleahuarae,
Canchuhuarace., Hay una de forma circular, la constela-
cién Pichacacunqui”. Arguedas (1966) traduce este pasa-
je: A las estrellas que brillan moviéndose ¥ en conjunto,
las llaman ‘““Pichcaconqui”. Pero a las que vienen grandes,
muy grandes, las llaman: “Pocochorac, Huillcahuarac,
Canchohuarac”, asi las nombran™, aclarando que los tres
altimos aparentes nombres significan: “Que pone la ma-
duracion, Que hace amanecer al sol”, “Que hace aparecer
el resplandor™.

Pichka es 5, y en un conjunto de mitos, como los
que recopild Tomis, en que el 5 posee tanta importancia,
“pichacaconqui” debe poseer, necesariamente un equiva-
lente que da sentido a todo el parrafo que, en runa simi,
en el original de 1587, o en la version paleografica de Ka-
ren Spaulding, es:

“huanquinin coyllormuyo muyolla hamuctan pihca
conqui fispi hincu huaquin coullormi ari ancha atuchas
cama amon chaytan cananpocohuarac willcahuarac can-
chohuarac fiispa sutioc™.

Transcribiéndolo a la forma dialectal del Cusco:

“Wagninkin Qoyllor muyu muyusqa hamugtin
pichka gonki, wakin. Qoyllormi, ari ancha hatunchas
hamun chaytan, kaman poqo waraq Willka waraq, k'an-
cha waraq nispa sutiyoq”.

Ese otro, el planeta Venus, dando vueltas vendra,
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cinco dara. El planeta Venus viene muy grande, es vesti-
do de madurez, vestido de sol, vestido de brillo, dicen
nombrandolo.”,

El informe recogido por Tomas adqguiere un nuevo
sentido: el planeta Venus viene dando vueltas alrededor
del sol, da cinco vueltas, entonces Venus y el sol los dos
juntos —estan relacionados— y Venus esta maduro, brilla
como el sol. Esto es, el anciano informante deciaque el ci-
clo sinodico de Venus es de cinco anos, al cabo de los
cuales entra en conjuncion con el sol, adquiriendo su mé-
ximo brillo. Lo que también sabia el anciano, y no lo di-
jo, es que los cinco anos sinddicos venusianos equivalen
. a ocho anos sidéreos de la Tierra,

Se dijo que 8 es el nimero de cuartas contenidas en
una braza. Pero 8 es también la suma de 3 y 5, y también
es 2 veces 4, pero 4 equivale a 5 por estar ambos niimeros
contenidos en media braza.

Hoy estas relaciones pueden parecer infantiles. Es
mas, hoy no se establecen, ni siguiera se conocen. Pero a
los ancianos sabios andinos debian llenarles de asombro y
temores profundos.

El mismo conocimiento astronoémico se halla regis-
trado por Pachakuteq Sallkamayma en su conocido dibu-
jo cosmogoénico, o pacha yachayachachipag, que instruye
acerca del universo.

El manuscrito de Pachakuteq Sallkamaywa perte-
necio al padre Francisco Avila y, segin Duviols (1966),
contiene anotaciones marginales de éste. Suppne Duviols
que el padre Avila recogid el manuscrilo en La Plata, jun-
to con el Tratado de Polo de Ondegardo, con posteriori-
dad a su permanencia en Waruq chiri.

Marcos Jimeénez de la Espada publicé en 1879, su-
primiendo la inscripcion: “‘Llamado ocorura —quiere de-
cir tres estrellas todas iguales”, y las eslrellas mismas, y
otra inscripcion hecha sobre las cinco esirellas: ‘“‘uiraco-
chan pachayachachipa —unan cochan —ticcicapuca man-
chan ttonapa pacha —cayocpa unanchan cay carichen cay
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huarmi cachon unanchanpayta —yarina intipintin —tici
moyo camac, quiere decir imagen de hazedor del cielo y
tierra aun esta plancha era simplemente no se chaua de
ver qué imagen era porque abia plancha largo como rayos
de la Resuresion de Jesucristo nuestro sefior”.

Valcarcel (1964) interpreta: ‘el simbolo ovoide
representativo de Apu Kon Titi Wira Cocha, sefor del
Universo” y en la reproduccidon que ofrece sobre el ovalo
hace escribir: ““Viracocha pachayachachi’’, alternando el
pensamiento de Pachakuteq Sallkamaywa, que no precisa
qgue la eliptica representase a Wiragocha. En las oraciones
que recogiera Molina, de Cusco (1572), Wiragocha es in-
ubicable, sin representacion pesible: *“;Donde estas?
(Afuera? ;Adentro? ;En las nubes? jEn las sombras?...
recibe esta mi ofrenda donde quiera que esfes oh Wira-
gocha!”

Zuidema, en “Un viaje a dios, en la comunidad de
Warcaya™, utiliza también el pacha yachayachachipag de
Pachakuteq Sallakamaywa, y coloca a Wiragocha como
cabeza de linaje, ignorando todo el aspecto astronémico,
gue no encuadra en su modelo, asignando a Venus matuti-
na el papel de ‘‘abuelo” patrilineal y de ‘“‘abuela’ matrili-
neal a Venus vespertina, suponiendo erroneamente, por
otra parte, que Wiragocha ““fue tanto hombre como mu-
jer”, teoria que trata de reforzar con la expresion “tayta
mama’’, que, cree, se da al alcalde Vara. No advierte que
el alcalde Vara, hallandose solo tienc la representacion de
su esposatcomo no ha advertido que las divinidades an-
droginas no existen en la mitologia andina, porque todo
cuanto existe se halla dividido en dos categorias: mascu-
lino y femenino.

En el aspecto astrondmico, lo que el pachayacha
vachachipaq muestra es el ciclo sindédico venusiano: cin-
co estrellas frente a una estrella, sobre la elipse, esto es,
la informacion grafica que recogiera, independientemen-
te, Tomas. Presenta, también otras tres estrellas (suprimi-
das por Jiménez de la Espada), las llamadas Tres Marias,
y cuatro en cruz, que Pachakuteq Sallkamaywa une me-
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diante lineas: la Cruz del Sur. Sefala asi la relacion mate-

matica 3:4:5.

‘ 5 es el nimero de tonos de la escala musical andi-
na como 5 es el nimero de la escala cromatica: puka,

g’ello (o karwa o garwash), q’omer, anta (0 ankash o an-

gas, segin el dialecto) y q’uyu.

Aun en nuestros dias, los descendientes de los Chu-
pachu, en la quebrada del Panaw, invocan, y ofrendan, a
cinco montafias porque cada pueblo tiene cinco dioses tu-
telares que son los ancestros miticos, y cinco son los dias
durante los cuales el “‘alma’ permanece en el lugar donde
murioé su cuerpo, como ocho son los dias que permanece
en el area Sur. Durante 8 dias se mantiene encendida, no-
che y dia, una vela en la habitacién en que ha fallecido una
persona, en Cusco. Al octavo dia se lava la ropa del difun-
to. Pero en la noche del dia en que se produce el deceso
se juega la pisqa, con un objeto a manera de dado de pie-
dra que se denomina, igualmente pisqa.

La insistencia en los nimeros 3, 4 y 5 que se obser-
va en la actualidad y en la época anterior a 1532, revela
que los amawt’akuna conocian la relacion 3:4:5: y sabian
que los dos primeros, cada uno sumado a si mismo tantas
veces como su cifra y sumados luego entre si, daban una
cantidad igual al segundo sumado de la misma manera, es-
to es, 25, que es la cuarta parte de 100, que es, a la vez,
10 veces el mismo. :

El conocimiento de esta relacion matemaéatica per-
mitio a los funcionarios inkas trazar perfectos dngulos de
90°. El procedimiento que pudieron emplear fue el tra-
zar un rectangulo con una wasga chinpusqa, marcando
una unidad de medida, la cuarta, por ejemplo. Teniendo
el rectangulo dos lados de 4 tupukuna (unidades de medi-
da) y los otros dos, 3 tupukuna, obtenian los angulos rec-
tos al tirar diagonales de 5 tupukuna. El nimero de uni-
dades de medida empleado es 24, que es 2 veces 4, 8 ve-
ces 3.

En el sistema decimal, 10 es el nimero que marea
periodos de unidades sumado por si mismo tantas veces
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como su cifra da cien: pachag. La faringea oclusiva sot-
da /q/, que es fonémica en runa simi, con funcion de sufi-
jo indica pertenencia. Pachaq, entonces, indica el nimero
100, pero indica también que el nimero 100 pertenece a
Pacha (universo) y a Pacha (tiempo). El tiempo deviene
asi una proyeccion del espacio.
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“La vida crea el orden, pero ¢l orden no crea la vida'.
Antoine de Saint—E xupéry
(Carta a un rehén)

1V.

LA PACHAKA, FUNDAMENTO
COSMOGONICO DE LA
UNIDAD ADMINISTRATIVA
DEL ESTADO INKA

Ancha fiawpa pacha liantug tuta Pacha karan nispa.
Chay tuta yachachi manan p uchawpis karanchu, manan
killapis, minapis, mana hma imapis k'anchaypis karanchu
nispa. Chaysi tutayvan ragraq tute Pacha karan flawpa
pachas, hinaspa nispan nin chaymantari...( *)

Asi comenzaria probablemente el mito de creacion
gue los ghapagkuna cusquefios que acudian a visitar a la
fiust’a Afas Qollge en su casa de Qarmenka, refirieron a
Juan de Betanzos con anterioridad a 1551, mito con que
el cronista inicia su Suma y Narracion (1968:9).

En aquel tiempo de la creacién sin luz, tuta yacha-

(*) En tiempo muy antiguo el Universo era noche oscura, dice. Esa
creacion oscura sin dia ni sob no tenia luna, nifuego, ni cosa alguna que alum-
brase, dice. Y asi cra noche oscura el Universo en el tiempo, asi dice. Y en-

TONCes...
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chi como la denomina Pachakuti Sallgamaywa (1613), el
Universo estaba poblado de “gigantes diformes™ di-
ce Sarmiento (1751), quien proporciona una version,
igualmente resumida, del mismo mito (1965:207). Esos
gigantes son los Hap'i fiufii (los que cogen las mamas de
las mujeres) de acuerdo a Pachakuti Sallgamaywa (1968:
283), Hap’i nunu segun la grafia de Waman Poma (1913)
mas cabe sefialar que el autor de la Nueva Coronica susti-
tuye frecuentemente el signo i por n.

Waman Poma, en la Primera edad de indios (1936:
48 ss.) hace coexistir a los Hap’i iufiukuna con los Wari
Wiragocha runakuna, humanidad del primitivo Wirago-
cha, en su necesidad de cristianizar los mitos y cosmogo-
nia andinas y probar, asi, que los “indios” son descen-
dientes de Noé y, consecuentemente, intuyeron la exis-
tencia del dios cristiano, lo cual los convierte en casi cris-
tianos, es decir humanos, o casi tan humanos como los
conquistadores. Idéntica preocupacidén tiene su contem-
poraneo Pachakuti Sallgamaywa, que se esfuerza por
adaptarse a una situacién de cambios sociales y culturales
sin precedentes.

' Con los datos dispersos en las informaciones que
escucharon Betanzos (1551), Sarmiento (1571), Pachaku-
ti Sallgamaywa (1613), Waman Poma (1613) y atn Cieza
(1550), quien los consigna bajo la vaga referencia de “an-
tiguamente” (1947:389), es posible concebir la creacion
sin luz, tuta yachachi, como un universo poblado de ani-
males silvestres: atog, ukumari, otorongo, puma, luy-
chu (*) y el mitico Amaru, la ofidiforme divinidad de las
aguas mediterraneas (Waman Poma: 1936:50); entre las
tinieblas se mueven los Hap’i nufiukuna, gigantes sin dios
ni ley, incapaces de realizar trabajo alguno, ni de organi-
zarse socialmente, conviviendo en pequefios grupos aisla-
dos, sexualmente promiscuos, manteniendo relaciones

{*) Zorro, oso andino, tigrillo, puma, venado, segin la version de Wa-
man Poma (1936:50).
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con sus propias madres e hijas, mujeres, todas ellas, bipa-
ras, pues que ‘“‘parian macho y hembra” como dice Wa-
man Poma (1936:99) simbolo andino prehispano de las
relaciones incestuosas.

Cuando se cumple el ciclo de esta creacion, a la que
Waman Poma asigna ochocientos afios (Cf,: 54), induda-
blemente afios solares, inti wata de cien afios cada uno.
Wiragocha destruye a esta primigenia humanidad, pagari-
muy runakuna, aparece en su aspecto solar. En algunas
versiones del folklore contemporineo, se menciona un
solo sol, en otras tres y en ofras cuatro soles que surgen si-
multéaneamente en el firmamento. Debe entenderse que,
cuando se hace referencia a cuatro soles, Wiragocha se
halla incluido entre ellos bajo su aspecto heliomorfo en
tanto que, cuando se hace mencion a tres soles Ginicamen-
te, se menciona a sus tres acompaiiantes siendo implicita
la presencia de Wiragocha.,

En el Pacha kuti “las montanas se derrumban” y
los Hapi fiuiukuna se convierten en piedras (Betanzos:
1968:9; Sarmiento: 1965:207). Restos fosiles de la fauna
miocénica o pliocénica como la “‘canilla’ que viera Cieza
en Punta Santa Elena (1947:405) o aquellos que mencio-
na el padre Arriaga al referirse a los Wari, primeros pobla-
dores que fueron gigantes: ‘“‘y es cierto que lo fueron y
se hallan huesos de disforme e increible grandeza que
quien no los ve ni los toca no lo creera porque se muestra
por la proporcion de los huesos haber sido seis tantos ma-
yores que los hombres de ahora™ (1968:202). Ellos con-
firman, para el hombre andino prehispano, la version del
mito,

Mas, no todos los Hap’i hufiukuna son aniguilados.
Cierto nimero de ellos logra cavar la tierra buscando refu-
gio y ennegrecidos, disecados, encogidos por la luz y el
calor de la hecatombe, continian viviendo hasta nuestros
dias como aseguran los relatos folkloricos (Morote: 1951:
107; Nufiez del Prado: 1957:4-5). Hoy se les conoce con
el nombre genérico de machu y paya (viejo y vieja), pero
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también mallki, aln wari, y se les identifica con los cada-
veres disecados, impropiamente denominados momias,
que se encuentran en las tumbas prehispanicas, pukutu,
chulpa, wak’a. Su mundo contintia siendo el de las tinie-
blas cuando no el de la luz no solar. Salen a la superficie
de la tierra en el momento en que las montanas se ilumi-
nan con los reflejos del creplsculo, en el wanu killa y
también en el pura killa (novilunio y plenilunio) y duran-
te los eclipses solares. Sus relaciones con la humanidad ac-
tual son de evitamiento si bien existe una tacita exigencia
de tributo consistente en ofrendas de hojas de coca, alco-
hol de cafia y tabaco cuando se trata del machu o dulces,
galletas y flores si de la paya, que se dejan en lugares
apropiados cuando se debe transitar por los parajes donde
residen los machu y las payakuna. También cuando se ca-
za a los animales que son de su universo, como el yuthu
(perdiz) que es su gallina (Morote: 1951: 116).

Tanto la paya como el machu mantendran relacio-
nes sexuales durante el suefio con los jovenes y las mucha-
chas, o mujeres, que por ignorancia o imprudencia se que-
dén dormidos en los parajes donde viven estos seres; co-
mo consecuencia de estas relaciones los varones mueren
por llagas corporales incurables y las mujeres a causa de
hemorragias durante el parto, imposible, del hijo del ma-
chu. Cuando las criaturas duermen en lugares donde vive
el machu seran también sus victimas, pues el machu les ab-
sorbe la vitalidad, pero en el caso de criaturas el machu
preferira el pan que se deje junto al nino durmiente, o le
devolvera el principio vital, el “‘animo’, si recibe las
ofrendas adecuadas (Cf.: Morote: 1951:107-192-193;
Loayza: 56-57).

En medio de las tinieblas que sobrevienen al oca-
so de los Hap'i fiuhukuna, Qon Titi Wiragocha (*) dios
proteiforme, toma el aspecto mustelidiforme de titi (Lu-

(*) Betanzos escribe titi, pero Jiménez de la Espada corrige, indebida-

mente, Ticsi
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tra lutra) y desciende del Hanag Pacha, el universo de
arriba, a la mas grande de las islas del lago Titigaga, isla
que conserva hasta hoy el toponimo de Titi qaga (roca
del titi), v que Squier visitara en 1853. Squier levanta
los planos y describe los restos de los adoratorios; el prin-
cipal, dice errbneamente, dedicado al Sol (1947:178 ss.)
v hace referencia al mito de creacién sin mayores aclara-
ciones, Escribe: ‘“la tradicidon insiste en que antiguamente
se veia de noche un tigre o puma en la cresta de Titicaca,
que llevaba en la cabeza un gran carbunclo o rubi, cuya
luz destellaba por todo el lago en toda la extensién del
Collao™ (1974:179) (*).

Desde su roca, Titi, el de los luminosos ojos fosfo-
rescentes, crea el sol, la luna y las estrellas; luego, meta-
morfoseado en su aspecto humano, vestido de blanco un-
ku, Qon Titi Wiragocha Pacha Yachachi, creador del univer-
g0, los pinta de colores, losdivide en grupos a los que deno-
mina con los gentilicios de las etnias que seran historicas,
les nombra sus kuragkuna, y les da la orden de ir al Ughu
Pacha, el universo de adentro con la indicacion de que se
hagan presentes en el lugar en que escuchen que se llama
a su respectiva etnia. La nueva humanidad, que pertenece
a la creacion de la luz y del fuego, ingresa al Ughu Pacha
por la gran pagarina que es el lago Titigaga. (#%)

Durante su creacion, Wiragocha no esta solo. Lo
acompanan tres kamayoq del Hanag Pacha, Después de
dividir el universo en cuatro suyukuna (suyu es el subcon-
junto no vacio de un conjunto universal), Qon Titi Wira-

(*) Es creencia, en el sur del PerG al menos, que las gatas de pelaje
blanco, negro v rojo (color de pelaje genéticamente ligado al sexo y que no

se da en los machos de la especie), tiencn dentro de la cabeza un rubf o car- -

bunclo. Para obtener el rubi se debe introducir al animal vivo en una olla de
ceramica, cubrirla con un p’uku (plato de cerdmica) y colocarlo sebre el fue-
go. No se han recogido referencias de gue la practica se lleve a cabo.

(¥*) En los documentos coloniales del siglo XVI figura con ¢l nombre
dc “laguna de chucuito”, que sc conservd hasta el siglo XIX. Jos¢ de Acosta
{1590) escribe, sin embargo, “lago Titicaca® (1954:74).
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gocha dispone que uno de los kamayogkuna, en realidad

_un suyuyuq Apu, vaya por el Anti suyu (este), el otro por
el Kunti suyu (oeste) y el tercero por el Qolla suyu (sur),
mientras el propio Wiragocha ird por el Chinchay suyu
(norte). .

Sarmiento (1571) recogié o recordo, unicamente,
el nombre de Suyuyuq Apu que se dirigié al Qolla suyu,
Tawa Paga, que se embarca en una wanpu hacia el rio
hoy llamado Desaguadero, pero no habiendo entendido
el mito, Sarmiento convierte a Tawa Paga en rebelde
que, por castigo, es embarcado en una balsa, tutura wan-
pu, que desaparece en el Desaguadero. Garcilaso Inka de
la Vega por ser entonces muchacho no llegd a compren-
der el mito que le relataron sus parientes maternos, y de
alli que le pareciesen “fabulas mal ordenadas’’, confunde
a Wiragocha con Manku Qhapaq y a Tawa Paqa le da el
nombre de Qolla; al Suyuyug Apu que se dirigié al Anti
suyu le da el nombre de Tukay y al que se dirigi6 al Kunti
suyu, Pinawa. A todos ellos los convierte en “‘reyes’” y,
sus informantes, asegura, ‘“‘no saben decir qué fue de ellos”
(1963:29-30), Waman Poma, por su parte, proporciona el
nombre de Tukay Qhapag y Ninaw Qhapaq, que corres-
ponden a un solo Inka;el primero de los ghapagkuna cus-
queiios, hijo, dice, de la mujer de Manku Qhapaq (1936:
80), lo cual demuestra inicamente el desconocimiento,
por parte del cronista, del mito cusquefio. Betanzos
(1551) menciona solo a dos de los acompafantes de Wi-
ragocha, a quienes igualmente denomina Wiragocha: “E
ansi se partieron estos viracochas... los cuales iban por las

. provincias que les habia dicho Viracocha llamando en ca-
da provincia ansi como llegaba cada uno de ellos por la par-
te que iban a tal provineia...” (1968:207). “Y a las voces
que daban... —dice Sarmiento (1571)— ...salieron unos de
lagos, otros de fuentes, valles, cuevas, arboles, cavernas,
pefias y montes’ (1965:209). A esta creacion la denomi-
na “la segunda edad’ y, cronolégicamente, la ubica inme-
diatamente después del Unu Pacha Kuti (el diluvio).

Para Waman Poma (1613), la “‘segunda edad” co-
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rresponde a Wari runa, pueblo primitivo, que construyéo
las pata chaqra (terrazas agricolas) y larka yaku (canales
de regadio) mas, desconocian el tejido, de ahi que vistie-
sen con pieles, y no sabian edificar, salvo pequefias vivien-
das de planta circular, los pukullu.

Es interesante sefialar que Waman Poma (1613) atri-
buye a los Wari runa una version de la plegaria que el pa-
dre Cristobal de Molina, de Cusco (1571), denomina him-
nos del Inti Raymi. Seghn Waman Poma (1936:54), la
plegaria de los Wari runa era:

“ticze caylla uiracocha maypin canqui hanac pa-
chapichu cay pachapichu uco pachapicho caylla pachapi-
cho cay pachacamac runa rurac, maypim canqui oyariuay’’.

Y la versién de Molina, seglin Meneses (1965:86).:

“A ticsi Viracochay caylla Viracochay tocapo ac-
nupo Viracochay camac churac cari cachun huarmi ca-
chun nispa luita rurac camascayqui churascayqui casilla
quispilla causamusac. Maypin canqui ahuapichu ucupichu
puyupichu Ilantupichu; ayurihuay aynihuay hunihuay
imay pachacama haycay pachacama causachiuay marcari-
huay hatallihuay cay coscaytari chasquihuay maypi caspa-
pas Viracocha”(*).

Estableciendo la correlacion, ticita en la Nueva Co-
ronica, entre ““la segunda edad del mundo” y *‘la segunda
edad de indios”, el ciclo de Wari runa concluye con el
Unu Pacha Kunti, el diluvio o agua que hace volver el uni-
verso a su principio o comienzo. Sarmiento (1571) refiere
. que “en cada naciéon hay fédbula particular... de coOmo sus
padres... se salvaron de las aguas” (1965:207).

Si se trata de reconstruir los mitos de origen Inka,

(*) iOh huiracocha del principio del mundo, Huiracocha del fin del
mundo, Huiracocha pringipal v bello! iOh Creador, Providente, quc dicien-
do “Sea el hombre, sea la mujer” a todos hiciste. Creado y colocado por ti
(en este mundo), pacificamente y sin cuidados viviré, {Dédnde estas?: destas
afuera?; destas dentro?; destas en las nubes?; {estas en la somhbra? iEsciicha-
me, atiéndeme! iConcédeme (te lo ruego)! iHazme vivir por tiempo indcter-
minado, protégeme, susténtame! Y esta ofrenda mia recibeme, donde quiera
que estés, ioh Huiracocha! (traduccién: Meneses, 1965:67).
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a los descendientes de los supérstites del Unu Pacha Kuti
se les debe colocar en el ciclo que Waman Poma denomi-
na Awka runa, pueblo enemigo, no importa que el cronis-
ta los ubique en la “‘cuarta edad”, la que luego confunde
con la época Inka.

Los informantes de Sarmiento (1571) confirman la
interpretacion que doy: “...desde el diluvio general... has-
ta el tiempo que empezaron los incas... todos los natura-
les de estos reinos vivieron en behetrias...”” escribe el cro-
nista (1965:211). Aclara, ademds, que el (inico gobierno,
entonces, era el de los sinchikuna, elegidos en razén de su
coraje para dirigir las tropas durante lag guerras y sola-
mente por el periodo que duraban éstas que, por lo de-
mis, eran frecuentes.

Garcilaso Inka de la Vega (1609) explica el origen
de estas guerras por las diferencias culturales de las etnias,
diferencias que particularmente se ponen de manifiesto
en el idioma: “Cada provincia, cada nacion, y en muchas
partes cada pueblo, tenia su lengua por s diferente de sus
vecinos, Los que se entendian en un lenguaje se tenian
por parientes y asi eran amigos y confederados. Los que
no se entendian por la variedad de lenguaje se tenian por
enemigos y contrarios y se hacian cruel guerra hasta co-
merse los unos a los otros” (1963-25).

Waman Poma explica las diferencias étnicas por la
topografia: *‘...en este Reino salieron de muchas maneras
de castas y lenguajes de indios es por la causa de la tierra
porque esta tan doblado y quebradas torcieron las pala-
bras y ansi ay muchos trajes y ayllo® (1936:61), mas lo
que origina las acciones bélicas es la necesidad de ejercer
el dominio de los recursos naturales: tierra y agua. Sin
embargo, el propio Waman Poma, describe el permanente
estado bélico al tratar del Awka Pacha runa: “Se salieron
y se despoblaron de los dichos buenos sitios de temor de
la guerra y alsamiento y contradicecion que tenian entre
ellos; de sus pueblos de tierra baja se fueron a poblarse en
altos y serros y penas y por defender y comenzaron a ha-
zer fortalezas™ (Cf.: 64). Y aclara: ‘“‘avia muy mucha
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muerte y derramamiento de sangre hasta cautivarse y se
quitaban sus sementeras y chacaras y accyas de agua y
pastos y fueron muy crueles las piedras de moler que ellos
llaman maray tonay muchoco collota’ (Cf.: 64)... “‘y sile
matava al contrario le sacava el corason y lo comian de
puro bravo y fuerte guerrero capitan’ (Cf.: 66).

El retorno de Wiragocha, esta vez bajo el aspecto
de un barbado y harapiento anciano que recorre pueblos
y caminos llevando un baston de caminante, Tunu apaq
Wiraqocha (Tonapa por la variaciéon léxica del espanol),
debe ubicarse en este tercer ciclo historico y para poner
término al mismo.

Pachakuti Sallgamaywa (1613) refiere las andan-
zas de Wiragocha gerontoformo, que afrentado en el pue-
blo de Yamki Qolla {(¥) convierte al pueblo en la laguna
de Yamki Supa Qocha, asi como debe destruir Kacha,
mediante el fuego, al ser agredido por los Qhana y conver-
tir en piedras a los pobladores de Qenamari y de Pukara,
poblaciones todas de la region qollawa (1968:284).

Acogido benévolamente por el kurag ka Apu T’an-
pu, quien entiende, ademas, su mision unificadora, Wira-
gocha entrega a éste, antes de partir, su tunu que como
todo bastén es en la cultura andina contemporinea, y
con seguridad también en la prehispana, simbolo falico.

Al nacer los ochos hijos de Apu T’anpu, el baston
que dejara Wiragocha se convierte en el thupaq yawri de
oro, insignia del Inka. Apu Manku Qhapaq recibe el thu-
pag yawri y Mama Ocllo, la madre del hombre, las dos an-
killa(**) en que bebid Wiragocha. Acompafados de sus tres
hermanos y de sus tres hermanas, salen de la cueva deno-
minada Qhapaq t’oqo, la central y principal de las tres
que existen, o existian, en Pagareq T’anpu, pagarina o lu-
gar de origen de los T’anpu. En aquel momento se forma

(*) Marco Jiménez de la Espada cscribe Qocha, v asi figura en las ver-
siones que lo siguen,
{**) Vaso, en cste caso de plata por estar en poder de la mujer. Al igual
que otras vajillas, en la cultura andina es simbolo de los genitales femeninos.
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en el cielo, por encima de la montafia Apu T’anpu, un do-
ble k’uychi (arco iris).

Manku Qhapag ¥ sus hermanos en el mito de ori-
gen referido por Pachakuti Sallgamaywa, son hijos del
monte Apu T’anlt y de Mama Pacha achi (*), madre uni-
versal fértil, productora de granos (1968:283-284).

En la versién del mito que Sarmiento recogiera en
Cusco en 1571, los ocho hermanos salen de Pagareq T’an-
pu al frente de diez ayllukuna, De la cueva de la izquierda,
que debié denominarse Sutiq t’ogo y da el gentilicio a los
T‘anpu, salieron los ayllukuna del Hanan Qosqo: Sutiq
ayllu (que Sarmiento erroneamente sitia entre los Urin
Qosgo) Chawin ayllu, Arayraka ayllu, Tarpuntay ayllu y
Wak’ay taki ayllu; de la caverna de la derecha, denomina-
da maras t’ogo, los ayllukuna de Urin Qosqo: Maras ayllu,
Safiug ayllu, Kuykusa ayllu, Maska ayllu y Oro ayllu (se-
gun la grafia de Sarmiento), probablemente Orgo ayllu.
(1965:213-214).

El dobl# k’uychi explica la presencia de los diez ay-
llukuna.

Para el hombre andino el k’uychi se compone tni-
camente de 5 colores basicos: puka, g’ello, g’omer, anka
v q’oyo (¥#%). En la antigua cosmonogia, y en el folklore
contemporaneo conserva aun su caricter ofidico: es la
sierpe anfisbena que une el Hanag Pacha con la Ughu Pa-
cha, pues que sale de las gochakuna y pugyukuna (la-
gos y manantes de agua que son pagarina, puertas de in-
greso al Ughu Pacha) y genera, al parecer, el Kay Pacha.

El doble k'uychi en el instante prodigioso en que

" Ayar Manku Qhapaq sale del Qhapaq t’ogo bajo el sun-

(*) En runa simi, allpa es tierra, siendo incorrecto traducir Mama Pa-
cha como cquivalente de Tierra Madre. Literalmente seria Universo Madre,
En runa simi la forma sustantiva carece de géncro, ¢l que se obtiene, cuando
¢s necesario, adjetivando china, erqo, warmi, v runa, hembra, macho, mujer
vy hombre. Si Pacha, Universo, posce atributo materno, ¢s evidente que el
pensamiento andino conceptualiza al Ughu Pacha como Universo femenino.

(**) _Anka tiene las variantes dialectales Anta, angash, ankash; y q'ovo,
la de qosi.
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tur pawgar y precedido de la napa, la llama enteramente
blanca con una puka hahaka en los lomos, senala clara-
mente la unién del hanan y del urin sayakuna (*) de los
dos universos, el Hanaq y el Ughu Pacha.

El reordenamiento que aqui se expone de las ver-
siones de los mitos de origen que sucesivamente recopi-
laron Betanzos (1551), Sarmiento (1571), Pachakuti Sall-
gamaywa (1613) y Waman Poma (1613), no destruye
la cronologia cosmogonica que expone este ultimo. Si
bien la ratifica en cuanto el cronista, que no era cusque-
no, no entendié la Weltanshaung inka. Es evidente que,
cuando Waman Poma describe la organizacion politica y
refiere que cada una de “las quatro partes tenia un empe-
rador pacarimoc capac apo’’, para continuar con las divi-
siones menores de hunu, waranga, pisga pacha ka, pacha
ka, chunka y pisqa (1636:65) se refiere a la organizacion
administrativa estatal inka aun cuando se halle describien-
do la edad de los Awga runa. De igual manera, en el lla-
mado prdlogo, en realidad epilogo de la tercera edad, se-
nala que ‘“comenzando a venir por lefia y llevar paja y de
las tierras y chacaras sementeras y pastos y corrales y de
las aguas quien avia de llevar mas agua o de codicia de su
acequia esa con otro pueblo y otro pueblo tubieron
guerra y saquearon rropa y bestidos oro plata’ (Cf.: 62),
“se refiere a un aspecto que debe caracterizar a la cuarta
edad de su cronologia.

El cronista, se comprueba, traspone el orden de las
edades tercera y cuarta al mismo tiempo que entremezcla
las caracteristicas que deben tipificar a cada una de ellas.

La cosmogonia inka, tal como se ha reconstruido
aqui, vy que con seguridad fue reelaborada a partir de mi-
tos andinos mas antiguos, presenta una estructura de uni-
versos opuestos entre si{: a un universo de tinieblas se
contrapone uno solar; a un universo primigenio, uno re-

(*) Saya, de sasay; pararse. Es ¢l lugar que les corresponde a los miem-
bros de la mitad alta o baja en la organizacion del ayllu.
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ciente y, a un universo dominado por la guerra, uno do-
minado por la pax Inka. Tres puntos criticos (la apari-
cion de Wiragocha solar, el Unu Pacha Kuti y la salida de
los T’anpu de su pagarina por disposicion de Wiragocha
gerontomorfo, generan cuatro ciclos:

Su representacion grafica seria:

GRAFICO N© 1

El inquietante signo escalonado, entonces, y si la
interpretacion es correcta, es la representacion simbolica
de la cosmogonia inka,

Asignando, por comodidad, a los dngulos externos
e internos mayusculas de nuestro alfabeto, tenemos:

AB corresponde al universo, Pacha, primigenio que
tiene un tiempo, pacha, equivalente a huq intiq wata, es
decir, un afo del sol o afio solar con una duracion de mil
anos m4s, por su propia estructura bipartida estd confor-
mado por dos mitades complementarias y contrapuestas.
Entonces, cada mitad tiene una duracion de pisqa ghapaq
watakuna, cinco anos superiores, que equivalen a un Pa-
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cha kuti, regreso del tiempo, pacha, a su origen. En el gra-
fico, AB es igual a AA’, pero

AA’= 1/2AB=PBB= 1/2 AB.. AA’= BB’, mas
siendo A’ = B’ entonces A’, o B’ sefiala el Pacha Kuti.

Luego B'B = CC’, pero como CC’ = 1/2 CD, se re-
inicia un nuevo universo, Pacha, que tiene un tiempo, pa-
cha, de huq intiq wata, universo que igualmente, por su
estructura bipartita, tiene un punto C’ = D’, que marca
un nuevo Pacha Kuti que a su vez origina un nuevo uni-
verso con un nuevo tiempo, el que asimismo genera otro
nuevo universo con otro nuevo tiempo.

Los tres Pacha Kutikuna: A’C, C’E y EG dan lugar
a los tres universos: CD, EF y GH que, con el universo
primigenio AB, conforman el universo cuatripartito, esto
es, el universo de cuatro suyukuna en el que cada suyu es
a su vez un universo, pacha, con su propio tiempo pacha,
con una estructura octopartita.

La inexplicable identidad del universo, pacha, con
el tiempo, pacha, que registraron los autores de los prime-
ros vocabularios y lexicones de los siglos XVI y XVII,
¥y que perdura a nivel léxico en el runa simi que se habla
en la actualidad, se explica por la concepcion cosmogoni-
ca inca.,

Pero es mas. La cosmogonia elaborada por los
amawt’akuna cusquenos ofrece una concepcidén dinami-
ca de la historia, con una sucesién evolutiva de universos,
y periodos cronologicos, que se generan por oposiciones
dialécticas.

Cada universo, pacha, contiene en si su propia des-
truccion determinada por el tiempo, pacha, que tiene un

ciclo correspondiente a huqg intiq wata. El universo se des-
truye porgue se ha cumplido su tiempo, mas no porque la

humanidad (runa) ha incurrido en faltas contra el orden
divino. La destruccion del universo se produce porque se
ha cumplido el ciclo, predeterminado, que contenia ese
universo; pero de la destruccion de ese universo surge
otro universo que es una realidad superior a la anterior.
El universo primigenio, de tinieblas (Tuta Yachachi), es

105



destruido por la aparicion del sol, Pacha Kuti que da lugar
al actual universo con luz y fuego, mas el universo de ti-
nieblas destruido, no desaparece, forma parte del actual
universo con su oscuridad, tuta, que es la noche, la mitad
del dia sideral. Cada dia, y cada universo, contiene en si
una mitad que es su propia negacion que genera otro dia,
u otro universo. Y asi como el nuevo universo contiene la
oscuridad del universo anterior, contiene al mismo tiem-
po a la primigenia humanidad (Wari Wiraqocha runa) que
coexiste con la actual humanidad conformando la huma-
nidad de los machukuna, as{ como su fauna, que es sil-
vestre (sallga) y coexiste con la fauna doméstica (uywa).
La nueva humanidad, Wiragocha runa, es superior a
la Wari Wiragocha runa por su conocimiento de dios y su
capacidad de trahajo, que le permite la construccion de

las terrazas agricolas (pata chaqra) y los canales de rega-
dio (larka yaku) esto es, inventa la agricultura y posee,
ademas, sus kuragkuna, es decir, una organizacion social.
- La destruccion de este universo por el Unu Pacha Kuti,
da lugar a un nuevo universo en el que permanecen las
conguistas del universo y ciclo anteriores: la organizacion
social, la agricultura con su sistema de terrazas y regadio
v la conciencia de dios, mas el nuevo universo es superior
al anterior por el enriquecimiento cultural que implica la
diversificacion de idiomas, de irajes, cantos, bailes, cos-
tumbres en fin. Pero este enriquecimiento cultural, por la
diversidad de idiomas y costumbres origina las guerras,
de acuerdo con la explicacion que recogieron indepen-
dientemente Garcilaso Inka de la Vega y Waman Poma.
Un nuevo universo, y un nuevo ciclo, se inician con el Pa-
cha Kuti que sefiala la salida de los diez ayllukuna de los
T’anpu dirigidos por sus cuatro Suyuyuq Apukuna de su
pagarina para imponer la unificacién y la paz del Estado
Inka, realidad superior a la anterior, que no es posible sin
la destruccion de esa realidad, destruccién que no impli-
ca, empero, su completa desaparicion, pues dentro del Es-
" tado Inka, las etnias andinas conservan su identidad, su
lengua, trajes, dioses y costumbres.
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Esta cosmogonia de universos sucesivos y periodos
ciclicos que culminan en un Pacha Kuti, con el retorno
periodico de Wiragocha, a veces bajo el aspecto antropo-
morfo del anciano barbado y leucodermo dominando el
fuego destructor, tendra, como se sabe, un efecto parali-
zante en el momento critico en que se produce la inva-
sion hispana. Garcilaso Inka de la Vega (1609), citando a
Lopez de Gomara, refiere que Waskar expuso a Hernando
de Soto y Pedro del Barco, quienes lo hallaron cuando era
conducido prisionero: “que su padre Guayna Capac le
mandara al tiempo de su muerte fuese amigo de las gentes
blancas y barbudas que viniesen porque habian de ser se-
nores de la tierra” (1963:355). El hecho narrado bien
puede ser anecdotico y tratar de justificar la actitud cola-
boracionista de los parientes de Waskar, a los que pertene-
cia Garcilaso, pero también reflejaria la creencia que, en
determinado momento, pudo ser compartida por un sec-
tor de la poblacion andina si bien Thupaq Ataw Wallpa
(Apu Titi Qhapaq Inka Yupanki de acuerdo al patronimi-
co que adoptd al proclamarse inka ), asi como sus Suyu-
yuq Apukuna Challku Chimaq, @’esques e llla Thupag
comprendieron, aun antes de la sorpresa de Q’asa marka,
que se enfrentaban a seres humanos.

Pero, independientemente del efecto imprevisto
que tuvo en un momento dado, la cosmogonia que elabo-
raron los amawt’akuna se presenta como un sistema cerra-
do de razonamiento porgque, si bien el método es dialécti-
co y ofrece una concepcién dindmica de la historia, 0 mas
propiamente de la etnohistoria, el proceso culmina con la
aparicién del Estado Inka como meta de perfeccion, Des-
de la creacion del universo primigenio, y a través de los
sucesivos ciclos v universos, el Estado Inka es propuesto
como una necesidad que debe cumplirse como etapa cul-
minante. Su creacion se sigue de un proceso racional alin
cuando su fundamento sea la voluntad divina, Pero la vo-
luntad divina no es arbitraria, se halla enmarcada en el
propio sistema de razonamiento que debe entenderse se
supone es el razonamiento de la divinidad. Wiragocha Pa-
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cha Yachachi, creador del universo deviene asi en un dios
inmanente, aprisionado en su propia creacion: destruye
un universo que ha creado porque se ha cumplido e] ci-
clo contenido en ese universo y crea un nuevo universo
porque no puede acluar sino dentro de la estructura del
universo, que es una estruclura cuatripartita. Al crear el
cuarto universo culmina su obra porque llega el tiempo y
el universo, de la perfeccion. Y es el universo perfecto
porque es la creacién de su ancianidad y precisamente
porgue ha alcanzado su ancianidad ya no posee su capaci-
dad creadora. De alli que se desprende de su atributo viril,
que pasa a Apu Avar Manku Qhapagq.

La cosmogonia inka, por otra parte, presenta a Wi-
ragocha como un dios creador, pero es un creador que no
tiene poder sobre el principio vital. Cuando crea a la hu-
manidad actual después del primer Pacha Kuti, lo hace ta-
llando hombres de piedra, a su semejanza, a guienes colo-
rea con pinturas. A mas de ser esta una prueba de que las
piedras gque representaban dioses, esculpidos o no, se ha-
llaban coloreadas en la época prehispana con colores que
se renovaban periddicamente con paria, binsu, llaksa y
garwa muki, como se hacia aiin en 1589 segin el padre
Arriaga (1968:211), el mito muestra a un dios creador de
imagenes, imagenes a las que, sin embargo, no puede dar
vida. El principio vital lo adquieren, estas imagenes, en el
Ughu Pacha, el universo femenino. De alli que, en la épo-
ca prehispana, las mujeres gestantes fuesen a los mach’ay,
cuevas o cavernas gue son puertas del Ughu Pacha, con el
objeto de incrementar u obtener el principio vital para sus
hijos, principio que es, precisamente, el gue hace germi-
nar las semillas que se introducen en la tierra.

Pero la imagen, o mas propiamente las imigenes de
todo lo creado, se hallan en el Hanaq Pacha.

En el folklore contemporéneo es del Hanaq Pacha,
identificado con el Cielo cristiano, de donde llegan al Kay
Pacha, universo de la humanidad, las papas, la Kiwna o
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Kiwna, las lisas o Ulluku(*) y todos los alimentos vegeta-

les que comid el zorro (atoq) que subié al Cielo con el

auxilio de un kuntur a participar del banquete de los dio-
ses para comer de todos los alimentos. El atog no regreso

a la tierra con el kuntur y al hacerlo después, valiéndose

de una ichu wasgha (soga de paja) insulté a unos loros; és-

. tos cortaron con sus picos la soga y al despedazarse con-
tra el suelo el zorro se esparcieron sobre la tierra todas las

semillas que habia ingerido. En algunas versiones el zorro,

al destrozarse como consecuencia de su caida, da origen a

todos los zorros y en otras, a los espinos. Pero todas las ver-

siones ubican los prototipos de los vegetales cultivados, o

silvestres, asi como el de los zorros, en el Hanag Pacha.

Polo de Ondegardo (1559) y para la época prehis-

pana, senala: “todos los animales y aves que ay en la tie-

rra creyeron que oviese un su semejante en el cielo a cuyo

cargo estaba su procreacion y aumento’ (1916:5). La ver-

sion de Yana ka (la llama (que) es negra), que recogieron

los auxiliares del padre Avila en Waru Chiri (Huarochiri)

hacia 1598 (1966:160) y que se conserva hasta nuestros

dias (Arguedas: 1966: 11), version gue me refiriera en
1971 D. Isaac Qhallata, pastor de Umamanga, en Nufoa,

¥y que me permitio identificar a esta Lama glama celestial
como a una de las zonas oscuras de la Via Lactea, siendo
sus ojos las estrellas Alfa y Beta de la constelacion Cen-
tauro, confirman que las imagenes de cuanto existen en el
Kay Pacha se hallan en el Hanaq Pacha. En runa simi se

dan las formas léxicas con el concepto de imagen v, por

extension, imagen onirica. Tanto fray Domingo de Santo
Tomas (1560) como el padre Diego Gonzalez Holguin
(1608) y el jesuita andonimo (1586) registraron rigcha co-

mo imagen, figura, semejanza de una persona con otra y

suefio (CF. Gonzalez Holguin: 1952:315; Santo Tomas:

1951:347; Anonimo: 1951:77).

(*) Kiwna v Kiwfia son variables dialectales. En botanica se usa ¢l tér-
mino (Chenopodium quinoa), Lisas y Ulluku son igualmente variantes dialec-
tales (ullucus tuberosum).
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El Hanaq Pacha, entonces, en la Weltanschaung
andina, es el universo masculino, en tanto que el Ughu Pa-
cha es el universo femenino. De alli que correspondiese a
las mujeres, en la época prehispana, el elaborar la aswa o
agha para las ofrendas: ‘‘haciase muy fuerte y espesa co-
mo mazamorra que llaman tecti (teqte) y mascan el maiz
para ella las mujeres doncellas y las que la hacen ayunan
no comiendo sal ni agi ni durmiendo el tiempo que dura
el hacella con sus maridos las que son casadas’, observabha
en 1621 el padre Arriaga (1968:206 y 210), aclarando:
“los oficios menos principales como ser adivinos y hacer
la chicha las mujeres ejercitan” (Ibid.: 206-207). Las di-
vinidades vinculadas con la germinacion de las plantas co-
mo la Sara Mama y la Kuka Mama, fueron femeninas,
“como muieca... vestida de mujer con su anaco y lleclla y
sus topos de plata”, dice Arriaga (Ibid.: 201). Correspon-
dia igualmente a las mujeres el pedir hijos mediante ofren-
das de piedra llamadas Wasa, ataviadas como criaturas, se-
gin lo vio el mismo Arriaga en las proximidades de Q’asa
tampu (Cajatambo) el afio 1617 (Ibid.: 217-218), as{ Co-
mo correspondia a las mujeres realizar los ritos propicia-
torios en las épocas de siembra (Ibid.: 210).

La participacion de las mujeres en el culto de las
wak’a como consecuencia de haber wak’akuna (divinida-
des) femeninas (Cf. Arriaga: 202 y 213; Runa fiiscap Ma-
choncuna: Caps. 2, 6 7, 10, 12 v 30) no ha sido destaca-
da suficientemente. No obstante el padre Arriaga refiere
la existencia, aun en su tiempo, de mujeres que eran
“grandes confesoras” (Cf. 1968:2086), rito, el de la confe-
sidn, que realizaban Ginicamente los maksa, personas que
tenian a su cargo el culto de una wak’a, durante las cere-
monias litGrgicas, como refiere, in extenso, el mismo ex-
tirpador de idolatrias (Cf. 211-213), quien, al tratar de
los “ministros de la idolatria’ sefiala: ‘“todos estos oficios
y ministerios son comunes a hombres y mujeres” (Ibid.
206).

El vinculoe de Pacha Mama con las mujeres, por lo
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demas, lo registra el folklore contemporaneo de Ch’unpi
Willka (Chumbivilcas). ‘““Mama Pacha se presenta en sue-
nos en forma de mujer... Muchas veces en las noches del
mes de agosto se escuchan sus cantos. Ella canta los way-
fius con una voz dulce y apagada... Estas canciones las
cantan después mujeres’’, seglin ha registrado Roel (1966:
28-29).

Correspondia a los varones, por el contrario, el te-
ner a su cargo el culto de las wak’akuna masculinas que
residen en el Hanaq Pacha, y para las cuales el ritual esta-
blece, como aln se da en la actualidad, la incineracion de
las ofrendas puesto que la esencia, si puede decirse asi,
de las mismas, no puede llegar 4l Hanag Pacha sino con el
humo que se eleva al cielo. Qonoy es lo que se incinera.
Qonosga la ofrenda que se incinera. Ambas formas se vin-
culan a conopa, nombre dado por los extirpadores de
idolatrias y catequizadores de la colonia a los denomina-
dos “idolos”, entre ellos las pequeias esculturas liticas en
las que se incineraba alglin tipo de ofrendas(*).

Si en el universo, como totalidad, el Hanaq es mas-
culino con relacion al Ughu Pacha, que es femenino, cada
uno de ellos a su vez, tiene una mitad masculina y una mi-
tad femenina. :

Segin la concepcién andina, todo cuanto existe es
sexuado. En una misma variedad, o cuando se las clasifica
como pertenecientes a la misma variedad, se dan piedras
machos y piedras hembras, vegetales machos y vegetales
hembras e instrumentos musicales machos y hembras, tal
como en las especies animales, y en la humana, se dan se-
res de uno y otro sexo, El hiwayu, como se denomina en
Cusco a los aerolitos que pueden hallarse en las altas mon-
tafias, pueden ser machos o hembras. En general se les

(*) Uno de estos objetos de culto hallados por cl arqueologe Rogger
Ravines durante una excavacién, representando una alpaca (Lama pacos) ta-
llada en picdra blanca, contenia en el orificio practicado con cste objeto en
la espalda, cenizas de materias orgdnicas {Comunicacién personal).
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conoce por el color negruzco y por su peso relativo ma-
yor; para determinar el sexo a que pertenecen se les
frota contra otra piedra, previamente humedecida, v si
la coloracion es pardo rojiza, es macho, si pardo amarillen-
ta, hembra. Asimismo, el chinchu, como se denomina en
Panaw, o wakatay, en Cusco, tiene variedades macho y
hembra, la primera empleada en Cusco, la segunda en Pa-
naw. En la regién de Puno donde musicalmente predomi-
nan las flautas, se asocian siempre los pinkullu macho con

~las hembras y en Wanuku (Huanuco) se considera que el
bigulin (violin) es femenino y el arpa masculina. En el
mundo sobrenatural de los Apu, hay montanas clasificadas
como masculinas y otras como femeninas y tal como me
referfa un informante de la comunidad de Winchus, la an-
tigua Pachagoto de los mitmaq en la altura de Ch’uru pan-
pa (Churubamba), en Wanuku, los awkillu, nomhbre que
reciben los machu, pertenecen a uno y otro sexo: “Hom-
bre, mujer estd como nosotros, jQué seria si todo esta
hombre no mis o todo mujer! ;Como nosotros también
qué seria!” (Mendizabal: 1966:68). De ahi que en las ce-
remonias magico-religiosas como las que se realizan entre
los pastores de Puno, para la procreaciéon de llamas (Lama
glama) y alpacas (Lama pacos) se cologue entre los obje-
tos de ritual una pareja de alpacas.

La relacion del Hanaq Pacha con el Ughu Pacha es
opuesta e inversa, de manera que a la mitad masculina co-
rresponda la mitad femenina, y viceversa. El punto, o mas
propiamente el plano donde se encuentran (tinkun) el Ha-
nag Pacha con el Ughu Pacha, genera el Kay Pacha, este
universo o universo de la humanidad.

Cuando la etnia de los T’anpu, bajo la conducciéon
de Manku Qhapag, ocupa el area inmediata a las nacientes
del Watanay, funda la poblaciéon tomando como centro la
roca denominada Qosgo gaqga segin Pachakuti Sallqgamay-
wa (1968:286), la wak’a con alas que genera la litomorfo-
sis del alado puka fiawintin Ayar Awga(*), Ayar Awqa

(*} De ojos rojos. Hace mencion a la fosforescencia rojiza de los ojos
del titi, v lo identilica con Qon Titi Wiragocha.
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Qosqo Wanka segiin ia denominacion de Sarmiento (1965:
217), quien aclara que era *“‘de piedra marmol”. El topo-
nimo del paraje, a estar por Pachakuti Sallqamaywa era
Waman Tianga (Cf.: 1968:286) (donde se sentara el hal-
con), Ayar Awqa, la wak’a alada es, enfonces, la personi-
ficacion del halcon que los T’anpu tenfan como totem
v que simboliza a Wiragocha.

En la anénima Relacion de las costumbres antiguas
(1580) se indica que el templo de Wiragocha ocupaba el

-lugar en que mas tarde se edifico la catedral de Cusco. El

templo de Wiraqocha, dice: “no tenia mas que un altar en
el mismo lugar donde estd el altar mayor y en aquel altar
habia un idolo de piedra marmol de la figura de un hom-
bre... este idolo fue después hecho pedazos en los Canchis
por un espafiol visitador y corregidor de aquel distrito™
(1968:157-158)(**), wak’a a la que, en la fundacion de la
ciudad, Ypa Mama Wako(**#) ofrendo6 los pulmones y el
corazdn de un hombre. La wak’a se hallaba en‘medic de
dos manantiales pareados, Pitu siray y Sawa siray(F%®%*),
uno de ellos puente hacia la parte baja (Urin chakan) y el
otro hacia la parte alta (Hanan chakan) (Cf.: Pachakuti
Sallgamaywa: 1968:285-285), correspondiendo uno de
los manantes de agua al “hermano” y el otro a la “herma-
na” como se desprende del propio relato de Pachakuti
Sallgamaywa, puesto que la wak’a, “piedra estaba en me-
dio de los dos” (Cf.: 1968:285), es decir de Manku Qha-
paq y de su “hermana”, si bien Pachakuti Sallgamaywa

‘ supone, erroneamente, que ambos son varones, Manku

Qhapag y su hermano “menor”, pero luego, la wak’a di-

- ce: ““Andad que habeis alcanzado gran fortuna que a este

(**)} A la que se refiere Sarmiento, sefialando que la destruyo el licen-

" ciado Polo de Ondegardo en el pueblo de “Bimbilla”.

(***) La hermana del padre o padre femenino. El patronimico indica
que ¢s la madre de la figura humana.
{¥***} Par que esta unido {cosido) o unide mediante un lazo. En Ch'unpi
Willka, el pitusira sawaistra es el espiritu de las plantas alimenticias que se ha-
112 en poder del Awki (Rocl: 1966:27).
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tu hermano y hermana lo quiera gozar porque si pecaron
gravemente pecado carnal y asi combiene que esté en el
lugar donde estubiere yo’ (Cf.: 1968:285). Pachakuti
Sallgamaywa como se ve, no comprende el sentido del re-
lato que recogiera.

> Garcilaso Inka de la Vega refiere, segin le relata el
hermano de su madre, que en la fundacion del Cusco la
ciudad quedoé dividida en Hanan y Urin Qosgo: “quiso el
Inca que hubiese esta division de pueblo y diferencia de
nombres alto ¥ bajo para que quedara perpetua memoria
de que a los unos habia convocado el rey a a los otros la
reyna; y mandd que entre ellos hubiese sola una diferen-
cia y reconocimiento de superioridad, que los del Cozco
alto fuesen respetados y tenidos como primogénitos her-
manos mayores y los del bajo fuesen hijos segundos y
en suma fuesen como el hrazo derecho y el izquierdo
en cualquier preeminencia de lugar y oficio por haber
sido los del alto traidos por el varén y los del bajo por la
hembra. A semejanza de esto hubo después esta misma
divisién en todos los pueblos grandes o chicos de nuesiro
imperio que los dividieron por barrios o linajes dividien-
do Hanan ayllu y Hurin ayllu que es el linaje alto y bajo,
Hanan suyu y Hurin suyu que es el distrito alto y el bajo™
(1963:28).

Sarmiento, que confunde el templo de Wiragocha
con el de Inti, al transcribir la versidn que recogiera sobre
la fundacion de Qosqo llagta, dice: “Y de esta manera
Mango Capac y Mama Guaco y Cinchi Roea y Mango Ca-
pac poblaron aquel sitio dentro de los dos rios y... divi-
dieron en cuatro vecindades o solares que ellos llaman
cancha. A la una llamaron Quinti Cancha a la segunda
Chumbi Cancha, a la tercera Sayri Cancha, a la cuarta Ya-
rambuy Cancha. Y repartiéronlas entre si y asi poblaron
la ciudad que por el mojén de Ayar Auca se llamod Cozeo”
(1965:218). :

La doble particion en Cusco esta dada implicita-
mente tanto por el Inka Garcilaso como por Pachakuti

114



Sallgamaywa. Garcilaso sefiala que en la fundacion de
la llagta Manku Qhapaq fue ‘el septentrién, y la princesa
el mediodia™ (1963:11:27), es decir que el norte les perte-
necia a los Hanan Qosqo y el sur a los Urin’ pero ademas
la plaza principal, en el centro de la ciudad, se hallaba di-
vidida en dos por el rio Watanay formando el Waqay pata
{altura del llanto), hoy llamada Plaza de Armas, v el Kusi
pata (altura de la alegria), denominada actualmente Plaza
de Cabildo y también mas frecuentemente, Plaza de Re-
gocijo. Wagay pata se halla orientada al este y Kusi pata
al oeste. Su ubicacion en relacién al norte, y sus nombres,
derivados de las funciones que cumplian en el periodo in- -
ka, no solo indican una doble oposicion: kusiy-wagay y
anti-kunti de las unidades, sino que conforman con la otra
doble oposicion, hanan-urin y chinchay-qolla, el universo
tetrapartito: tawantin suyu (con las cuatro secciones di-
ferentes)(*).

Lo que los descendientes de los inkakuna decian a
funcionarios como Sarmiento era que su etnia, la de los
T’anpu, ocupd el valle del Cusco guiada por Wiragocha,
materializado como un waman antropozoomorfo blanco
gue se posO en Qosgo gaga, roca que por esta razéon ad-
quirio el caracter de wak’a. Qosqo gaqa, dijeron, se halla
en el centro del area que ocuparon los T’anpu, area que es
su universo y en cuanto universo es la reproduccion del
universo divino, dividido en una mitad masculina y otra
femenina, mitades que se encuentran en una relacién in-
versa y opuesta, lo que genera que cada mitad se divida,
a su vez, en dos nuevas mitades que, una con respecto a la
ofra, son relativamente masculina y femenina a la vez.

(*) Suyu: cl lugar, en relacién a otro, donde algo cambia de direccion,
sentido, orden o naturaleza. En los campos de cultivo, me explicd un infor
mante de la comunidad de Ogengati, provincia de Q’espe kanchay {hov Quis-
picanchis). Garcilaso (1963:11:33) eseribe Quespicancha (que tienc trillo
cristalino a causa de la mica del suclo}, suyu es la seccion en la que, por la
naturaleza de la topografia, los surcos cambian de sentido.
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El hanan saya, y consecuentemente el Hanan Qos-
qo es masculino en cuanto a urin saya y a Urin Qosgo, en
tanto el Hanaq Pacha es masculino en relacion a Ughu Pa-
cha. La relacion es de equivalencia, no de igualdad. Pero
en cuanto el Hanag y el Ughu integran el universo total,
la relacion inversa es valida, puesto que si Ughu y trin,
complementan a Hanaq y a Hanan Hanag y Ughu son su-
conjuntos no vacfos de un conjunto universal: la Pacha
ka.(**), Entonces, si es una relacion de equivalencia, es
una relacion simétrica, lo que implica:

Re (a,b) .
siendo valida la reciproca:
Re (b,a)

esto es, que siendo hanan masculino con relacién a urin
femenino es a la vez masculino con relacion a hanan. Ha-
nan y urin, entonces, son complementarios, es decir,
subconjuntos no vacios del conjunto universal o Pacha
y cada uno forma un nuevo conjunto.

Intuitivamente, la representacion de una pacha ka
cualquiera corresponde a un diagrama Euler-Venn, que es,
con seguridad, la representacién mas aproximada de la
concepcion inka del universo. Esto no resulta tan asom-
broso si se considera que los conjuntos, como recuerda
Warusfel (1917:34) “han sido conocidos en todos los
tiempos”. Que los inkas operaban con conjuntos, por lo
demss, estd demostrado en los khipu y en la yupana llag-
sa k’ullu, o abaco, del que Waman Poma (1613) propor-
ciona la representacion (1936:360).

Luego, siendo P una Pacha ka y A y B las sayakuna
hanan y urin, tenemos:

(**) Litcralmente: Es (el) Universo. Como forma verbal: *'soy” y tam-
bién “es”, Ka se emplea en ¢} habla conteraporinea del runa simi.
¢ enla teoria de los conjuntos simboliza “elemento de™.
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GRAFICO N© 2

que presenta una estructura bipartita.

El licenciado Matienzo (1567) describe las relacio-
nes, ya bajo el régimen colonial, de los kuragkuna de las
dos sayakuna: “En cada repartimiento o provincia hay
dos parcialidades: una que se dice de hanansaya y otra de
hurinsaya. Cada parcialidad tiene un cacique principal
que manda a los principales e indios de su parcialidad y
no se entremete a mandar a los de la otra excepto que el
curaca de la parcialidad de hanansaya es el principal de
toda la provincia y a quien el otro curaca de hurinsaya
obedece en las cosas que dice él. Tiene el de hanansaya
menor lugar de los asientos y en todo lo demas que en es-
to guardan su orden. Los de la parcialidad de hanansaya
se asientan a la mano derecha y los de hurinsaya a la ma-
no izquierda en sus asientos baxos que llaman duos cada
uno por su orden: los de hurinsaya a la izquierda tras su
cacique principal vy los de hanansaya a la mano derecha
_ tras su curaca. Este de hanansaya es el principal de todos
v tiene sefiorio sobre el hurinsaya. Llama y hace juntas
y gobierna en general, aunque no manda en particular.
Cobra la tasa y pagala porque aungue no la cobra de los
hurinsaya en particular cobrala del curaca o cacique prin-
. cipal de los hurinsaya el cual ha cobrado de sus ayllos. En
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esto hay gran concierto aunque algunas veces el que mas
puede, que es el de hanansaya, coxe algunos ayllos de los
de hurinsaya y sobre ello suele haber grandes pleitos pero
los que estan diestros bien entienden que cada uno ha de
tener sus ayllos y que los de hurinsaya no puede tenelios
el cacique de hanansaya ni ser suyos ni por el contrario...
(1967:20-21).

La tetraparticién ha sido hallada en la Costa norte,
en documentos coloniales, por Patricia J. Netherly segiin
lo expuso en 1974, En la Visita del doctor Cuenca a Chi-
kama (Chicama) en 1556, don Juan de Mora aparece co-
mo “cacique principal”, siendo posiblemente siek (*), en
tanto que Mache figura como ‘“‘segunda persona’” y Chu-
chimano o Suchimano, y Sulpiano, simplemente como
“principal”, contando cada uno de estos Suyuyuq Apu-
kuna, como los nominaria la administracion inka, con su
rantin (Netherly: 1947:2-3), lo que da lugar a una estruc-
tura octopartita que, como se vera, es panandina.

Para Chincha, segin Diego Ortega Morejon y Fray

* Cristobal de Castro, los “curacas antiguos’” informaron
en 1558, que fue Thupaq Inka Yupanki, quien “hizo esta
division en toda la tierra que en todos los valles oviese dos
parcialidades una que se llamase hanan y otra lorin (**) a
ymitazion del cuzco Dividio los yndios y puso senores
desta manera que oviese un curaca de mill yndios y suje-
tos a él otros nueve sehores de pachaca v que cada uno
destos sefiores de pachaca tuviese una yndiada que se lla-
maba chocas (¥**) que tenia diez yndios...”” (1968:479).

Estos datos confirmarian que las estructuras bi, te-
tra, penta, octo y decapartitas conforman un todo, tanto

(*) Siek, en lengua yunga o muchik, equivalente a Apu en runa simi.
(**) En los toponimios actuales se conservan: Lurin en (Lurin) al sur
de Lima y también Lurin Wanchu (Lurigancho).

(***) Con seguridad se debe a un error del escribano Alonso de Merca-
do: debe decir choncas, ¢s decir chuncas (chunka).
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en el drea norandina como surandina. Su difusién por to-
do' el territorio inka demostraria que estas estructuras son -

"muy anteriores al Esta Inka y, también, al pequeno Esta- *
do Chimor, si bien los funcionarios inka, hay razones pa-
suponerlo, llevaron la organizacion a la mas perfecta es-’
tructuracion.

Tanto Ortiz de Zaniga como Diez de San Miguel,
que llevan a cabo las visitas de Wanuku (Huanuco) y Chu-
kuytu (Chucuito) en 1562 y 1567, respectivamente, en-
cuentran la biparticion en sayakuna, pero mientras en
Chukuytu Diez de San Miguel se refiere claramente a las
suyakuna y sefiala la prioridad de Qari, maliku(*) de ha-
nan saya de toda la “‘provincia”, con respecto a Kusi,
mallku de urin saya, Ortiz de Zafiga no emplea la deno-
minacion saya y sefiala, en cambio, la prioridad de los ku-
ragkuna de la mitad ichoq sobre los allawka (*%*), tan-
to entre los chupaychu como entre los yacha. :

Luego, el Suyuyug Apu del suyu han ichog (***)
es el kuraq ka de hanan saya, a quien la administracion co-
lonial espanola denomina *‘principal”, en tanto que el Su-
yuyug Apu de urin suyu allawka es el kuraq ka de urin
saya, quien, en los documentos coloniales, recibe la desig-
nacion de “‘segunda persona’.

En la pacha ka de los T’anpu el Suyuyuq Apu ha-
nan ichok es el Inka que, en tanto kurag ka de la pacha
ka, recibe el apelativo de Sapan o Sapallan Inka y lleva,
en tanto que es Suyuyoq Apu, la maskapaycha, roja; el
Suyuyuq Apu urin allawka es el Inka rantin (**#*%) den-
tro de la pacha ka y como Kuraq ka de urin saya lleva co-

{*) En hage aru cquivalente a kuraq ka.
(‘“‘)_ La forma del runa simi I, de acuerdo con la clasificacion de Torero
(1964), ichoq corresponde a la forma del runa simi IT, lloge, y allawka a pafia,
(***) Para evitar confusiones prefiero el empleo de ichoq y allawka, lo
cual es lingilisticamente licito a nivel del idioma.
4 (****) Rantin: en vez de, el que recmplaza en ausencia de, o ¢l que suce-
c a.
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mo insignia, la maskapaycha amarilla que Garcilaso Inka
de la Vega (1609), erroneamente, dice es la que corres-
ponde al “principe heredero™ (1963:228).

La insistencia en asociar los colores pukawan y g’ellu-
wan (rojo .y amarillo), tanto en la época inka como en la
cultura andina contemporanea, adquiere sentido de acuer-
do con el modelo de pacha ka que se propone. En efecto,
he sefialado que el hiwayu que da una coloracion pardo
rojiza es considerado macho, y hembra el que da una co-
loracion pardo amarillenta, esto es, el primero se asocia al
Hanagq Pacha y al hanan saya, y el segundo al Ughu Pacha
y urin saya. Ademds, en el folklore contemporaneo, se-
gin una version que recogi en Pachitea andina en 1965,
las miticas ovejas que salen del interior de los lagos para
pastar, tienen la carne amarilla y roja la médula de los
huesos largos porgue, segin explico mi informante, “lo
que estd dentro de la tierra esta al contrario”’, Esto es, mi
informante tenia in mente, de manera inconsciente, la es-
tructura opuesta y alterna de los suyukuna de una pacha
ka.

Dos mitos del Runa fiscap machuncuna (1598), el
que refiere la lucha entre Pariagagqa y Wawallu Karwin-
chu (1966:59) y el de la destruccion del pueblo Huayqui
husa (Wawqin una?) por Pariagaga (Ibid.:44), hacen men-
cibn, respectivamente, a la lluvia amarilla y roja y al grani-
zo igualmente amarillo y rojo que descendieron de los cie-
los. Ofrendas de piedra halladas en diversas cavernas, en el
Departamento de Arequipa, todas de la época inka, presen-
tan dibujos geométricos en ocre rojo y ocre amarillo(*); y
el sector inka del complejo arquitectonico religioso de Pa-
chakamagq, al sur de Lima, conserva aun pinturas geome-
tricas en rojo y amarillo, :

La farmacopea popular prescribe para la curacion
de la sifilis el puka mercurio y el q’ello mercurio, que se

i - ¥ SRS 4 @ d .
(*) Comunicacién personal del arquedlogo Rogger Ravines.
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adquiria como polvo en algunas farmacias de Cusco. La
idea se ha extendido aGn a la aplicacion de antibioticos,
pues, segiin me explicaba don Isaac Qhallata en Uma-
manga, en 1971, para curar la enterotoxemia o diarrea
bacilar de las crias de las alpacas debe emplearse simulta-
neamente cloromicetina y aureomicina en una infusion de
semillas de lino y limén,

Es claro que cuando se emplea, hoy como en la
época inka, los colores rojo y amarillo, se invoca a las
fuerzas, o se hace referencia, a la presencia de todas las
fuerzas de la pacha ka divina: el Hanaq Pacha y el Ughu
Pacha, conjuntamente,

Ademas, de acuerdo con el modelo de pacha ka
propuesto, adquiere sentido la informacion que los repre-
sentantes de los ayllukuna cusquenos dieron a Sarmiento
en 1571, sobre la particién de la ciudad de Cusco en cua-
tro suyukuna a partir de la ubicacién de Manku Qhapaq,
Mama Waku, Sinchi Roga y Manku Sapan Ka, si bien Sa-
pan ka corresponde a un titulo y no a un patronimico.

Entonces, la pacha ka de los T‘anpu, como cual-
quier otra pacha ka andina, es la representacién de pacha,
el universo en el cual corresponden hanan saya a Hanag
Pacha y urin saya a Ughu Pacha; Kay Pacha, éste univer-
so, estd referido uinicamente al universo de la etnia que lo
ocupa y tiene sentido sélo para los de la pacha ka que son
eminentemente etnocéntricos. Su concepcion cuatriparti-
ta no surge de la comprobacion empirica de que en la mi-
tad considerada masculina existan mujeres y en la mitad
femenina existan hombres. Racionalmente se explica por-
gue la unién de dos conjuntos dados origina un nuevo
conjunto, integrado por los elementos comunes a ambos
conjuntos, mas, por diferencia simétrica, su pertenencia
estd permitida a uno de los dos conjuntos. Pero, dandose
para todo par de conjuntos dos diferencias distintas:
A—B y B—A, la inversa es igualmente cierta.

Luego:

AAB= BAA= (A—B)U (B—A).
estructura tetrapartita generada por la endogamia de los
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miembros de la pacha ka y la exogamia de las respectivas
sayakuna, puesto que, en principio, cada saya es masculi-
na respecto a la otra, que es femenina. En el caso andino
la “dialéctica indigena”, para emplear la expresion de Lé-
vi-Strauss, no “necesita un mito bastante tortuoso para
explicar (la)” (1968:143) division de su universo en una
mitad masculina y otra femenina. Y esta es, sin duda, una
de las diferencias entre las culturas llamadas “primitivas”
¥ una alta cultura.

La estructura tetrapartita que los representantes de
los ayllukuna cusquefios expusieron en 1571 a Sarmiento
al indicar que, en su fundacion, la ciudad fue dividida en
cuatro suyukuna, kanchas como dice impropiamente el
cronista (1965:218), persiste hasta nuestros dias como
pude gomprobar en agosto de 1972 en La Raya, zona li-
mitrofe entre Cusco y Puno, sede de la Sub-estacion de
Camélidos Sudamericanos del Instituto Veterinario de
Investigaciones Tropicales y de Altura (IVITA), de la Uni-
versidad Nacional Mayor de San Marcos.

Para la celebracion de las bodas(*), en cada caso se
preparé una Karpa(**) con troncos delgados de arbol, so-
gas y teiidos de lana segiin patrones que corresponden a la
época prehispana; la concurrencia, para los bailes, se ali-
neaba delante de la Karpa, las mujeres a la izquierda y los
varones a la derecha en tanto que permanecian dentro de
la misma los novios, ubicados al centro, de cara a las dos

filas de quienes bailaban, con los padrinos, padres ¥ pa-
rientes mas proximos a uno y otro lado correspondiendo

a las mujeres la mitad derecha de la karpa y a los varones
la izquierda.

{*) En el -area andina peruana las festividades mas importantes y los
matrimonios, se llevan a cabo entre mayo y seticmbre, ¢poca comprendida
entre la cosccha y la siembra, con las variantes debidas a la latitud geogréfica.
Habiéndosc cfectuado las cosechas se dispone de tubérculos y granos para las
festividades en que participa el ayllu o grupo de parientes.

(**) Forma léxica del runa simi registrada por Gonzalez Holguin (1608)
y Domingo de Santo Tomas (1589).
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En la primera boda, por la presencia del personal
de investigadores y administrativo de IVITA, la relacién
masculina-femenina, dentro de la karpa, no era manifies-
ta, pero en la segunda boda, tuve la oportunidad de ser el
Gnico extrafo al grupo de pastores lo que me permitié
advertir que mi ubicacién era equivocada por hallarme
sentado en la mitad que correspondia a la novia, y a las
mujeres, esto es, en la mitad de la derecha. Me trasladé
entonces a la otra mitad, manifestando a uno de los padri-
nos (*) que, me parecia, esa era la parte donde me co-
rrespondia sentarme por ser la parte masculina. Mi inter-
locutor lo confirmé con satisfaccion, agregando: “‘Se ha-
bia Ud. dado cuenta”, si bien no pudo aclararme la razén
de tal division, manifestando que era la costumbre anti-
gua, desde los abuelos.

La misma disposicion se observa en el interior de
la iglesia, ubicandose las mujeres en la mitad de la dere-
cha, o sea del lado del Evangelio, oficiando el sacerdote
de espalda a los fieles, y los varones en la mitad izquierda,
lado de la Epistola; idéntica relacion, los varones a la iz-
quierda y las mujeres a la derecha, se advierte en numero-
sas danzas, de prohable origen prehispano, no sblo en las
“figuras™ de la danza sino, también, cuando siguiendo el
ritual los conjuntos deben desplazarse desde la vivienda
de las “autoridades™ de la fiesta a la iglesia y a los locales
de la gobernacién y la agentia municipal. El grafico NO 3
muestra los casos enumerados %

La posicion relativa de los varones con respecto a
las mujeres es, entonces, de acuerdo al Grafico: A, cele-
bracion de bodas en La Raya; B, iglesia de Panaw y C, de

(*} Los padrinos son seis, tres varones y tres mujeres: dos de desposo-
rio, dos de arras y dos de velono; los dos padrinos primeros reciben la deno-
minacion de “padrinos grandes” por ser los de mayor importancia,
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GRAFICO N© 3

diversas danzas(*), disposicion que claramente correspon-
de a la estructura de la pacha ka.

En A la pacha ka aparece en su estructura tetrapar-
‘tita porque es el universo del grupo humano en su totali-
dad, correspondiendo la karpa a hanan saya por hallarse
ubicados en ella los novios, padrinos, padres y parientes
proximos, en tanto que fuera de la karpa se hallan los pa-
rientes mas lejanos, que en ese momento tienen una im- .
portancia menor, como se prueba por el hecho de que las
comidas se les sirven fuera de la karpa. Los cuatro grupos
corresponden, en principio, a los cuatro suyukuna.

En B. la estructura es bipartita porque los runaku-
na se hallan agrupados en sus respectivas sayakuna, la ha-
nan masculina y la urin femenina, ya que la etnia se halla
frente a otro universo, el Hanaq Pacha, en este caso el al-
tar, donde debe conceptuarse que las divinidades masculi-
nas y femeninas de Hanaq Pacha se hallan igualmente,
agrupadas en sus respectivas sayakuna. Cada saya, en este
caso, funciona como suyu.

(*) Seenticnde que el observador se halla fuera de la pacha ka y ubica-
do def lado correspondiente a urin saya. )
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Dibujo que el presbitero Juan Pérez Bocanegra escribié en su

Ritual ([631). Descrito como la represeniacion de la genealogia

andina, muestra, en realidad, las categorias matrimoniales orga-

nizadas segin los suyn de la pacha ka, y la doble filiacién de-
terminada por las saya.
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Por fin, en C, esto es, en los conjuntos de danzas,
danzas que no pueden ser comprendidas sl no se tiene
presente que en la época prehispana tenian un caracter
ceremonial, que conservan hasta nuestros dias, y como
puede verse en las festividades patronales, la ubicacion de
varones y mujeres responde igualmente al mismo modelo
de pacha ka porque, o se danza para las divinidades y en-
tonces la relaciéon estd dada entre el Hanaq y el Kay Pa-
cha, como en el interior de las iglesias, o ante varones y
mujeres que conforman los kuragkuna, los “mayores’ se-
gan la expresion actual, que pueden ser las autoridades de
la fiesta, o las autoridades de la etnia o los novios y su
cortejo, y entonces la relacion es una relacion de suyu a
suyu. Para el espectador urbano de nuestros dias, cuando
los conjuntos actiian en la Capital de la Repiblica o en
las capitales de departamentos, la estructura no puede ser
manifiesta, pues que el conjunto de danza, se halla fuera
de su organizacion social y fuera de su universo cultural.

La misma relacion de varones a la izquierda y mu-
jeres a la derecha, la presenta en 1631 el preshitero Juan
Pérez Bocanegra en su Ritual Formulario, estructura que
corresponde a una pacha ka a la que hace referencia un
mito andino contemporaneo recogido en la comunidad de
Pachachaka, provincia de Yauli del departamento de Ju-
nin, por la ex alumna Judith Arauco Olivera el afio de
1970, El informante dijo, refiriéndose a San Juan Bautis-
ta que, ‘““cuando iban a llegar los chilenos, él y la virgen
que estaban vivos dentro de la iglesia —los del lugar no lo
sabian, como a imagenes siempre los habian visto— huye-
ron. El se fue a la margen izquierda, puna alta, y ella fue
a la margen derecha, parte baja, para la quebrada”, to-
méandose como referencia el rio Pukara que atraviesa la
comunidad de Oeste a Este.

Suyu y Seqe.

Para la época prehispana, la estructura tetrapartita
de los suyukuna, generada por la estructura bipartita de
las sayakuna, corresponde al esquema N© 4:
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que demuestra(*) que la relacién opuesta v alterna de los
suyukuna se da en funcion de la relacion subordinada de
la saya urin con respecto a la hanan.

Garcilaso Inka de la Vega lo expresa al decir que
los miembros de Hanan Qosqo, por disposicién de Manku
Qhapaq, debian ser considerados hermanos mayores, es
decir kurag wawge, por los Hanan y que unos y otros
*fuesen como el brazo derecho y el izquierdo” (ut supra),
pafia y lloge; esto es, allawka e ichog. La relacién que
Garcilaso no entendid, pues se refiere no soélo a “‘ser co-
mo” sino a la posicion que, en un mismo plano topografi-
co, guardan las sayakuna: hanan a la izquierda y urin a la
derecha como lo explica el licenciado Matienzo, relacion
que guardan asimismo entre si, los suyukuna,

La posicion es relativa como lo muestra el croquis
NO 5, entendiéndose que en el plano topografico los
miembros de una saya se hallan {rente a frente a los de la
otra saya:

(*) Por convencion s¢ coloca hanan en fa parte alta de la hoja de papel,
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El eroquis presenta, ademas, la estructura octopar-
tita de la pacha ka, puesto que la superposicion de A y B
muestra claramente que cada suyu es masculino en rela-
cion al suyu de la saya opuesta, pero femenino en rela-
cién con la otra saya.

Miticamente se explica porque cada uno de los cua-
tro Ayar, que en la.pacha ka tiene funciones de Suyuyogq
Apu, se halla desposado; el suyu, de esta manera, se halla
dividido en una mitad masculina y una femenina. El suyu,
entonces, para sus integrantes deviene en su universo, uni-
verso que por ser tal, contiene la divisibn maseculina y fe-
menina de la saya en la que estd contenido, saya que es
asimismo un universo al igual que la pacha ka, pero de
menor jerarquia.

En la prictica el suyu debe ser necesariamente bi-
partito ¥ hallarse integrado por varones y mujeres, por ser
exogamico. Entonces los varones de hanan ichog suyu
desposarin con mujeres de urin allawka suyu y los varo-
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nes de urin allawka suyu a las mujeres hanan ichoq suyu,
perteneciendo los hijos a la saya materna por ser la mujer
quien les da el principio vital en tanto el varon, en cuanto
padre, solo proporciona la imagen, rigcha, del mismo mo-
do que Ughu Pacha, en cuanto es femenina, Mama Pacha,
con respecto a Hanaq Pacha, da vida a los humanos, ani-
males y vegetales que se hallan, en imagen, en Hanaqg Pa-
cha, ;
: La estructura de una pacha ka cualquiera tiene, en-
tonces, la misma estructura que un ghapaq tupu de pa-
chag rigra por lado, o simplemente pachaq riqra (cien
(brazas), puesto que la metronomia andina se refiere a
las medidas de superficie en términos lineales, ya que la
igualdad de los lados estd sobreentendida por la concep-
cion del universo como un cuadrado equilatero. =

Tenemos, luego, que las sucesivas estructuras de
una pacha ka proporcionan los modelos del siguiente es-
guema:

Qhareq | Qhareq
Saya Suyu Suyu
Warmeq | Warmeq
Pacha ks
Qhareq .| Qhareg
Says Suyu Suyu
Warmeq | Warmeq
GRAFICO NOC g
y el ghapaq tupu:
Kutmu Kutmu |
Chegta bsilvu | sitee L
wpy : tupu tupu Kutmu Kurmu
I Qhapaq i 1upu lupu 'f
upu ! Kutmi | Kugn |
' Cheqts | sk | Sillka g Wpa |
tupy | wpt fupu Kulmu | Kutmu
. l J tupu tupu

GRAFIEO N© 7
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siendo el ghapag tupu: pachaq rigra (cien brazas) por la-
do); el cheqta tupu: pachaq rigra (cien brazas) por pisga
chunka rigra (cincuenta); el sillku: pisga chunka (cin-
cuenta brazas) por lado y el kuimu tupu: pisqa chunka
(cincuenta) por iskay chunka pisgayniyoq rigqra (veinti-
cinco brazas).

El tupu es, consecuentemente, el universo, pacha,
de la pareja humana. Se racionaliza de esta manera la im-
posibilidad del hombre de convertirse en propietario del
tupu que se le asigna, puesto que el universo pacha, sien-
do creacion de dios, pertenece a dios, si bien el producto
de la tierra, don divino, pertenece al’hombre por ser pro-
ducto de su trabajo,

El esquema del universo, en la cultura andina, es
tnico. Desde el universo mayor, conformado por el Ha-
naq y el Ughu Pacha, del que Wiragocha es Apu, el uni-’
verso menor, el tupu, regentado por el hombre, pasando
por el universo de la etnia, la pacha ka, gobernada por el
pacha - ka kamayoq en su funcion de Apu kamayoq.

De acuerdo al esquema A del croguis N© 5, para
cualguier varon urin, invariablemente, las mujeres de su
propia saya quedan a su derecha y las mujeres de la saya
opuesta, frente a él, lo cual es exactamente vilido para
cualquier varon hanan.

Pero, ademas, en la version que recogiera Sarmien-
to (1571), Manku Qhapaq, Mama Waku, Sinchi Roga y
Manku Sapan ka, dividieron la llagta de Qosqo en cuatro
suyukuna; a cada uno le corresponde, entonces un suyu.
Uno de ellos es jefe de la pacha ka y siendo inkakuna

todos ellos, el jefe es el Sapan Inka, otro el Inka rantin y
el tercero no puede ser mas que un Suyuyuq Apu. La mu-
* jer, por la relacion fraterna existente entre ellos, es la her-
mana, esto es, pana ka. Entonces, y de acuerdo con los in-
formantes de Sarmiento, el modelc de la pacha ka de

Qosgo es:
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de modo que todas las mujeres del suyu paralelo(*) son
reputadas hermanas, y siendo igualmente hermanas las
mujeres del propio suyu, la prohibicién del incesto impo-
ne la exogamia en la saya y suyu propios. Luego cada su-
yu, tiene por pana ka al suyu paralelo, de donde la pana
ka no es, como se sostiene hasta hoy el “ayllu imperial”,
sino la mitad femenina de un ayllu cualquiera, lo que con-
cuerda con la realidad empirica segiin la cual, para todo
varén, la mitad de su ayllu, a nivel de su generacion, estd
integrada por mujeres a las que clasifica como panakuna
(hermanas).

Los T’anpu, que tomaron el apelativo de inkakuna,
afirmaban que en su origen, salieron de su paqarina for-
mando tres grupos: de Qhapaq t’oqgo, los cuatro Ayar con
sus respectivas esposas y, de Maras y Sutig t’oqo, diez
ayllukuna, cinco por cada mach’ay o cueva, Correspon-
diendo uno de los suyukuna a la hermana, pana, y el otro
al propio Ego, los dos restantes, necesariamente opuestos
y alternos por exogamia de la saya y del suyu, correspon-
den a la madre y al padre de Ego. Mas, siendo Ego y su
pana iguales, se tiene la division tripartita de la pacha ka
en secciones matrimoniales que recibieron la denomina-
cion de seqe(**) que, en una de sus acepciones, significa
término, o limite.

(*} Denomino suyu paralelo al otro suyu de la misma saya, opuesio
al suyu de la otra saya frente al cual se halla el suyu en referencia y alterno
opuesto al suyu paralclo al opuesto.

(**) Ceqque: Raya, linea, término (Gonzilez Holguin, 1952:81).
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Los seq’ekuna de Qosqo{*), como indica el P. Co-
bo (1653) eran tres: Qollana, Kayaw y Payan (1964:167-
186), que necesariamente coexistian en cada uno de los
suyukuna originando una estructura dodecapartita, que
daba la siguiente estructura:

Qollana Qollana
Kayaw Kayaw
P
Ichogq s S Allawka

Qollana Qollana
Kayaw Kayaw
Payan Payan

" GRAFICO N© 9

Garcilaso (1963: 256-258) enumera los doce “ba-
rrios”, como los denomina: Qollgan pata, Qantu pata, -
Puma k’urku, T’ogo kachi, Munay senga, Rimaq panpa,
Pumaq chupan, Kayaw kachi, Ch’aki chaka (*#), Pigchu,
K’illi pata y Qarmenka. El cronista inka sefiala erronea-
mente como un “barrio” mas Wak’a punku, pero es claro
que convierte en barrio la puerta sagrada.

Es esta estructura dodecapartita la que da origen a
la conocida version de los doce inkas que enumeran Sar-
miento (1571), Waman Poma (1613), Pachakuti Sallga-
maywa (1613), Polo de Ondegardo (1571) y Cieza (1551),
entre otros.

Cada seqge, por el principio de biparticién qariwan
warmiwan, tiene una mitad femenina y otra masculina.
Cieza (1551), que no comprendi6 lo que le referian Kayu

{*} Deliberadamente ignoro la interpretacion de R. Tom Zui-
dema: The Ceque system of Cusco. El J. Brill, Leyden 1964.

(**)} Chaquilchaca, segiin escribe Garcilaso; por el orden que siguc
en la enumeracion de los “‘barrios’” no puede ser Choke chaka.
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Thupag y los otros inkakuna a quienes hizo reunir en Cus-
co a comienzos del afno 1550, anota que de Pagareq T’an-
pu salieron tres hombres y tres mujeres (1968: 24-25). La
singular versidon de Cieza de tres varones y tres mujeres, se
refiere indudablemente al origen divino de los seqekuna.
Sea como fuere, estando integrado cada seqe por hombres
y mujeres, debieron existir en Qosqo veinticuatro seccio-
nes o grupos matrimoniales, que probablemente también
recibieron el nombre de ayllu. La existencia de las veinti-
cuatro secciones estd probada por la presencia, alin en
una época tan tardia como 1713, de veinticuatro electo-
res como lo dice en su peticion ante el Juez Visitador y
Compositor de Tierras marqués de Valdelirios, el kurag
ka D. Matias Thupaq Orqo Waranga Patayupanki, quien
era gobernador de la parroquia de San Blas, Alférez Real
y uno de los veinticuatro electores de la ciudad (Rostow-
~ rowsky: 1969:4).

Entonces, en el sistema de parentesco inka, un va-
ron de la seccidon gollana de hanan ichoq suyu (cuarto
alto izquierdo) contrae matrimonio con una mujer qolla-
na urin allawka suyu (cuarto bajo derecho), adscribién-
dose los hijos a la saya materna, urin ichoq suyu (cuarto
bajo izquierdo) en la seccion kayaw. El varon kayaw de
este suyu contrae matrimonio con una mujer kayaw ha-
nan allawka suyu (cuarto alto derecho) correspondiendo
a los hijos la seccidbn payan de hanan ichoq suyu (cuarto
alto izquierdo) que al contraer matrimonio, el hijo varén,
con una mujer urin allawka suyu (cuarto bajo derecho)
de la misma seccidén payan, tendran hijos que se adscriben
a la seccidn urin ichoq suyu (cuarto bajo izquierdo) que,
por ser gollana son clasificados hermanos de todos los go-
llanakuna. Esto lo anota, sin comprenderlo por cierto,
fray Domingo de Santo Tomads (1560), que dice: “‘el bis-
abuelo, cuando alcanza a ver su biznieto, le llama (guau-
quin) sic.), que quiere decir hermano, pero esto por burla
irdnica” (1951-155).

Se observa que el orden de razonamiento para la
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descendencia de los hombres, es idéntico al de la genera-
cion del Kay Pacha, producto de la unién, como se ha se-
nialado, del Hanaq Pacha y del Ughu Pacha. Se satisface,
por otra parte, la condiciéon de la pacha ka endogamica
con dos sayakuna y cuatro suyukuna exégamos, origina-
dos por la necesidad economica de regular el acceso a las
tierras de cultivo y de organizar la fuerza de trabajo. (¥)

Marginalmente importa sefialar que el sistema de
parentesco inka, andino en consecuencia, corresponde al
sistema kariera, pero con doce secciones, con reciproci-
dad directa a nivel de saya y doble filiacion. Las secciones,
o mas propiamente los segekuna tienen entre otras fun-
ciones las de organizar y realizar los ritos de las wak’aku-
kuna, de alli que en la relacién de Cobo (Ob. cit.) se ha-
llen asociados al culto.

Se ha formulado la hipbtesis, en la teoria del paren-

. tesco, de que en el sistemna kariera el nimero de secciones

aumenta por sucesivas duplicaciones a partlir de la base
cuatro, pudiendo existir, tedricamente, etnias con una es-
tructura de dieciséis secciones, treintidos, sesenticuatro,
etc. Pero el sistema inka, con doce secciones, o seqe, mo-
difica la hipOtesis de manera que el nimero de secciones
no aumenta por sucesivas duplicaciones sino por sucesi-
vas adiciones de cuatro secciones. Tedricamente, enton--
ces, pueden existir sistemas con dieciséis, veinte, veinti-
cuatro secciones, etc. Su complejidad es sélo aparente.
Cibernéticamente funciona como un sistema cerrado con
una transformacion uniforme y biunivoca.

Siendo A — qollana, B — kayaw y C — payan, en el
caso inka, la transformacion es:

A-B C
ol | Y e

(*) Mas detalladamente en: Capitulo Parentesco.
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y matricialmente;

AN
Arg O
K et §
Cr 150

La concepcion andina de un universo, pacha, octo-
partido, ha sido reconstruida a partir de la informacién
folklorica de Pulgar Vidal, quien presenta “ocho regiones
naturales™: chala, yunga, quechua, suni, puna, janca, rupa
y omagua. Esta division, mas que a una ‘‘ciencia geografi-
ca tradicional indigena” como la denomina Pulgar Vidal
{s/f: 37) corresponde a la etnoecologfa andina que posee,
por cierto, una percepcién mas aguda del ambiente,

Fonseca, al estudiar el sistema econémico de las co-
munidades campesinas, ha encontrado que los pueblos de
la quebrada de Chawpi waranga, en la cuenca del Mara-
fion, se ubican a una altura que, aproximadamente, co-
rresponde a la mitad de las tierras que disponen. Por enci-
ma de las markakuna(*) (poblaciones) se encuentra la ja-
na, parte alta, y por debajo, la ura, parte baja correspon-

diendo ecologicamente jana a jalka y ura g kechwa, Pero
la jalka se subdivide a su vez en jalka papa y kechwa papa,
y la kechwa en jalka jara y kechwa jara. Esto es, una cline
ecologica en la gque se ubican los nichos ecologicos de las
cincuenta variedades de kumun papa a mas de la oqa,
ulluku y mashwa en la jalka papa; las diez variedades de
chawcha papa, la kiwna y el tarwi en la kechwa papa y el
mishky jara y el wansha jara con el lakayote, el kuraw y
el purutu en las dos secciones de la kechwa, vegetales a
los que se agregan los que han sido aculturados: cebada y
habas en la jalka papa, solamente cebada en la kechwa pa-
pa y trigo y arvejas en la jalka jara (1972: 31-36).

La division de las tierras de la marka(**) en Yakan

(*) Marka, equivalente a llagta.
(**) Marka, en este caso, designa las tierras de la etnia,
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como en otras comunidades de Chawpi waranga corres-
ponde a la estructura de la pacha ka y constituyen la pa-
cha de la etnia como se ve claramente en el esquema ofre-
cido por Fonseca:
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GRAFICO N° 10

Sub zonas y tierras de cultivo de la comunidad de Yacdn,
en la quebrada de Chawpi waranqa, seg. Fonseca {coquis
simplificado),
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donde se advierte la estructura cuatripartita, y es eviden-
te que esta pacha se halla referida, y relacionada a una pa-
cha mayor: la jatun jalka y la hatun kechwa.

Durante su permanencia en Chawpi waranga Fon-
seca no se ha planteado la existencia de la division ichog
allawga en la pacha ka de la marka aun cuando reconocio
la estructura tetrapartita de Yakan, por ejemplo, en los
barrios de jana Shushumay y jana Kunuray y ura Shushu-
may y ura Kunuray, estructura que da el siguiente mo-
delo:

Jana Shushumay | Ura Kunuray
Ura Shushumay | Jana Kunuray

GRAFICO N© 11

donde es claramente visible no sélo la estructura jana ura,
sing también la estructura ichoq allawka.

El patrén cultural por el que se establecen derechos
en los diversos niveles de una cline ecologica, advertido
por primera vez en julio de 1955 por Nafez del Prado, en
Q’ero (1957:6-8), viene a explicar la necesidad de la do-
ble filiacidn andina prehispana y la existencia del suyu o
cuarto nivel de suyu. Asi, los hijos varones de un varén de
hanan ichoq suyu, cualquiera que sea su seqge, pertenecen
por filiacion materna a urin ichog suyu y su acceso a las
tierras de kechwa los garantiza su adscripcidn a la saya
materna, que es urin, en tanto que su acceso a las tierras
de jalka les garantiza el derecho en la saya paterna, que es
hanan. Las mujeres, perteneciendo a la misma saya que la
madre, se hallan adscritas a urin allawka suyu, lo cual les
garantiza el acceso a las tierras de kechwa, teniendo acce-
so a las tierras de jalka por tener derechos en hanan allaw-
ka suyu, que es el suyu de la madre de la madre. Al con-
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traer matrimonio, la norma de virilocalidad inhibe el
acceso a las tierras del grupo de la esposa al varon y sus
yawar masikuna (parientes de sangre), pero le proporcio-
na la fuerza de trabajo de los masakuna, varones que se
clasifican hermanos de la esposa.

Siendo noga, Ego masculino, adscrito a urin ichog
_suyu, €l esquema sera:

Hanan
Mamayman
Yayay mama?)
Ichoq Allawka
Noga Maman'tm
: panantin
" Urin

GRAFICO N© 12

donde se ve que la mitad ichoq es gari (vardn) y la mitad
allawka, warmi (mujer), sin contradecir que, al propio
tiempo, sea qari el hanan y warmi el urin. Existiendo la
filiacion doble, fioga ¥ su pana pertenecen a la saya ma-
terna, urin, lo que les permite el acceso a las tierras de
kechwa y en tanto floga tiene acceso a las tierras de jalka
por sus derechos en la saya del padre, yaya, que es hanan
ichoq, la hermana, pana, tiene acceso a las tierras de jalka
por sus derechos en el hanan allawka suyu, que es el suyu
de la madre de la madre. Asi, tanto fioga como su herma-
na tienen acceso al kechwa mikuy como al jalka mikuy,
para emplear la terminologia recogida por Fonseca (1972:
31).

138



Brevemente cabe aclarar que la norma de virilocali-
dad determina en la época inka, que a cada mujer se le
asignase medio tupu y un tupu al varon, pues que, al con-
traer matrimonio la mujer pasa al grupo del varén, per-
diendo el derecho al medio tupu que tenia asignado en su
propia saya y adquiriendo el derecho sobre la mitad del
tupu gue su esposo tenia asignado en su propia saya. La
necesidad de otorgar tierras en los diferentes niveles de la
cline ecologica, impone, entonces, la necesidad de subdi-
vidir el tupu en subunidades

Por otra parte, como he sefialado también, el tupu
es una superficie de tierra con una produccién que no
permite vivir a la pareja durante un afio; para obtener los
requerimientos suplementarios la pareja debe trabajar las
tierras del Estado impropiamente denominadas ‘“tierras
del inca” por la administracién colonial espanola, las tie-
rras destinadas al culto y las tierras de los kuragkuna
locales, recibiendo comida en cambio. Para la época ac-
tual, y a nivel de comunidad, Fonseca aclara esta relacion
de trabajo a cambio de alimentos (1972). En la época pre-
hispana, la regulacion del acceso a las tierras, al limitar los
alimentos disponibles, permitié, tanto a los kuragkuna lo-
cales, como al Estado, obtener la fuerza de trabajo reque-
rida para la produccion de excedentes que permitian la
existencia de funcionarios a tiempo completo.
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La estructura decimal de la pacha ka

i El origen de la estructura decimal en la organiza-

cion de la pacha ka, al igual que el de las estructuras bi,
tri, tetra y octopartitas es, para el hombre andino, de ori-
gen divino.

Sarmiento (1571) refiere el mito que recogiera en
Tumi pampa: al producirse el Unu Pacha kuti, Ataw Ru-
paki y su hermano Kusi Kayu se refugian en la cumbre de
la montafa Wasanu, la cual, al subir las aguas, comienza a
navegar, lo que impide que quedase sumergida. Al descen-
der las aguas, Ataw y Kusi construyen una ch’uqlla (cho-
za) y comienzan a cultivar nuevamente la tierra. Al volver
a su ch’uqlla, por las tardes, encuentran que alguien les ha
dejado tortillas de maiz y agha; como esto se repite, si-
mulan irse y se ponen a espiar. Asi, ven que llegan dos
mujeres, que son quienes les preparan los alimentos y, al
tratar de apresarlas, ambas se metamorfosean en china
wakamayu(*) y escapan para no regresar. Arrepentidos
por su accion, Kusi y Ataw ruegan a Wiraqocha que se las
envie nuevamente. Las dos mujeres regresan por mandato
de Wiragocha y se convierten en esposas de los hermanos.
Cuando el mayor muere ahogado en una laguna, el sobre-
_viviente toma a la esposa de su hermano como esposa se-
cundaria y tiene, en ambas, diez hijos, ‘‘de los cuales —di-
ce Sarmiento— hizo dos parcialidades de a cinco y poblan-
dolas llamé a la una Hanansaya que es lo mismo que decir
bando de arriba y al otro Hurinsaya que significa bando
de abajo” (1965:207-208).

El mito de los T’anpu, como se ha sefialado ya, re-
fiere asimismo que, al salir de la etnia de su paqarina, los
Suyuyuq Apukuna y sus esposas lo hacen de la cueva cen-

(*) Ave. del gé..ero psitasiforme de plumaje rojo o azul, segin la varie-
dad. En inglés s¢ le denomina Scarlat Makaw.
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tral, Qhapaq t’oqo; de la que quedaba a la izquierda de és-
ta salen cinco ayllukuna que corresponden al Hanan Qos-
go, ¥ de la que quedaba a la derecha, otros cinco aylluku-
na, que corresponden al Urin Qosqo.

Como las estructuras bi, tri, tetra, penta, octo y
decapartita corresponden a niveles de organizacion y se
hallan estructuradas entre si constituyendo una unidad en
la que se dan como limites el ocho y el diez, es imposible
suponer que la estructura decapartita fuese adaptada, con
posteridad, a la estructura octopartita.

El principio se basa en relaciones determinadas em-
piricamente y para las cuales los hamawt’akuna no po-
dian encontrar otra explicacion que su origen divino. En
una rigra (braza), se hallan contenidas pusaq kapa (ocho
cuartas) y chunka yuku (diez jemes). Astronémicamente,
nuestro planeta entra en conjuncién con Venus después
de cinco afios sidéricos que corresponden a ocho afios ve-
nusinos, conocimiento de la etnociencia andina puesto en
+ evidencia hacia el final del Capitulo 29 del Runa fiiscap
Machunkuna (1966:162), texto que recogieran en 1598
los auxiliares del extirpador de idolatrias Francisco de
Avila en Waroq chiri (Huarochir{).

El lapsa k’ullu yupana (abaco), tal como lo mues-
tra graficamente Waman Poma (1613) en el folio 360 de
la Nueva Coronica, presenta casilleros para 1, 2, 3 v 5,
que corresponden a los primeros nimeros de la llamada
escala aditiva de Fibonacci (Leonardo de Pisa), el mate-
matico del siglo XIII. El siguiente numero, en la escala
aditiva, es 8.

En fin, en las ceremonias magicofunerarias de la
cultura andina contemporanea, en el drea Norte el niime-
ro magico es el 5, y en el area Sur, el 8.

Wedin (1965) niega que en el Estado Inka se hubie-
se empleado el sistema decimal para la organizacién ad-
ministrativa, aceptando su utilizacién sélo en la organiza-
cion militar. Las Gnicas pruebas de que dispone Wedin
son, inevitablemente, los testimonios de los conquistado-
-res hispanos, pero concede una excepcional importancia
a los testimonios tempranos limitandose, practicamente,
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a los informes de los soldados que participaron en la inva-
sion.

Lo temprano de un testimonio no prueba, sin em-
bargo, que el testigo se hallaba realmente capacitadc para
advertir la existencia de instituciones en una sociedad tan
diferente a la suya y con la que habia entrado en contac-
to por medio de la violencia, instituciones que, por lo de-
mas, no le interesaban. En los primeros testimonios, co-
mo los de los seeretarios de Pizarro, no existe siquiera una
referencia a la tactica empleada por las tropas del Estado
Inka con las que debian combatir, y menos a la organiza-
cion de esas tropas,

Es mas tarde, cuando se hace imperioso organizar
el gobierno colonial, que los funcionarios de la metrépoli
ordenan recopilar la informacion que precisan para dictar
las llamadas Leyes de Indias, que permitieron aplicar, en
una escala hasta entonces desconocida, un cambio cultu-
ral dirigido.

El profesor briténico J. H. Elliott (1970) ha de-
mostrado la incapacidad mental de los europeos en gene-
ral, no ya para comprender y describir el Nuevo Mundo
sino, simplemente, para verlo, “Es dificil rechazar la im-
presion de que los europeos dei siglo XVI como los chi-
nos en las tierras del Sur(*) veian con demasiada frecuen-
cia lo que querian ver”, afirma Elliott (1972:34). Los
europeos que frataban de describir a los habitantes de
- América, y a las sociedades americanas, no podian sino
emplear su propio cddigo para decodificar culturas estruc-
turadas en una forma gque no les era familiar. Elliott for-
mula, con razon, la pregunta acerca de lo que los euro-
peos vieron en Ameérica, y como lo vieron. La respuesta a
la pregunta no sélo estd restringida como sefiala Elliott,

(*) Se refiere alos funrmnarlos chinos después de la conqulsta de th
Nam durante la dinastia de los Tang, *‘prisioneros de su léxico ccologico™,
gun la cita hecha por Elliott de The Vermillion Bird, de Edward Schafer,
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por la formacion profesional que poseia el europeo que
escribia sobre el Nuevo Mundo, sino por la propia cultu-
ra, en el sentido antropologico del concepto, que condi-
cionaba al europeo y lo hacia eficiente en su propia socie-
dad e ineficiente para desenvolverse en una sociedad aje-
na. El hombre andino aGn emplea el adjetivo despectivo
chapeton, o chapete, que en el siglo XVI era sustantivo
utilizado como sinénimo de espafiol, castellano o cristia-
no, para designar a quienes por falta de experiencia, son
incapaces de comprender, y desenvolverse, en el ambito
fisico y social andino,

Es evidente entonces que, como afirma Elliott refi-
riéndose a los europeos del siglo XVI que llegaron a Amé-
rica, “no existen garantias de que la imagen que se pre-
sentaba ante ellos respondiese necesariamente a la reali-
dad” (1972:33).

Los funcionarios espafioles, al producirse el descu-
brimiento y la conquista de América eran probablemente,
a causa de la Reconquista, los (nicos europeos que po-
sefan experiencia en tratar con poblaciones de cultura di-
ferente, por mucho que se habia operado la aculturacion,
de territorios anexados. Los virreyes, en América, enco-
mendaron la redaccién de informes que diferian, por su
contenido y finalidad, de las primeras crbnicas escritas
por quienes participaron en la invasion del Nuevo Mundo,
aspecto no reparado, al parecer, por los historiadores.

Cieza es de los primeros, en el Perd, en recibir el

~encargo de informarse sobre la organizacion social y la re-
ligibn anteriores a la invasién espafiola. La preocupacion,
a méas de obtener informaciones geograficas y climatologi-
cas del territorio andino, es conocer la administracién del
Estado Inka para imponer la tributacién, y la religién, a
fin de realizar eficazmente la evangelizacion.

En el aspecto religioso, clérigos y funcionarios en-
frentaron un problema insoluble acerca del cual, ademas,
no podian tener consciencia: la conviccion de que la ini-
ca religion verdadera era la que ellos profesaban. Todo lo
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demas era supercheria, producto de la ignorancia cuando
no obra del demonio, del demonio segiin la concepcion
europea. Con este prejuicio, la incapacidad para compren-
. der la religion andina, ha sido absoluta.

En el aspecto administrativo existia, igualmente,
otro prejuicio: el Estado Inka era consecuencia de las que
denominaron “conquistas”, lo cual justificaba que los in-
vasores hispanicos se apoderaran de los campos de cultivo
que, de manera igualmente impropia, denominaron ‘“‘tie-
rras del inga”, del mismo modo que por razones religiosas
se apoderaron de los campos de cultivo designados como
“tierras del Sol”.

Curiosamente, este concepto de las “conquistas”
de los Inkas persiste hasta nuestros dias confundiendo a
historiadores, arquedlogos y sociélogos, y aun a los an-
tropblogos contemporaneos, que no advierten la unidad
de la cultura andina ni comprenden, por falta de un anali-
sis cultural, que las instituciones sociales andinas més im-
portantes estin determinadas por las relaciones de pro-
duccién. prehispana.

Ademas, es evidente que cronistas como Cieza, pe-
se a su acuciosidad, tropiezan con el problema lingiiisti-
co que es, con mucho, mas complejo de cuanto sospechan
hasta hoy los historiadores. “Los psicblogos estan familia-
rizados con la relacidon intima que existe entre los habitos
verbales y la forma en que percibimos el mundo” senala
Miller (1974:230). La comunicacién de Cieza con sus in-
formantes, fuera de que nada se sabe acerca del criterio
que empled para elegirlos, si es que escogia a sus infor-
mantes, se hallaba perturbada, ademas, por el intérprete,
un hombre andino més o menos aculturado, probable-
mente con deficiente dominio del espafiol, que debia ex-
plicar instituciones sociales y categorias culturales desco-
nocidas por su interlocutor. Es el mismo problema cen el
que tropieza mas tarde Sarmiento fuera de que, por la ne-
cesidad de “probar” que los inkakuna fueron usurpadores,
mucho del contenido de su ““crénica’ es producto de res-
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puestas sugeridas, lo cual es claro en la ‘probanza’ hecha -
ante el notario Alvaro Ruiz de Navamuel, el secretario
del Virrey Toledo, en Cusco el 02 de marzo de 1562.

Quienes niegan la existencia de la organizacion de-
cimal en la administracion del Estado Inka no advierten
que en los documentos burocraticos del siglo XVI, como
las visitas realizadas a las “provincias” de Chukuytu o
Wanuku, la estructura decapartita aparece no como pro-
ducto de respuestas formuladas a preguntas hechas en ese
sentido, sino como parte de la propia informacién relati-
va a la poblacion de pureqkuna (los varones casados con
obligacion de tributar) y a las labores que éstos cumplian
~ en el Estado Inka,

En principio, se ha sefialado ya, el hanan ichoq su-
yu corresponde al jefe étnico de la pacha ka, en el caso
del Cusco, al Inka; el suyu alterno opuesto, urin allawka
suyu, corresponde al Inka rantin. El rantin es kaka, her-
mano de la madre o cualquier varon clasificado en esta ca-
tegoria, del Inka, y como kaka es probable, pero necesa-
riamente, padre de la esposa del mismo. A su fallecimien-
to es sustituido por el hijo del hermano de la madre del
Inka, o por cualquier varon asi clasificado, y es a su vez,
real o supuestamente, su masa (hermano de su esposa).

Garci Diez, el visitador de Chukuytu en 1567,
entrevista a los dos jefes de la etnia Lupa Hage (Pueblo
del Sol) Qari, mallku ala saa (mitad alta) del pueblo de
Chukuytu y de toda la “‘provincia” del mismo nombre,
y a Kusi, mallku maa saa (mitad baja), mas, cuando re-
quiere de mayor informacion hace comparecer a Kutin-
pu, ala saa y mallku durante la minoria de edad de Qari.
A la pregunta del visitador acerca del tiempo durante el
cual ejercié el cargo como jefe de la ala saa, Kutinpu res-
pondid que por cerca de dieciséis afios, aclarando que fue
“gobernador de ambas parcialidades” (1964:37), respues-
ta que no implica que haya ejercido los dos cargos sino
que, en cuanto mallku ala saa, las dos mitades se hallaban
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bajo su autoridad; en la tasa de los tributos que impuso el
virrey marqués de Canete en 1599, a Kutinpu se le men-
ciona precisamente como a ‘“‘cacique principal de la pro-
vincia de Chucuito” (1964: 174).

Por ese tiempo se daba la misma situacion entre los
chupaychu. Al fallecer el kuragq Paugar Waman, posible-
mente hacia octubre de 1559 y siendo su hijo Nina Sha-
wa(*) de posiblemente seis afios de edad, es elegido por
el kamachikug de los kuragkuna chupaychu Shawa(**).
Este asi lo declara en Pillku al visitador Ifiigo Ortiz en
1562 (1967:22). A lo largo de su declaracion wayna Sha-
wa aclaro que, “en tiempo del ynga” era jefe de las cuatro
waranqakuna chupaychu Shawa, esto es, machu Shawa,
padre del difunto Pawqgar Waman y padre del padre de Ni-
na Shawa.

En el litigio por la encomienda de los chupaychu
seguido por Da. Inés Mufioz, la viuda de Francisco Martin
de Alcantara, el hermano de Pizarro y primer encomende-
ro de los chupaychu, el testigo Francisco Ruano declaro
(1551) no conocer al kurag ka Shawa, quien hacia 1537
estaba con el Inka Ylla Thupaq (1967:312), jefe de la re-
sistencia inka en el Norte.

El Inka Ylla Thupaq obliga a Pedro Barroso a reti-

rarse de Wanuku marka (Huanuco Viejo), quien ingresa
a la quebrada del Pillku mayu por Pacha panpa (Pacha-
bamba) y con el apoyo del waranga kamayoq kuraq ka
Masgo, traslada la ciudad de Wanuku (Huanuco) a su ac-
tual ubicacion en la llanura de Pillku(**%*). E]l mismo Mas-

(*)} En el original figura como Nina Xobo por un evidente error. Diego
Shawa figura, por ejemplo, como Xagua, Xangua y Chajaba.

(**) Por comodidad lo denomino wayna Shawa (Shawa joven o cl jo-

ven) para diferenciarlo de Shawa, kwmg de la misma etnia al producirse la
conquista, a quien denomine mach® Shawa (Shawa el viejo).

(***) Por esta razén hasta hoy en dia los descendientes de los chupay- .
chu denaminan Pillku a la ciudad de Huanuco, o Leon de Huanuco.
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go y su waranga denominada Qocha Wanka prestan apo-
vo al Licenciado La Gasca que, en recompensa, le concede
cuatro solares en la marka de Pillku, segin Berroa (1934:
15). Murra en los cuadros anexos a la Visita (1967), de-
nomina a esta waranga como la Waranga de Marka Pari,
identificandola convencionalmente como Ichoq 1 posi-
blemente porque se hallaba en la que, la mentalidad euro-
pea, considera la margen izquierda(*) del Pillku mayu
(Wallaga o Huallaga). Ichoq, el antiguo pueblo de machu
Shawa, posteriormente pueblo de Pawcar Waman, se en-
cuentra en la margen que los hombres andinos consideran
izquierda del Panaw mayu o Chinka mayu y no se expli-
caria como, perteneciendo a la waranga que es considera-
‘da Allawga Pawgar Waman pudiese ser kuraq de toda la
etnia, cargo para el que necesitaba pertenecer a la seccion
ichoq del mismo modo que Kutinpo era ala saa.

Wayna Shawa se encontraba en agosto de 1552 en
Ciudad de los Reyes, hoy Lima, en representacion de
los cuatro waranga kamayogkuna chupaychu: Pawgqar
Waman, Kirin, Chinchay Poma y Marka Pari. A nivel de
las cuatro warangakuna el rantin de Pawgar Waman era
indudablemente Chinchay Poma, lo que permite suponer
que wayna Shawa era rantin de Pawgar Waman a nivel de
saya dentro de la pacha ka. En 1549, al llevarse a cabo la
visita de Mori y Malpartida, wayna Shawa aparece como
“principal”’ de Chakalla, proxima a la actual Chaglla a
mas de diez kilometros de Ichog, el pueblo de machu
Shawa, teniendo ‘‘cuatro orejones del Cusco que (le) sir-
ven”, (1967;298), a mas de la marka de Kara poblada por
michegkuna mitmaq ‘“del tiempo del ynga” (ibid), sita
en la etnia de los Yarush. A mas de estos signos que deno-
tan la importancia del status de wayna Shawa, y al hecho

(*) La norma andina para establecer la ubicacién de las margenes de
un rio cs ubicandose en sentido contrario al curso de las aguas, csto es, dan-
do frente a las nacientes, en tanto que para los oceidentales se hace de mane-
ra inversa.
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de haber permanecido antes de la invasion hispana en el
Cusco inka, en 1549 wayna Shawa figura como rantin en
la waranga de Pawgar Waman.

En el modelo de pacha ka construido, y que se ex-
pone en este trabajo, wayna Shawa debia ocupar el car-
go de Suyuyuqg Apu del hanan allawka suyu de pacha ka,
cargo que equivale al de rantin, a nivel de saya, dentro de
su pacha ka, Gnica posicién jerarquica que le permitiria
desempenar, a partir de 1559, el cargo de pacha ka kama-
yoq ¥y, como tal, el de waranga kamayoq en la waranga
equivalente al suyu ichoq de la saya hanan, considerando
gue las cuatro warangakuna conformaban una pacha ka
a nivel inmediato superior a la pacha ka. La situacion de
wayna Shawa es, asi, igual a la de Kutinpu entre los Lu-
pa Haqe.

Wayna Shawa manifiesta al visitador no ser parien-
te de Pawgar Waman (1867:25) y si es correcta la inter-
pretacion en el sentido de que wayna Shawa era Suyuyug
Apu de la misma pacha ka de Pawgar Waman, wayna Sha-
wa era hijo de la hermana o de una mujer clasificada co-
mo hermana de machu Shawa, casada eon un varon que
era hermano o clasificado hermano de la mujer de Machu
Shawa. Los espafioles los clasifican “primos”, y la moder-
na antropologia como doble prime cruzado, pefo esta cla-
sificacion es falsa y solo conduce a error puesto que, para
el hombre andino no existia, con anterioridad a 1532, la
categoria de “primo”, Todos los hombres y mujeres, a ni-
vel de su propia generacién, o eran wawge y pana (herma-
no y hermana) o masa y warmi (hermano de la esposa y
esposa). No existe, entoneces, ninguna contradiccion en la
declaracion de wayna Shawa entre su relacién de paren-
tesco y su posicion jerdrquica.

El mismo afio de 1562, el visitador Ortiz de Zafi-
ga encuentra un caso similar entre los mitmagkuna cus-
quefios, Qhofia Pariwana (Cona Pariaguana en el original),
llagta kamayoq de Warapa y Kuraq ka de todos los mit-
magqpukara kamayogkuna, que el Inka Thupag Amaru In-
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ka Yupangui(*) puso para resguardo de las pukarakuna de
Qollpawa, Qagan Payga, Angas v Qhochay Pawa (1972:

25), manifesté que el kuraq ka de ellos, en la época inka,

{*) EI hijo de Pachakuteq Inka Yupanki y padre de Wayna Qhapag, ¢l
gran unificador del territorie andino desde Mawili (Maule) en Chili v Tuku-
man (Tucumin) por el Sur a Kitu (Quito) en el Norte y desde los anti de
Musu y los” chiri-wanu al Pacifico, ne tendria nombre, pucs que, Thupaq de-
signa todo lo relativo a les inkakuna; Inka, lumineso, es igualmente un apela-
tivo que correspondia a todos los miembros de la etnia de los T*anpu y Yu-

- panki ¢s asimismo apclativo de los gobernantes cusqueiios, que designa al que
es habil o entendide en gobernar,

Sarmiento (1572), al referirse a Thupag Inka Yupanki dice que Pa-
chakuteq celebro su regreso del Qallaw e “hiza fiestas por la victoria y por-
que se hallé que le habia venido un hijo al cual llevé ante el sol y se lo ofre-
cio y le puso nombre Topa Inca Yupangui” (1965:246). Esto es, que el re-
greso de Thupaq Inka Yupanki, que anexa el Qollaw al Estado Inka. Coinci-
de con cl nacimiento de un hermano suyo, Thupaq Inka Yupanki. Ambos
son hijos de Pachakuteq, mas, no sc menciona el patronimico de une ni
de otro. Agrega Sarmiente gue Pachakuteq “hizo las mas solemnes fies-
tas por toda la tierra porque el Inga Yupanqui queria que este Topa In-
ga le sucediese aunque tenia otros hijos mayores y legitimos (émayores
ilegitimos?)"” {ibid.: 246). Pero luego Sarmiento olvida que el hijo de Pa-
chakuteq es quien ha regresado al Cusco y schala que, quien rcgresa, es el
propio Pachakuteq que “dejo a sus dos hijos Tupa Amaru y Apu Paucar en ¢l
Collao™ (ibid.:246). Thupaq Amaru, que en el primer momento figura como
Thupaq Ayar Manku, y Pawkar, segiin Sarmiento “conquistaron” a los qolla-
wa, luego dividieron sus tropas en tres columnas enviando una per la “mon-
tafia”, se dirigieron a los Charka (Charcas) a quienes derrotaron; pero “los
cinco mil orejones que entraron por la montaiia jamas s¢ supo de cllos que se
hubiese hecho (Ibid.: 247). El mismo episodio, posteriormente, lo refiere
el propio Sarmiento, coms ocurrido a Thupaq Inka Yupanki: “entro pues
Topa Inga y los capitancs dichos en les Andes que son unas terribles y espan-
tables montafias d¢ muchos rfos adende padccid grandisimos trabajes..”
(Ibid.:254), pero congquisté a los Upa Tariq, del Manu suyu, a los Mafari o
Yana simi y Ch’ipunawa dcl rio Tono, llcgando a Paytiti. Y anade: 'y ¢l mis-
mo Topa Inga con el tercio de gente gue él tomd para con ella conquistar an-
duvicron muche tiempo perdidos en las montadas... hasta que Oteronge
Achachi enconiro con'él y lo encaminé,..”” (Thid.: 254).

Waman Poma (1613} se refiere a Qtorongo Achachi, a quien da la
categoria de Apu kamayeq Inka, como al conquistador del Anti Suyu, acla-
rando que se le llamé Otorongo Achachi Amaru Inka (1936:154); Otorengo
Achachi fue su sobrenombre porque tuve hijos “en los Andes”. No indica
el cronista qui¢n fue la mujer de éste *‘capitan”, pero sefala que la mujer del
“segundo capitan” fue Qhapaq Mallkima (Ibid.:176), mujer “ande suyu™ vy,
al tratar del “segundo capitan’ indica que se llamoé “Topa Amaro inga™,
quien, “congquistaba y mataba y sacaba los ojos a sus enemigos a los dichos
principales collasuyos (v} conquistd todoe colla puquina..,” (ibid.:148), pero
no se refiere-a la conquista del Anti Suyu ne obstante que le da por esposa a
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fue Osqo u Orgo Anaska, quien por no tener descenden-
cia fue reemplazado a su fallecimiento por Kanawa y ha-
biendo fallecido asimismo este kurag, y siendo su hijo
menor de edad, el informante Qhofia Pariwana fue elegi-
do, en su condicidén de pacha ka kamayoq, kuraq ka de
las dos pacha kakuna o de lo que de ellas quedaba; Awki-

una anti suyu. Es claro que Waman Poma dcsdobla al mismo personaje y se
refiere a ¢l como a Thupag Amaru Inka y como a Otoronge Achachi, que ¢s
cl sobrenombre. Garcilaso (1609), atribuye, asimismo, a Thupaq Inka Yu-
panki la “jornada de Musu™ (1963:266-268).

_ Por otra parte, Sarmiento refiere que al regreso de Thupaq Amaru
Yupanki, Pachakuteq reunié a los banan y urin qesgokuna y les dijo: *'y da-
do que algunos afios ha que nombreé por mi sucesor a mi hijo mayor legiti-
mo Amaro Topa Inga no me parcce que cs el quc cumple para gobernar tan
grande sefiorfo... y luego dijo que nombraba por inga y sucesor suyo a su hi-
jo Topa Inga v lo mando salir de la casa dondc habia quince o dicz y seis
afios se criaba®™ (1965:247), adadiendo, que le puse la maskapaycha y se le
vistio con el ghapag unku v nombrindole Qhapaq Inka le hizo sentur en la
tyana de oro, bajo el suntur pawgar, delante de la imagen de Inti. El cronis-
ta agrega, hastante ingenuamente: “...y mando (Pachakuteq) que no se dije-
s¢ lo que alli se habia hecho hasta que €1 lo mandara” Ibid.:247), con lo que
pretende que las ceremonias publidas eran secretas. Mayor ingenuidad, si
cabe, mucstra el cronista toledano al referir ¢l didlogo que supuestamente
sostuvieron Thupaq Inka Yupapki y Pachakuteq Inka Yupanki durante el
waraku de Thupaq Inka Yupanki, ceremonia que Sarmicnto confunde con
el Qhapaq Raymi. Segun el cronista, Thupaq Amaru dijo: * iPadre inga! Yo
he sabido que en la Casa del Sol tenéis un hijo a quien habéis nombrado por
sucesor vuestra despues de vuestros dias, mandamelo mostrar!”. A Inga Yu-
pangui parcciéndole desenvueltura de Amaro Topa Inga le dijo: “Es verdad y
VOS5 y vuestra mujer quiere que seais sus vasallos v le sirvais y obedezcéis por
vuestro sefior e inga”. Amaro le respondi6é que asi lo queria hacer y que para
eso le queria ver y hacerle sacrificio y que le mandase llevar adonde €] estaba.
El inga Yupangui le dio licencia para cllo v Amaro Topa Inga tomo lo necesa-
rio para aquel acto y fue llevado donde Topa Inga cstaba en sus ayunos Y
como Amaro Inga le viese con tanta magestad de aparato de riquezas y sefio-
res que le acompaiiaban cay6 sobre su faz cn tierra y adorole y hizole sacrifi-
cios v obedeci¢ndole, y sabiendo Topa Inga que era su hermano lo levanté y
se dicron paz en la faz” (Ibid.: 248).

Pero, ademas, segim el mismo Sarmiento, cuando Thupag Inka Yu-
panki regreso a Tumi panpa (Tumibamba), Pachacuteq, que ya ¢ra abuelo,
“tuvo tanta envidia de que su hijo hubiese sacado tanta henra y fama en
aquel camino y conquista que mostrod publicamente pesadumbre por no ser
€1 ¢l que triunfaba y por esto determind matar a sus dos hijos Tilca Yupangui
. ¥ Auqui Yupangui que habian ido con Topa Inga poniéndeles por culpa que
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llukuy se declara implicitamente pachaka kamayoq de la
otra pacha ka de mitmagkuna (1972:33), lo que demues-

tra que dos pachakakuna tienen una estructura basica bi-
partita, con la subyacente octoparticién determinada por
los cuatro suyukuna que conforman cada una de las dos

pachaka.

habian sido transgresores de su mandado... v asi dicen que les matd, otros di-
cen que no mato mas que a Tilka Yupanqui. De que se sintié muy agraviado
Topa Inga Yupangui porque le hubiesc su padre matado a quien tanto habia
trabajado con é1” (Ibid.:252). Siempre de acuerdo a Sarmiento, *luego que
Pachacuti Inga Yupangui murid disputaron dos orcjones que guardasen el
cuerpo para que nadie entrase nj saliese a dar la nueva de la muerte hasta la
orden que se habia de dar. Y los demds ingas y orcjones con Topa Inga se
fueron a la Casa del Sol y alli mandaron venir a los doce capitanes de los ay-
ltus de la guarda de la ciudad y del inga.., y cercaron la Casa del Sol. Y los in-
gas otra vez pusieron de nuevo a Topa Inga Yupangui la borla y le dieron las
insignias de inga como que ya habia heredade y sucedido a su padre. Y to-
mindole en medio de si y de la gente de guerra de la guardia levaronle a la
plaza adonde se sentd con gran magestad en un soberbio trono. Y hecharon
bando que todos de la ciudad viniesen a dar obediencia a Topa Inga Yupan-
gui so pena de muerte.., y tras csto le hicicron los sacrilicios. Mas es de notar
que solo los del Cuzco hu.luou csto v si algunos otros alli se hallaron que lo
hicieron scrian forzados y espantados con las armas y el pregon. Y esto acn—
bado Ilegaron al inga Topa y le dijeron “Capa inga tu padre descansa ya". A
las cuales palabras Topa lnga mostro gran tristeza y cubrio su cabeza con la
manta’ (Thid.:253).

Del confuse relato dc Sarmiento se desprende, sin embargo, que la
muerte de Pachakuteqg se mantuvo en secrcto: que ‘Thupag Amaru Inka Yu-
panki se¢ dirige al Inti Wasi, donde se encontraba ¢l heredero nombrado por
Pachakuteq, del cual no se menciona el nombre en momento alguno; hace
cercar el Inti Wasi con gente de guerra e ingresa al recinto. La muerte del he-
redere designado por Pachakuteq es implicita. Acompaifiade por los kurag
de los ayllukuna inka sc dirge a la gran plaza de Cusco v se hace proclamar
Sapan Inka, autoridad que ¢s reconocida por la fuerza de Ias armas.

Tanto Sarmiento, como Garcilaso y Waman Poma reconocen que
Thupaq Amaru Inka Yupanki es ¢l conguistador de la regiéon del Manu, sobre
¢l rio hoy llamado Madre de Dios, al cual los inkakuna conocian con el nom-
bre de Amaru mayu, evidentemente en recuerdo y homenaje a Thupaq Ama-
ru Inka Yupanki.

El nombre de Amaru es suprimido v se le menciona Ginicamente por
sus apelativos de dignidad, Thupaq Inka Yupanki, despucs del triunfo de
Ataw Wallpa, puesto que el ayllu de Waskar se vinculaba a é1, de alli que
Challku Chimaq y Q’esqes ordenasen que se incinerase cl cuerpo disccado de
Thupaq Inka Yupanqui y que, el hijo de Manku Qhapaq, emparentado con
Waskar, tornase como Inka de Willka panpa (Vilcabamba) ¢l nombre de Thu-
pag Amaru.
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Importa sefialar que el nimero de mitmagkuna des-
tacados a Wanuku es idéntico al de los mitmagkuna Lupa
Hage que se hallaban en Sama, de acuerdo al khipu inka
que presenté mallku Qari al visitador 'de Chukuyto en
1567 (1964:64).

Lo anterior permite establecer que en una pacha
ka, el kurag ka, en cuanto Pachaka kamayoq, se halla en
una relacion binaria antisimétrica y transitiva con respec-
to al Suyuyuq Apu urin allawka, v sélo con éste, en cuan-
to éste es kuraq ka de la saya urin, pero el mismo Pachaka
kamayoq, en cuanto kurag de la saya hanan, se hallaen la
misma relacion jerarquica respecto al Suyuyuq Apu ha-
nan allawka, mas, en este segundo caso su status corres-
ponde al de Suyuyuq Apu. Una segunda relacién binaria,
antisimétrica y transitiva existe entre el Pachaka kamayoq
y el Suyuyug Apu hanan allawka en cuanto es chunka ka-
mayoq. Ademads, y ya dentro de su propio suyu, ejerce
dos funciones con una relacion igualmente binaria y anti-
simétrica: con cada uno de los cuatro pisga kamayoq y
con cada uno de los pureq, en el primer caso como Suyu-
- yuq Apu ¥y en el segundo, como pisga kamayoq.

Lag estructuras jerarquicas dentro de una pacha ka,
en consecuencia, son:

I. Del kurag ka del hanan ichoqg suyu:

19 : Como pachaka kamayoq

2° : Como kuraq ka de saya

30 : Como suyuyuq Apu

490 : Como chunka kamayoq

5° : Como pisqa kamayoq
II: Del Kuraq ka del suyu urin allawka:

19 : Como Kuraq ka de saya

20 : Como suyuyuq Apu

39 : Como chunka kamayoq

49 : Como pisga kamayoq
I11: Del Kuraq hanan allawka suyu:

10 : Como suyuyug Apu

20 : Como pisga kamayoq
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IV: Del Kuraq urin allawka suyu:
12 : Como suyuyuq Apu
20 : Como pisqa kamayoq
El esquema anterior permite construir el siguiente
grafo orientado para la estructura de relaciones jerarqui-
cas de una pacha ka:
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GRAFO N° 14

que muestra un grafo unilateralmente conexo: ademas,
como fodo grafo de relaciones jerarquicas es un grafo
abierto.

Tanto en A como en C se dan dos arcos porque A
posee con respecto a B una doble relacion, una en cuanto
B representa al subconjunto:

B (ab bb, .. de)

y otra, en cuanto B representa al subconjunto:
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B by, ba....bg

pero donde by, bg... bg representa a su vez, cada uno, un
subconjunto, de donde by = By, etc. Esto es, las relacio-
‘nes de A y B dan dos subgrafos:

A B ab bP ek db

GRAFO N° 15

El doble arco se halla determinado, entonces por la
doble relacién que tiene A sobre todos los elementos del

conjunto representado por B, como lo muestran los sub- -
grafos siguientes:
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By By

o R ?
A i A O—-’-—-J B

GRAFO N© 16

Se ve, ademas,que el Suyuyuq Apu urin allawka, si
bien es rantin del Pachaka kamayoq, lo es en funcién de
saya y no puede sustituirlo cdmo autoridad dentro de la
misma, atribucién que posee el Suyuyuq Apu hanan
allawka, que es miembro de la saya. Entonces, si la auto-
ridad del Suyuyug Apu hanan allawka es igual a la del Su-
yuyuq Apu urin ichoq su autoridad potencial es mayor a
la de los dos Suyuyug Apukuna de la saya urin y en esto,
también, el modelo construido concuerda con las infor-
maciones de cronistas y visitadores, pues no contradice
que la saya hanan sea mas importante que la urin.

El modelo muestra una estructura de relaciones je-
rarquicas de cinco, cuatro y dos funciones que, no por
coincidencia, corresponden a nimeros claves en la cosmo-
gonia y en la organizacion andinas. Muestra, ademas, que
las funciones jeriarquicas del Pachaka kamayoq son cinco,
nimero que cdincide con el nimero de “culpas” en que
podia incurrir un kuraq contra el Estadc Inka, de acuer-
do con Ia declaracion que hiciera en 1562 al visitador Ox-
tiz de Zaiiga, en Pillku, el Kuraq ka Shullka, de Awki
marka (1967: 46).

Las waranqakuna se organizan como una pacha,
con una estructura tetrapartita, como lo muestra el caso
de las warangakuna chupaychu. Debido a la informacion
disponible, el caso chupaychu parece Unico, mas nada in-
dica que fuese atipico. Por el contrario. La estructura de
los suyukuna en una pacha ka permite asegurar que la es-
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tructura tetrapartita se daba igualmente a nivel de las wa-
rangakuna, asi como los dos casos de los mitmagkuna,
para los que se dispone de informacion, los pukara cama-
yog de Wanuku y los chagra kamayoq de Sama, mues-
tran que dos pachakakuna se organizan como una pacha
ka funcionando las sayas como suyu.

Entonces, jerarquicamente, una waranga se organi-
za como lo muestra el siguiente grafo:

OO e O e B = O B = e e OO
ALT AL Ag | ATEUR v RRE SR B g SR Ry
GRAFO N° 17

donde A tiene la funcion de waranga kamayoq y B la de
Pisqa chunka pachaka kamayoq: Ay, Ag, Ag y A4 son
los pachaka kamayoq dependientes del Waranga kama-
yoq en funcién de Piska chunka pachaka kamayoq. Es-
to es, la estructura jerdrquica de una waranga es idénti-
ca a una chunka y, del mismo modo, la estructura de un
grupo de cuatro warangakuna jerarquicamente es idén-
tica a la de los suyukuna, donde el waranga kamayoq tie-
ne la misma relacion jerarquica que el Pachaka kamayoq.
El grafo es:

GRAFO N© 18

El Waranga kamayoc que ocupa la posicion A rei-
ne entonces, ademas de sus cinco funciones jerarquicas
como Pachaka kamayoq, otras tres: la de Pisga chunka
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pachaka kamayoq, la de Waranqa kamayoq y la de Kuraq
ka de las cuatro warangakuna. La importancia del nime-
ro ocho en la cultura andina ha sido sefialada ya, breve-
mente, lineas arriba. ;

En una pacha ka cualquiera, como se ha visto, los
pureq s¢ agrupan en unidades de diez, chunka, y los diez
chunka, pachaq (cien) integran la pacha (universo). El
sufijo /q/ implica, en runa simi, a un sujeto no necesaria-
mente determinado que realiza una accién, o mas propia-
mente, en quien se cumple una accion(*). Pachaq, enton-
ces, es una cantidad en la que se cumple el limite del uni-
verso y, consecuentemente, puede identificarse com el
universo como lo hace uno de los informantes del Runa
fiiscap machoncuna, al referir la creacion de la humanidad
andina por Wiragocha(**) (1966:90).

En Chukuytu, en 1567, el intérprete Kipa dice, o el

(*) Dos ejemplos aclaran el concepto: puriy: caminar; pureq o puriq:
_(/i-e/ son alofonas): el que camina; willay: avisar, willag: el que avisa.

(**) La version es una clara muestra de como a los ¢cincuenta anos de la
invasion hispana la cultura andina se hallaba en desintegracion en aquelias
categorias, como la religion, que fueron mas fuertemente atacadas. El infor-
me reficre, evidentemente, la segunda creaciéon de la humanidad, Ia humani-
dad de los runakuna o de los hombres. Wiragocha que ha creado en litocscul-
tura a la humanidad, ordena quc las imagenes sean trasladadas, en cinco dias,
a la gran pagarina del lago Titi gaqa, donde adquiririn vida) Wiraqocha, co-
mo varon, solo puede dar la imagen, la vida la proporciona ¢l universo de
adentro, que es femenino. Son las diversus aves y animales quc se hallan en
imagen en ¢l Hanaq Pacha quicnes transportan las litoesculturas en pequerias
cajas, aves y animales que se convertiran en totem de las ¢tnias a las que tras-
ladaron. La golondrina, como otras aves, cumplen deficientemente las orde-
nes de Wiragocha; abre la caja en la que transportaba a una gollanan koya
vestida como qollana y rubia come ¢l oro por ser hija del Sol. Al ser abicrta
la caja, la pequena imagen —*“chay sa. Raca (esa sciiora vulva) dice el infor-
mante— se pierde. Wiraqocha ordena que la gelondrina regrese y traiga la
imagen de la Koya. Hecho asi, “Wiraqocha, antes de abrir la caja, le indica al
Inka: “Inka esos cien son tu limite, este otro cien {centenar) es miv. Entra
tu a este cien (universo) con tu hermana. Entrando, ni tu ni yo nos vercmos™.
Abre entonces la caja dentro del limite de ese centenar, (universe) y en ese
tiempo aparecio la luz solar. Entonces el Inka Wayna Qhapagq dijo: *De aqui
no he de regresar, con mi fiust’a mi koya, me he de sentar (en el sentido de
vivir en un lugar)”. Dijo a uno de su ayllu: TG eres el que me reemplazas.
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escribano Francisco Lopez anota, “pueblo”™ y ““provincia”
donde los mallkunaka(*) Qari y Kusi emplean un término
‘que, con seguridad, no responde al mismo concepto. Mall-
ku Qari, al ser preguntado por “qué guarangas y pachacas
y ayllos y parcialidades hay en este pueblo de Chucuito y
en los demas pueblos de esta provincia... dijo que en este
dicho pueblo de Chucuito en la parcialidad Anansaya de
que éste que declara es cacique principal hay diez ayllos
de indios aymaraes que es de la mejor gente que hay en
este pueblo y hay otros dos ayllos uno de plateros y otro
de olleros y hay otros cinco ayllos de indios pescadores:
que se llaman por otro nombre uros que es gente pobre y
no hacen chécaras sino que se mantienen de solo pescado
y andan por la laguna...” (1964: 14). Mallku Kusi, a la
pregunta por las ‘“guarangas y ayllos (que) hay en este
pueblo de Chucuito sujetas a la parcialidad de éste que
declara dijo que hay diez y siete ayllos en este pueblo su-
jetos a su parcialidad los diez que son de indics aymaraes
que son los indios més principales de este pueblo y uno
de plateros y otre de olleros y cinco de indios uros que
son pescadores...” (1964:27).

Los dos mallkunaka responden tnicamente por los
que se hallan “sujetos’ a su autoridad, Este tipo de res-
puesta es constante en todos quienes son preguntados en
la visita, sea la de Chukuytu o la de Wanuku, y sigue cla-
ramente a un patron de cultura.

De cualquier manera, tanto Qari como Kusi decla-

Wayna Qhapaq soy, diras, regresando al Cusco, dirds”. Diciendo, en ese tiem-
po con su Koya desaparecio; Wiragocha desaparecié’. Se sobreentiende que
el Inka desaparcce en el Titi gaga y quc Wiraqocha desaparece también, para
regresar al Hanaq Pacha. El informante confunde a Manku Qhapaq con Way-
na Qhapaq y confunde la edad de la scgunda creacién, en la que acttia Wira-
gocha y los otros Suyuyuq Apukuna, que son 1g'ua]mente wiraqochakuna,
con la liegada de los invasores, a quienes se les llama wiragecha, a Q’asa mar-
ka. El recopilador, si bien andino, pero mas o menos aculturado, no tienc
la menor idea del sentido del mito y, lamentablemente, a los trescientos se-
sentiocho afes, tampoco el traductor.

(*) naka: pluralizar ¢n haqge aru, equivalente a: kuna, del runa simi.
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0si

PRESENTADO POR MALLKU QARI]

CUADRO |
NUMERO DE PUREQ CENSADOS POR EL INKA SEGUN EL CHINU O KHIPU (Registro censal)

Aparente- Niumero snota.
mente fuera o por el escri-

ETNIA MARKA SAYA WARANGA PACHA KA CHUNKA de grupo  bano dela Visita OBSERVACIONES
Lupa Haqe Chukuytu  Hanan 1 2 3 3 1233
Urin 1 3 8 4 1,384
Akora Hanan 1 2 2 1 1,221
Urin 1 2 =% 7 1,207
Tlawi Hanan-Urin 1 4 7 — 1470
Shuly Hanan 1 4 3 8 1,438 Incluida Ayanka
Urin 1 8 —_ 4 1,804 : Y
Pomata Hanan 1 6 6 3 1,663
Urin 1 3 4 1 1341
Yunguyu ~ Hapan-Urin 1 - 3 9 1,039
Sipita anan 1 1 1 2 1112
Urin — 8 6 6 866
Yunga Sama Hanan-Urin — 2 -— —_ 200 Mitmagkuna dependien-
s ‘ tes de Chukuytu,
Uru Chukuytu Hanan —_ 5 — — 500 Etnia ubicada en islas
artificiales en el lago
Titi gqaga y sus riberas.
Urin — 3 4 i 347
Akora Hanan —_ 4 4 — 440
Urin - <3 2 8 378
Tlawi Hanan-Urin 1 — 7 - 1,070
Shuly anzn —_ 1 5 8 158
; Urin —_ 2 5 6 256
Pomata Hanan - 1 1 — 110
Urin — 1 8 3 183
Yunguytn  Hanan-Urin — 3 & 1 331
Sipita Hanan — 1 8 6 186
Urin — 1 2 —_ 120
Chinchaysuyu Shuly Hanan — 1 5 3 153 Mitmagkuna “puestos alli
por el ynga”.
Qhana Shuly Urin — - 2 — 20 Mitmagkuna



ran, cada uno, diez grupos, que Kipa o Lopez, califican
como ayllukuna. A estos grupos no deben incluirse ni Su-
nikaya ni Kupi, los pueblos artesanales que no pertenecen
a ninguno de ellos en particular, ni los grupos uru, que.
constituyen otra etnia. Cuando Mallku Qari lleva ante el
visitador el Chinu(*) censal de la época inka, que conser-
vaba consigo mallku Kutinpu, se desprende del mismo
que tanto a la ala saa como a la maa saa de Chukuytu le
corresponden mil doscientos treintitrés y mil trescientos
ochenticuatro lupa hagenaka, respectivamente, es decir
que el mallku de cada saa es un warangakamayoq.

Los datos del khipu presentado por mallku Qari al
visitador Garei Diez se muestran en el Cuadro 1, en el
cual se separan las etnias, puesto que en el Estado Inka
cada grupo mantenia sus propios kuragkuna aun cuando
su autoridad, para ser efectiva, debia ser confirmada por
los funcionarios del Estado.

En el cuadro, el término marka designa el territorio
ocupado por la etnia, de acuerdo con el runa simi dialec-
tal 2(**).

Presentados asi los datos censales del khipu o chinu,
como diria Qari, se observa que los funcionarios del Esta-
do Inka se preocuparon por establecer el nimero de wa-
rangakuna aun cuando para ello debieran considerar co
como una unidad las sayakuna hanan y urin, ala saa y
maa saa para los lupa hage, como lo hacen en Ilawi, y
Yunguyo para la etnia lupa hage y en Ilawi, para los
uru, en tanto que en Akora, Shuly, Pomata y Sipita,
para la etnia de los lupa haqge, se consideran independien-
temente cada saya o saa, por ser cada una de ellas una wa-
ranga. :

Se observa ademas, que en Shuly, los funcionarios
estatales contabilizan en la saa, maa o alta, a los pureq

( *) Equivalente haqe aru de khipu.

(**) De acuerdo con la clasificacion de Torero, equivalente al A de Ga-
ry Parkar,
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de Ayanka, a fin de contabilizar una waranga, con sus
“principales” Tira y Wiksa, correspondiendo aparente-
mente a Tira el cargo de waranga kamayoq, el afio de la
visita de la administracion colonial espanola, refiriéndose
al escribano a “‘la parcialidad de Anansaya y Chambilla™,
con los “principales’ Paka y Chambilla (1964:65).

Las anotaciones del escribano de la visita a la lec-
tura del khipu inka aclaran, por otra parte, que no se tra-
taba de patrones de establecimiento nucleados, de alli
que anotase: “...dicho pueblo de Chucuito y los pueblos
sus subjetos” o “El al pueblo de Acora y su partido”
(1964:64), es decir, se trata de relaciones jerarquicas de
los puregkuna considerados en grupos de base decimal,
con sus kamayogkuna, superiores jerarquicos que impar-
ten Ordenes, esto es, de una estructura.

En detalle, en lo que ha quedado de la visita a Chu-
kuytu, que no es el original sino una copia de 1568 (Espi-
noza: 1964: IX), no se menciona mas que a los mallkuna-
ka de Chukuytu, Akora y Shuly pertenecientes a las saa
alta y baja, v a los de la “parcialidad” Ayanka, maa saa
de Shuly. De Chukuytu ala saa se menciona diez mallku-
naka sin incluir a Qari; de Chukuytu maa saa, siete, exclu-
yendo a Kusi, y que evidentemente no son todos, pues se
hace referencia, sin identificarlos por sus nombres, a
“otros indios de la dicha parcialidad” (1964: 80); de
Akora ala saa, doce mallkunaka, pero se aclara que “hay
once ayllos”’, de donde uno de los doce mallku es la *‘se-
gunda persona’ de Qawana; de Akora maa saa se mencio-
na a diez mallkunaka, uno por cada “ayllo”, y al principal
Kache; de Shuly maa saa y de Ayanka se nombra, en ca-
da caso, diez mallkunaka, ¥ quince de Shuly ala saa, pero
Paka y Nina Chanbilla son mencionados como “‘principa-
les”, con la aclaracién de que las parcialidades son doce.
Es posible que el restante sea, como Chuta, el otro marka
kamayoq segin la denominacion empleada en la Visita,
que diferencia al marka kamayoq de los ‘“‘principales™.

Diez mallkunaka, entonces, se mencionan para
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Chukuytu, ala saa, Akora maa saa, Shully maa saa y
Ayanka, pero Garci Diez, antes que establecer 1a organiza-
cion administrativa y social de los Lupa hage, se preocupa
por establecer el nimero de tributarios y el nimero de
k’awranaka y de allpachunaka, y parece perder el control:
cambia de intérprete reemplazando a Kipa por Luis Her-
nandez, ‘“‘indio de Hakari”, hace comparecer una y otra
vez a mallku Qari y a mallku Kusi, llama nuevamente a
mallku Kutinpu y no consigue establecer ni el niimero de
hombres ni el nimero de animales.

El chinu de la época inka que mallku Qari presen-
ta, es mucho mas revelador. Salvo en Sipita maa saa, que
tiene ochocientos sesentiséis lupa hagenaka, en todas las
otras agrupaciones se halla una poblacion superior a los
mil, mas como aclara mallku Kutinpu, “cuando se visitd
la dicha provincia por el ynga se visitaron muchos indios
mitimaes que eran naturales de esta provincia y estaban
en el Cusco y Ayaviri y Copacabana y Chuquiabo y en
otras muchas partes hasta Quito que estd mas de trescien-
tas leguas de esta provincia y hasta Chile porque los ha-
bia puesto el Ynga por mitimaes y que con todos éstos
eran los veinte mil indios del quipo que esta en la visita
y que éste que declara tiene el dicho quipo” (1964: 170).
Esto confirma la declaracidon de mallku Willka Kutipa en
el sentido de que, ‘“‘en tiempo del inga”, Ilawi tenia mil
lupa hagenaka, si bien el chinu figura con mil cuatrocien-
tos setenta habitantes varones mayores de edad. Lo que
parece indicar que la administracién estatal inka retiraba
de sus poblaciones de origen, en calidad de mitmagkuna,
a los excedentes por encima de waranga, a partir, al pare-
cer, de las dos chunka.

Kutinpu aclaré que, para los efectos administrati-
vos al menos, el Estado Inka consideraba a los miembros
de una etnia como pertenecientes a la misma aun cuando
se hallasen alejados de su territorio como mitmag. El caso
del kuraq ka wayna Shawa demuestra como al reincorpo-
rarse a su etnia, después de haber estado en Qosqo, lo
hace con todos sus derechos. Prueba de esto es que los

163



mitmagkuna era movilizados en pachakakuna, dos en Sa-
ma (1964:66), tipo y namero de unidades que coincide,
no por coincidencia, con el de los pukara kamayoqgkuna
mitmaq, de la margen derecha del Pillku mayu. Prueba,
ademas, que las intrusiones de mitmagkuna no se contabi-
lizaban censalmente con las etnias en las que se hallaban
enclavadas, de donde los ciento cincuentitrés, una pacha
ka y media, de Chincha suyu de Shuly ala saa, se contabi-
lizan separadamente, como también los veinte, dos chun-
kakuna, de Qhana que se hallaban en Shuly ala saa,

La etnia de los uru estd contabilizada independien-
temente y con seguridad, antes de 1532, los mallkunaka
lupa hage no tenian autoridad sobre ellos, como tampoco
parecen tenerla en 1567,

Claramente se ve, en el khipu inka de Kutinpu, que
los lupa hagenaka eran dieciséis mil ciento sesenta, y cua-
tro mil ciento diecinueve los uru, los primeros conforman
cuatro grupos de cuatro warangakuna, y los segundos un
grupo de cuatro warangakuna grupos de cuatro waranga-
kuna como la de los chupaychu.

Es evidente que la carencia de informacion en hage
aru, puesto que funcionarios como Garci Diez cuando de-
bieron referirse a instituciones andinas emplearon Gnica-
mente el runa simi, ha conducido a suponer gue no exis-
tio la estructura decapartita entre los lupa hage no obs-
tante que en el idioma de la etnia se emplea el léxico pa-
taka para cien y waranga para mil; se ha recurrido a los
vocabularios en busca de informacion que, en modo algu-
no, podian proporcionar los vocabularios. Gonzalez Hol-
guin (1608), por ejemplo, para el vocablo pachaka pro-
porciona el equivalente de “mayordomo mayor del Inca”
y ‘“‘siervo o criado principal... mayordomo o despensero”,
pero nada que se aproxime, ni remotamente, al concepto
de “universo del grupo humano”, del mismo modo que
para pacha, da el equivalente de ‘“‘tiempo suelo lugar”,
despojandolo de toda su rigueza semantica.

Ademas, tanto mallku Qari como mallku Kusi, al
responder acerca del “tributo que sus indios le dan”
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(1964:16-20), Qari declara que, en Chukuytu, le cultiva-
ban 100 tupu y 20 en Akora, Illawi, Yunguyu, Pomata y
Sipita, que totalizan otros 100 tupu. Es cierto que en
Chukuytu, dice, algunos afios no le cultivan mas que 60
tupu y que en Pomata y Sipita, aun cuando tiene los 40
tupu de tierra, no se los cultivan. Pero tanto Qari como
Kusi intentan falsear los datos al visitador. Qari termina
por declarar mediante una ‘“‘peticion”, el 18 de febrero
de 1567, “que nos ha inducido a encubrir algunas cosas™;
en tanto Kusi, mediante otra “peticién”, dice: ‘‘he sido
mal aconsejado temiéndome de algln engafio no he decla-
rado el hecho de la verdad...” (1964:167-168). Lo que
no puede desconocerse es que, en cualquier caso, los dos !
mallkunaka se refieren al nlimero de tupu a que tenian
derecho, en términos que corresponden claramente al sis-
tema decimal.

Por otra parte, mallku Qari manifiesta que en Chu-
kuytu, y pueblos sujetos a esta marka, “le dan 60 indios
de servicio” que, dice, empleaba en las siguientes ocupa-
ciones:

10 como pastores

25 como cultivadores de maiz en sus tierras
de Mukiwa,

15 ‘“‘guardan® sus chaqras en Chukuytu, y

10 se hallan a su servicio, en su casa.

Fuera de éstos, agrega mas adelante, le proporcio-
nan otros dos hombres para proveerle de lefa, y otros 20
pastores, independientemente de los descendientes de
*“10 indios de servicio” que dieron los mallkunaka de
Shully a sus ‘‘antepasados de mucho tiempo a esta parte
antes de que el ynga gobernase esta tierra” (1964:21), de
donde los 60 tributarios declarados en el primer momen-
to ascienden a 82, sin contar los ‘50 o 60 indios con mu-
jeres y muchachos”, descendientes de los 10 originarios
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de Shuly(*).

El mismo Qari declar6 que, el Estado Inka, propor-
cionaba a sus antepasados un varén por cada 100 tributa-
rios ¥ una mujer por cada 100 mujeres, “‘para que sirvan
al dicho cacique en sus haciendas y a los pasajeros (se re-
fiere a los funcionarios estatales que viajaban por motivos
oficiales) les guisasen de comer y hiciesen chicha y entien-
de éste que declara porque se lo dijo asi... Conane quipo-
camayo que es ya difunto” (1964:23). La referencia a las
pacha kakuna no puede ser mas clara en este caso. Del
mismo modo la referencia a la pacha ka, en sus estructu-
ras octo y decapartita, en relacion al tupu, que correspon-
de asimismo a una estructura octo y decapartita, se com-
prueba en las declaraciones de los mallkunaka lupa hage
referentes al namero de cultivadores/dia por tupu, acla-
rando Qari “que es cada topo diez brazas”;

Qari (1964:20) Kusi (1964:32)
- hombres mujeres hombres mujeres

barbecho 16 8 12 6
siembra 3] 10 4 T
ler. deshierbe o 10 10 —
2do. deshierbe = 10 10 —_
Totales 21 38 = 59 36 18-= 49

(*) Al parceer correspondc a una norma de los lupa hage. En Shully
no le cultivaban ningln tupu de tierra, posiblemente después de haber dado
permanentementc a 10 tributarios. A este respecto, pero sin aparcnte rela-
cidn con esta norma, Qar dijo al visitader que “en tiempos pasados le daban
a cada frayle (de la dectrina de Chukuytu) dos carncros de la tierra al mes...
que por bien de la comunidad y por escusarse de dar los dichos carneros...
s¢ concertaron con cllos (sc refiere a los frailes) de darles por una v¢z... cien-
to y cincuenta ovejas de Castilla y cien carneros (es decir, alpacas) para que
ellos y su multiplico se sustenten y que asimismo el cual dicho ganado se les
dio de ambas parcialidades de Lurinsaya v Anansaya y que asimismo dieron a
los dichos frailes... sciscientas brazas de tierras para sementeras... que vale ca-
da topo un carnero de la tierra que vale ocho pesos...” (1964;16). Kusi con-
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La discrepancia en cuanto al niumero y sexo de los
cultivadores se debe al desconocimiento, o mas propia-
mente al deseo de falsear los datos por parte de Kusi.

En la actualidad, para el hayt’ay (cuando se hacen
los camellones en los surcos de los sembrios de papas)'
una koncha la conforman dos cultivadores con taklla y
una mujer provista de la raywana empleada como destri-
paterrones,

La discrepancia existente entre la declaracion de
Qari y la de Kusi, en cuanto al sexo de quienes realizaban
el deshierbe, es posible que se deba a un error del escriba-
no, y que tanto uno como otro mallkunaka se hayan re-
ferido a parejas, es decir, cinco varones y cinco mujeres.

Para cultivar los 200 tupukuna que declaré Qari,
entonces, se requeria de la fuerza de trabajo de 11,800
cultivadores/dia o sea 5,900 cultivadores/dia por cada
100 tupu de 10 brazas, equivalente a una ghapaq tupu.

Por lo demas, la existencia de la estructura decapar-
tita entre los lupa haqge era facil suponer a partir de la me-
tronomia. Asi, Bertonio (1596), dice: ‘“Ecca: una bara de
diez brazas con que miden”, y ‘“Eccancatha: tener diez
topos de tierras de diez brazas cada uno...”.

Las visitas realizadas a los chupaychu en 1549 y
1564, las dos Gnicas acerca de las cuales se han conserva-
do casi integramente los documentos burocraticos, per-
miten completar algunos otros aspectos de la pacha ka.

En el Cuadro N© 2 ge ha reordenado las funciones
de los pureq de la relaciéon proporcionada por los waran-
gakuna a los visitadores Mori y Alonso Malpartida, en
Q’onchu mayu, el 12 de agosto de 1549 (1967:306); se

firma lo dicho y schala que lo hicicron “para que no fucsen obligadas desde
cn adelante a darles ningunos carneros... de lo cual se hizo asiento y concier-
to ante el escribano lo cual hicicron porque de ello se seguia provecho a los
indios... y que asimismo dieron a los dichos frayles de este monasterio (de
Chukuytu) seiscientas brazas de tierras para que scmbrasen comida de am-
bas parcialidades que seran como de ciento y ochenta hanegas de sembradu-
ra de papas” (1964:28).
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ha considerado las funciones que cumplian los pureq para
el Estado Inka dentro de la misma marka (territorio de la
etnia) y las que realizaban en condicién de mitmagkuna,
en Cusco y otros lugares, y si eran mitimaq para el trabajo
o para la milicia.

Pawkar Waman y los otros tres waranga kamayoq
responden a la pregunta hecha por los visitadores, referen-
te al “servicio (que se) hacia... al ynga en el Cuzco y fuera
de él a la continua”. En algunos casos los kurag aclaran
gue la labor se realizaba durante todo el ano, como en los
lavaderos de oro. Se sabe, por la visita de 1564, que igual
cosa ocurria, ya bajo el régimen colonial, en las minas de
sal de Yana kachi. Es posible afirmar, entonces, que el
trabajo en las minas con anterioridad a 1532 era perma-
nente, si bien esto no implica que la permanencia fuege de
los mismos puregkuna. Cieza (1551) aclara este aspecto al
decir que no ‘“‘estaban a la continua en los mineros sino
de tiempo en tiempo los mandaban saliendo unos y en-
trando otros’ (1968:58).

La interpretacion es problematica en el caso de los
artesanos: los kunbi kamayoq (tejedores de telas finas),
safiu kamayoq (alfareros), queru kamayoq (irabajadores
en madera) v los usuta kamayoq (que confeccionan cal-
zado), ;realizaban sus labores todos los dias?

Tratindose de comunidades autarquicas, todos los
componentes de las mismas estin capacitados para reali-
zar cualquiera de las labores, a mas de ser fundamental-
mente agricultores. Es cierto que puede haber, y de he-
cho las hay, diferencias individuales, a veces bastante
profundas. Los movimientos corporales necesarios para
tejer, tallar madera o modelar arcilla, son necesariamen-
te diferentes y, a mas de las preferencias personales por
una u otra materia, la perfeccion solo se logra cuando los
movimientos han adquirido un gran automatismo, como
ya lo senalara Boas al demostrar que “‘el completo domi-
nio automatico de una técnica y la regularidad de la for-
ma y diseno... estdn Intimamente relacionados™ (1947:
29).
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Entre los actuales descendientes de los chupaychu,
en Pachitea andina, las mujeres son fundamentalmente te-
jedoras. Durante mi permanencia de seis meses en la que-
brada del Panaw o Chinka mayo, y su hirka (zona alta
con vegetacion esteparia), tuve oportunidad de examinar
mnumerosas hakukuna (mantas). Una de ellas, tejida con al-
godon ‘hilado con la pushka (rueca), y confeccionada co-
mo todas las mantas de dos kallu (pieza o panos, literal-
mente: lengua), tenia, un ancho de 100 ems. por 118 cms.
de largo (39’ 6/16 x 46° 7/16) con 100 hilos por pulgada
de shayana (urdimbre) y 80 hilos por pulgada de mifin
(trama), habiendo calculado que en el tejido de esta haku
se emplearon, aproximadamente, 5686.32 mts. de hilo,
esto es, 5,199 yardas. :

Aun cuando todas las mujeres hilan, tejen y tifien
los tejidos, en los casos en que éstos se deben tenir, exis-
ten mujeres mas habiles para hilar, o para tejer y también
para realizar el tefiido, habilidad reconocida por la propia
comunidad. Cuando se proporciona el hilo a una mujer
reconocida como una habil tejedora, la cantidad de hilo
entregada se controla pesando los shukshu (ovillos), de-
biendo tener el haku, ya tejida, el mismo peso, una vez la-
vada, puesto que el continuo manoseo de los hilos duran-
te el tejido ensucia la manta gue, entonces, pesa mas. El
control del peso de los ovillos y de la manta tejida se efec-
tia mediante el wipi (balanza). Me fue posible obtener un
wipi de chonta o palmera negra (Oreodoxa oleracea Mart.)
con dos shiwin (sefales incisas para registrar el peso); el
primer shiwin registra un peso de 88.3 grs. (3 onz. vy 18
gramos), y el segundo, 40.4 grs. (1 onz. y 12 gramos), es-
to es, que una manta de 100 por 120 cm. puede tener so-
lamente un peso de 40.4 gr.

Las mujeres de Pachitea andina hilan durante casi
todo el afio, pero no todos los dias ni todo el dia. En los
periodos de siembra y de cosecha de maiz y de papas,
realizan labores agricolas en colaboracion con los varones,
y solamente en los meses de junio a setiembre, la princi-
pal ocupacién, pero no la exclusiva, es de tejer con los

169



ovillos de hilo acumulados durante el afio.

La labor de los tejedores, varones y mujeres, con
anterioridad a 1532, es posible que respondiese al mismo
patron aun cuando Mori y Alonso Malpartida registraron
un pueblo de kunbi kamayoqkuna denominado Pikan, el
04 de agosto de 1549. Pero debe recordarse que en la ac-
tualidad existen comunidades, y a veces ayllukuna, espe-
cializados en una labor artesanal, como uno de los ayllu
proximos a Q’atsqga, en la provincia de Q’espe k’anchay
(Quispicanchis), especializado en confeccionar monteras,
o el pueblo de Qero, proximo al valle de Yanamarka en
Shawsha (Jauja), en el departamento de Junin, especiali-
zado en trabajos en madera, fuera de los casos mucho mas
conocidos como Mayoq, especializado en el burilado de
mates o los pueblos de alfareros. Mas, en todos casos, los
artesanos son siempre agricultores.

Claramente se ve que se trata de comunidades de
agricultores-artesanos, esas comunidades que caracterizan
a la sociedad asiatica como las denomina Marx (1875-58).
Estas formaciones econdmicas, como observa el mismo
Marx (1853), “constituyen siempre una sélida base para
el despotismo oriental” (En: Godelier: 1969:84). Mas,
contrariamente a lo que suponia Montesquieu(*), de que
el “‘déspota” gobierna “‘sin ley ni regla... segin su volun-
tad y capricho”, el déspota, o el Inka en este caso(**),
ejerce una funcidn de poder, no de explotacién. El traba-

(*) Charles de Secondat, barén de La Bride y de Montesquicu repre-
senta el pensamiento de la burguesia préxima a asumir el poder en Francia, y
opone al despotismo de Luis XIV la Constitucién, en la scguridad, comun a
su tiempo, de que la legislacion es suficiente para modificar a la sociedad.
(**) Déspola no sc emplea aqui peyorativamente sino para designar al
gobernante de una sociedad en la cual ¢l poder esta concentrado en ¢l Esta-
do, Pedro Pizarro (1571), reficre: “Acuérdome que el sefior de Guailas le pi-
did licencia (a Ataw Wallpa: Inka, que ya se hallaba prisioncro de los cspafio-
les) para ir a ver su tierra y se la dio dandole tiempo para que fuese y vinicse
limitado. Tardose algo mas y cuande volvio, cstando yo presente, llegd con
un presente de frutas de la tierra y llegado que fue a su presencia comenzé a
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jo excedente de las comunidades ““pertenece a la comuni-
dad mas alta, que en definitiva aparece como una persona.
Este trabajo excedente se efectiia al mismo tiempo como
tributo y como trabajo com(n para gloria de la unidad,
en parte para la del déspota, en parte para la entidad tri-
bal imaginaria del dios”, como senala Marx (1955:64).

De acuerdo con la relacion que dieran en 1549, a
los visitadores Mori y Alonso Malpartida, los warangaka-
mayoqg chupaychu, todas las funciones que cumplian los
puregkuna las realizaban en grupos que corresponden cla-
ramente a las chunka y pacha ka. La tinica excepeion, que
puede deberse a un error del escribano, la constituyen los
chapatiyanakuna que vigilaban el tanpu de Wanuku, para
gquienes se consigna el nimero de 68,

Si se totaliza el naGmero de pureqkuna, se obtiene
que ascendian a 4,110, pero es evidente que Pawkar Wa-
man y los otros waranga kamayoq duplican el nimero de
mitmagkuna que, en Cusco, estaban dedicados a la cons-
truccion de edificios.

En toda el drea andina, todavia en nuestros dias,
las construcciones se edifican en el periocdo que correspon-
de al invierno, esto es, en los meses en que no llueve y en
los cuales no hay cultivos que atender, o sea los meses
que corren desde las cosechas a la época de siembra, apro-
ximadamente de mayo a agosto o junio a setiembre, de
acuerdo con el calendario gregoriano, debiéndose las di-

temblar en tanta manera que no s¢ podia tencr en los pies” (1968:483). Fran-
cisco de Jerez, que fuera secretario de Pizarro, en la Verdadera relacion de la
conquista (1534} dice, por su parte, quc estando en prision el Inka Ataw
Wallpa: “algunos destos caciques... ante ¢l llegaban {y) lc hacian gran acata-
miento besandole los pies y las manos, € los recibia sin mirallos. Cosa extra-
fia ©s deeir la gravedad de Atabalipa y la mucha obediencia que todos le Le-
nian. Cada dia le trafan muches presentes de toda la tierra. Asi preso como
estaba ienia estade de sefior...” Jerez agrega quc, a Pizarro, “Atabalipa res-
pondid que en toda aguella tierra no habia quien se moviese sin su licencia,
que tuviese por cierto quc si gente de guerra viniese, que é] la mandaba ve-

nir’. (1968:238-239),
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ferencias a la latitud geografica a lo largo de la cordillera.
Entonces, los cuatrocientos mitmag que construyen edi-
ficios en Qosqo, son los mismos que cultivan las tierras
para producir los alimentos que se requieren para susten-
tarlos a ellos y a sus familias, puesto que los mitmagkuna
para el trabajo, o para la guerra, se trasladaban con sus fa-
milias. Si esto no fuese asi, resultaria que, en la época
prehispanica, un agricultor producia Gnicamente lo nece-
sario para sustentar a una persona, fuera de si mismo.

Con esta consideracion, descontando cualrocientos
mitmagkuna chupaychu de Cusco, el total de pureq de la
etnia, para la época prehispana se reduce a 3,710, esto es,
faltan 290 para completar las cuatro warangakuna. Esto
explica por qué la administracion estatal dispuso, durante
el corto gobierno de Waskar Inka, que tres pacha ka de
los Q’ero fuesen separadas de la waranga de los Yacha pa-
ra contabilizarlas con las chupaychu, como declard el ku-
raq Sullka Kuntur a Tnigo Ortiz en 1562. El kuraq ka
aclaro: “‘pero que ellos tienen sus tierras y sus términos
divididos de los otros v de los chupachos” (1967:34-41).

La estructura decapartita es, entonces, exclusiva-
mente administrativa y no busca integrar poblaciones de
diferentes etnias. Mori y Alonso Malpartida que realizan
en 1549 la primera ‘‘visitacién de los pueblos de los in-
dios” chupaychu, de la cual se conserva un documento,
comprobaron que los pureq que viven en una poblacion
nucleada, no pertenecen siempre al mismo grupo deci-
mal. Asi, en la marka (poblacién nucleada) de Waqay,
perteneciente a la ‘“‘parcialidad” de Karnawachi, depen-
dienfe del waranga kamayoq Chinchay Poma, de los
cinco *‘indios’, uno dependia del kuraq Marka Pari. Del
mismo modo, en K’anchaparag, marka (poblacion nu-
cleada) dependiente del kuraq Pawkar Waman, de los seis
pobladores, uno es mitmag que sirve a Chinchay, otro es
dependiente de Chinchay Poma y los cuatro restantes de-
pendientes de Pawkar Waman. Los ejemplos se repilen en
la visita.

Es cierto que en 1549, a los 17 afos del desastre de
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Q’asa marka (Cajamarca) y a los 10 anos del primer con-
tacto de la etnia chupaychu con los invasores por la “en-
trada” del capitan Mercadillo, la organizacion estatal inka
se hallaba deteriorada, y algunos de los kurag ka chupay-
chu tienen a su servicio a mitmag pertenecientes a otras
etnias, y aun a “orejones ingas”, pero la estructura deca-
partita que tiene como unidad a la pacha ka, con las
chunkakuna como unidades menores y las warangakuna
como unidades mayores, se mantiene todavia.

Mallku Qari (1567), al informar sobre el namero de
tributarios que le sirven declara que, entre otros, “quince
indios tiene ocupados en que le guarden las chacras que
tiene en este pueblo de Chucuito™ (1964:21). Se trata,
evidentemente, de los arariwa. Mas, si tenemos®*como ve-
raz la informaciéon de Qari, de que en el pueblo de Chu-
kuytu le cultivaban 100 tupu, el nimego de arariwakuna
resulta excesivo, pues cada uno, de acuero con Qari, no
tendria a su cuidado mas que 6.6 tupukuna de cultivos,
extensidon que considero demasiado reducida si se consi-
dera que 39 tupukuna son equivalentes a una hectarea,
y si es cierto que 15 de los tributarios se desempenaban
como arariwakuna, éstos han debido tener a su cargo el
cuidado de los 100 tupu cultivados en Chukuytu, de los
100 tupu cultivados en las otras cinco ‘‘cabeceras” y de
otros 100 cultivados en Mukiwa (Moquegua). Si esto es
asi, cada arariwa debia tener a su cuidado 20 tupukuna
de cultivos, que parece haber sido la relacién correcta, si
se tiene en cuenta que en Akora, Ilawi, Pomata, Yungu-
yu y Sipita cultivaban para mallku Qari 20 tupukuna, co-
mo lo declara €l mismo. Luego, Qari no tenia 25 chaqra
kamayoq en Mukiwa, como delcard, sino 50, de donde el
total de tributarios a su servicio personal, ascenderia a
107 y, mas probablemente, a 110.

Si es correcto el razonamiento, y manteniendo la
misma proporcion de tupukuna por arariwa, en la marka
(tierras de la etnia) de los chupaychu, el Estado Inka te-
nia cultivados 800 tupukuna de maiz, como se puede de-
ducir por el nimero de sara chagra arariwa que declara-
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ron, en 1549, los waranga kamayogkuna (Cuadro 2), a
méas de 250 tupu de papas que cultivaban los 500 kagra
kamayoq “sin salir de sus tierras™, tornando como base
para el calculo 2 puregkuna provistos de taklia por tupu.

Teniendo en consideracion que el cultivo de maiz
se efectia cada afio en los mismos campos, en tanto que
en las tierras para el cultivo de tubérculos, al afio siguien-
te de haberse cosechado las papas, se siembran lisas (Ullu-
cus tuberosum) y Oqa (Oxalis tuberosa), cultivo al que
sucede un periodo de descanso de seis afios, se tendria
que el Estado Inka tomo de la etnia de los chupaychu
2,000 tupukuna de tierras para el cultivo de tubérculos a
mas de los 800 que destinaron al cultivo de maiz, lo que
representaria, aproximadamente, el 8.57%/o de las tierras
de cultivo que poseian los chupaychu.

Admitiendo que se trata Gnicamente de estimados,
y que los calculos se hallan sujetos a rectificaciones, de las
tierras chupaychu que el Estado Inka tenia bajo cultivo,
obtenia anualmente una produccion de 7,500 fanegas de
papas y 12,000 fanegas de maiz, o sea 750,000 lbs, de pa-
pas, equivalentes a 1,655 Kgs. 0 1.6 Tm. y 1°200,000 Ibs.
de maiz y equivalentes a 2,646 kgs. o 2.6 Tm. sin tener un
estimado para los tubérculos menores, lisas y oqa, y fuera
de las 129 Tm. de carne fresca de llama (Lama glama) y 565
Tm. de llama millwa (lana de llama)(*). Todo esto fuera
de la produccién de coca, aji, tejidos finos, alfareria, ob-
jetos tallados en madera y la obtencion de oro, plata y
sal, y probablemente cobre, y de contar con cargadores,
canteros y constructores de edificios, guardas y solda-
dos; produccién y servicio personal obtenido en una etnia
tan reducida como la de los chupaychu que tan sélo con-
taba con cuatro warangakuna. Es decir, una poblacion en
la cual la fuerza de trabajo era de 8,000 adultos varones y

(*) Se calcula sobre llamas por no existir la informacion, ni la eviden-
cia, de que en ¢l drca hayan existido rebafies de puqocha (Lama pacos), aun-
que csto haya sido posible, caso en el cual las cantidades estimadas de carne
y lana sc alterarian,
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mujeres. Esto confirma lo ya anotado: el Estado Inka es
un Estado de tipo ‘“‘asidtico™(*), basado en ‘‘una combi-
nacion de manufactura y agricultura dentro de la pequena
comunidad, que asi se vuelve completamente autosuficien-
te y contiene en si misma todas las condiciones de la pro-
duccion y de la produccion excedente”, como senala
Marx (1966:63).

La pacha ka, como se ve claramente, es la unidad
administrativa del “despotismo oriental” en el mundo an-
dino. Si se compara la informacién que en 1549 propor-
cionaron los waranga kamayogkuna chupaychu a Moriy
Alonso Malpartida (1967:305-306) con las cifras del chi-
nu gue conservaba mallku Qari con el nGmero de mitmaqg-
kuna residentes en Sama y los chinchaysuyu y ghana de
- Hawi (1964:64-66), se encuentra que son congruentes en-
tre si como también lo son la declaracion del kurag ka
Awkillukuy “ynga mitimae.., de la parcialidad del Cuzco”

2

{*) La ausencia de propicdad privada de la tierra, ¢l reparto y/o confir-
macion anual de las parcelas de ticrras para su usufructo, la ausencia de co-
mercio (salvo el realizado por ¢l Estado) y de sistcma monetario (“Existen
—dice Marx— formas de¢ sociedad muy desarrolladas... en las que se encuen-
tran las formas mas elcvadas de la cconomia —por ejemplo, la cooperacion,
una division del trabajo desarrollada, ctc., sin que exista en cllas dinero algu-
no, como por ejemplo, en el Pert” (en: Godelier: 1969:111); la construccion
dc grandes monumentos que son la “‘encarnacion de esta unidad superior y
su expresion politica concreta™ (Chesnaux: 1969:46), y de obras civiles co-
mo los sisternas de regadio en la Costa v Sierra peruanas (los sistemas de ca-
nales de regadio han sido estudiades parcialmente por Paul Kosok: Lifc,
Land an Water in Ancient Per (1965), pero no han sido estudiados ni en la
Costa Sur ni en la Sierra) y la construccion de terrazas agricolas (denomina-
das andencs en ¢l espaiol hablado en el Perai); la existencia de comunicacio-
nes estatales rapidas y eficientes a través de una red de caminos y chaskiku-
na (literalmente: “los que reciben”, mensajes en este caso), la capacidad de
movilizar ejércitos de miles dc hombres, como lo manifestaron los mallkuna-
ka Kutinpu v Willkakutipa, caracterizan al Estado asidtico. Pero también es
caracteristica de estos Estados el haber inventado independientemente, y
utilizado, el sistema decimal. Dantzig (1953) sostiene la creencia, muy difun-
dida, de que el sistema decimal se origind en los primitivos calculos realizu-
dos con ayuda de los diez dedos de ambas manos., “Comparese —dice— cl
término sanscrito pantcha (cinco) con la palabra persa pentcha (mano), el
ruso piat {(cinco) con la palabra piast de la misma lengua, la que significa la
mano abierta” (1971:25), pero ¢sto ne prucba necesariamenie que cl sistema
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quien declara que ‘“en tiempo del ynga oy6 decir a sus pa-
dres y mas viejos gue eran docientos casados y que estan
alli puestos por mitimaes desde el tiempo del ynga Tupa
Ynga Yupanqui padre de Guayna Capac” (1972:23-24), y
con el testimonio dado por Chuchuyawri, kuraq de los
Yachakuna, en Leon de Huanuco el 03 de febrero de
1562, quien declara: “que en tiempo del ynga les repar-
tian estas cosas que todos los casados y mancebos que
eran de edad de trabajar hacian nameros de diez indios y
de cada diez sacaban dos o tres o uno a como les cabia de
dar conforme a como el dicho ynga se lo enviaba a pedir
y que esto era general en toda la tierra” (1972:55).

decimal sc¢ haya originado ¢n la costumbre de contar con los dedos, sino que
el aprendizaje del sistcma decimal, al difundirse, se hizo con ayuda de los de-
dos de las manos. Ni en ¢l muchik (vunga) para el que se utilizaba maksha
para mano y cshllmets para cinco, ni en ¢l hage aru que emplea el término
ampara para mano y pisqa para cinco ni en ¢l runa simi, en ¢l que mano cs
maki y pisqa cinco, existe relacion alguna entre mano y namero cinco. Dant-
zig reconoce la existencia de sistemas de base cinco, el vigesimal, de base vein-
e utilizado por los mayas y que, “entre las tribus mis primitivas de Africa y
Australia... estos salvajes no han aprendido a contar ain con los dedos; tie-
nen numeros independientes para designar uno y dos y después numeros has-
ta seis; para todo lo que esta mas alla de seis, emplean una palabra que signi-
fica monton™ (1971:30). Es igual entre las ctnias amazonicas del Pera, asi,
lus machiguengas cuentan: paniro (uno), piteni (dos), mawani (tres) y towani
(muchos); pero la etnia amucsha, que cvidentementc €51UVO €n CONTACLO CON
los Inka, ticne un sistema de base 10. Dantzig, por lo demas, no explica por
qué en Mcsopotamis s¢ adoptd un sistema de base 60. Un aspecto que todos
cuantos, después de Marx, se han ocupado del “despotismo oriental” no han
advertido a causa de¢ su “‘mentalidad occidental”, es que el sistema de base
decimal se utilizd en Mesopotamia, Fgipto, China, parte de la India vy la re-
gion andina correspondiente al territorio que abarcara aproximadamentc el
Tawantinsuyu, *‘matematica bastante mediocre, puesto que la base decimal...
presenta pocas ventajas para ser aconsejada. Cualquier otra base, con la posi-
ble excepcién del nueve, hubiera sido tan buena como ella v posiblemente
mejor”, dice Dantzig (1971:31). Mas, en todos los lugares en los que aparece
originariamente ¢l sistcma decimal, se habian desarrollado Estados despoti-
cos que precisaban contabilizar el nlmero de productercs y la cantidad de
produccion, contabilidad para la cual el sistema de base decimal es prohable-
mente el mas efectivo. Para ¢l Estado Inka, Cieza (1551), dice: “Concuerdan
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Las chunka que no tenian el nimero de tributarios,
sea porgue a los pureq se les enviaba fuera del territorio
de la marka o por fallecimiento de algunos de sus miem-
bros, para los efectos administrativos han debido funcio-
nar siempre como unidades al mando de un chunka ka-
mayoq, dependiente, a su vez, de un pacha ka kamayoq.

Damian de la Bandera (1557), al referirse a la “Go-
bernacion del Inga”, dice que la administracion estatal
“mandd contar los indios de todo el reino y repartidlos

los orejones que en ¢l Cuzco me dieron la relacion que antiguamente en tiem-
po de los rcyes Incas se mandaban por todos los pucblos... que los sefiares
principales y sus delegados supiesen cada ano los hombres y mujeres que ha-
bian side muertos v todos los que habian nacido porque asi para la paga dc
los tributos como para saber la gente que habia para la guerra v la que se po-
dia quedar por defensa del pueblo convenia que se tuviese esta, la cual facil-
mente podian saber porque cada provincia en fin del afio mandaba asentar en
los quipos por la cuenta de sus nudos todos les hombres que habian muerto
en ella en aquel afio y por siguiente (debe decir: consiguicnte) los que habian
nacido” (1968:61). El Estado contabilizaba la producciéon pecuaria y tam-
bién Ja agricola, utilizando en este caso el k™ullu (genéricamente: tronco; es-
pecificamente, en este caso, medida de capacidad, de madera, utilizada para
tubérculos y granos. Su uso en algunas regiones andinas persistia, comproba-
damente, hasta hace unos seis aios) y la produccién minera y artesanal. Co-
mo sciiala Cieza, tomaban *la cuenta tan bi¢n que un par de alpargatas no
podian esconder” (1968:42). Dantzig, no obstante afirmar que ¢l sistema de
base decimal tiene un origen *“*fisiolégico”, empleo de los dedos de las manos
para contar, sefiala: “Los documentos mas antiguos que indican el uso siste-
mitico de la escritura numérica son los de los primitivos sumerios y egipcios;
st remontan todos casi 2 la misma ¢poca: alrededor del ano 3,500 a.C.... sin
embargo, ¢s mas probable que sus numeraciones no sean la posibilidad de la

- existencia de relacioncs entrc estos pueblos. Hay, indudablemente, mas que ¢l
desarrollo de marcar” (1971:35). El sistema de base decimal posiblemente
se difunde desde Egipto, a través de Grecia, a los pueblos curopeos que llegan
a considerar, como lo han hecho con otres préstamos culturales, que ¢s una
invencion original. Citando una vez mas a Dantzing: “todas las trazas de la
significacion inicial de las palabras numéricas cn las lenguas europeas, con la
posible excepeidn de cinco, estan perdidas, y este hecho es tanto mas notablc
si se tiene en cuenta que, como regla, las palabras numeéricas poseen una es-
tabilidad extraordinaria® (Cf. 27). Para explicar este hecho, Dantzig sugiere la
hipoOtesis segin la cual, “mientras que los nombres de los nmeros han que-
dado invariables {Dantzig se refiere al sanscrito griego, latin, aleman, francés
y ruso} desde los dias de su creacion, los nombres de los objetes concretos
que les dieron nacimiento han sufrido una metamorfosis completa”™ (1971:
27-28), hipotesis que explicaria ¢l fenémeno, mas no la causa que origind el
{enémeno.
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de diez en diez mill y sobre cada diez mill indios puso un
cacique principal... de cada mill destos tenia cargo otro
principal... v cada uno de los de a mill tenia cuenta con
otros diez de cien indios y cada uno de los de ciento te-
nia cuenta con dos de cincuenta y éstos de a cincuenta
dividian los indios por diez y por cinco dando cargo de
cada diez y de cada cinco a un indio y de esta manera era
muy facil la gobernacion” (1965:177). Damian de la Ban-
dera evidentemente no entendié que el “principal” de
“cada uno de los ciento” es el pacha ka kamayoq, kuraqg,
él mismo, de una de las dos sayakuna, mitades de cincuen-
ta pureq, y que las chunka conforman unidades que com-
prenden dos pisqa.

En ningin caso las unidades conformadas por la
chunka waranga (diez mil) o la waranga (mil), correspon-
den a “provincias’ puesto que el Estado Inka respeto las
fronteras de la marka (territorio de la etnia) y l1a estructu-
ra decimal, que correspondia a la administracion estatal,
consideraba a los pureqgkuna a nivel estatal y no étnico.
El concepto de ‘“provincia” como demarcacion adminis-
trativa y territorial, sin considerar a las etnias, fue intro-
ducido por la administracién colonial, que destruye la es-
tructura decimal administrativa del Estado Inka, y destru-
ye, asimismo, la unidad territorial de las markakuna y la
unidad de las etnias.

Por otra parte, tanto la visita a Chukuytu como la
de Wanuku, ponen en claro un aspecto al que no se ha
prestado atencion: el trabajo realizado por las mujeres,
que modifica sustancialmente la fuerza de trabajo en las
pacha ka.

Pawkar Waman, en la relacion de tributarios para el
Estado Inka, presentada a Mori y Alonso Malpartida en
1549, manifestd que, para la extraccion de oro, “de cada
cien indios echaban tres indios y tres indias y que lo saca-
ban todo el afio” (1967:305-306). Esto es, que el oro se
extraia durante todo el afio pero no que fuesen los mis-
mos pureq, y sus esposas gquienes permanecian un afio en
las minas y lavaderos auriferos.

178



La participacién de las mujeres en las labores agri-
colas la mencionan, en 1567, los mallkunaka Qari y Ku-
si (1964:20-21; 32-33). El patron cultural persiste hasta
nuestros dias, siendo la unidad bésica de trabajo la kon-
cha, conformada normalmente por dos hombres con tak-
lla y una mujer con raywana, y por cuatro hombres y dos
mujeres cuando los suelos son duros, caso en que, ademas,
se utilizan takllakuna con una pértiga mas larga y pesada
En todas las otras actividades, como deshierbes, cosecha
de maiz y de papas, como también en la palla (recolec-
cion) de las hojas de coca, participan las mujeres, quienes
tienen casi exclusivamente a su cargo el proceso de deshi-
dratacion de papas, sea ch’ufiu 0 muraya(*). Practicamen-
te, no existe labor agricola o pecuaria en la cual la mujer
andina no tenga una actividad importante junto al varon,
fuera de las labores propias del hogar.

En la labor artesanal, como sefiala Ravines, qulen
estudié la alfareria de Qaga siri, en Wanka Willka (Huan-
cavelica) en 1965, a cargo de las mujeres “queda... el aca-
bado final (pulido} y/o la decoracién” de los ceramios
“finos™ (1966:211). El tejido es actividad primordialmen-
te femenina, aungue en este caso los patrones son enor-
memente variables segQin las regiones. En el departamento
de Puno, entre los gollas descendientes de los lupa haqge,
y posiblemente por haber sido desde antiguo la zona de
los grandes rebafios de alpachunaka (Lama pacos) ¥ k’aw-
rakunaka (Lama glama), tanto el hilado como el tejido
son labores que realizan indistintamente varones como
mujeres si bien las labores de punto constituyen una acti-

(*) La papa helada y después machacada para ser deshidratada por ac-
cion solar, que una vez seca toma un color pardo negruzeo, recibe el nombre
de ch’ufu, en tanto que la papa que una vez helada v machacada se mantie-
ne en una corriente de agua antes de su deshidratacion, recibe el nombre de
muraya. Su color, ya seca, es blanco. Las papas utilizadas corresponden a va-
riedades amargas que solamente sc producen en las zonas mas altas de la cor-
dillera, en las que, ademas, ¢l rocio se hicla durante la noche.
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vidad exclusivamente masculina. En Cusco, los varones no
hilan, pero tejen prendas masculinas, y en Pachitea andina
(Huanuco), entre los descendientes de los chupaychu, el
hilado es labor exclusivamente femenina, asi como el teji-
do realizado con la kallwa (telar de mano, también deno-
minado de faja, de origen prehispanc), en tanto que el
manejo del telar(*), de origen hispano, esta a cargo de los
varones. La Gnica etnia, selvicola y no andina, en la que el
tejido es labor masculina, es la de los aguaruna, nombre
derivado del runa simi: awaq runa (hombre (que) teje) y
que sin lugar a dudas les fue aplicado por los inkas.

Quiz4, la labor artesanal exclusivamente masculina
sea la del trabajo en madera, como la fabricacionde ‘‘tela-
res”’, kallwakuna, cucharas, artesas, etc., puesto que el bu-
rilado y pirograbado de los mates (lagenaria) no es labor
exclusivamente masculina.

Las mujeres no participan en la construccion de vi-
viendas permanentes, pero en los departamentos del Sur,
como Cusco y Puno, cargan en la espalda, a veces casi tan-
to como un vardn, labor que realizan, transportando un
menor peso, aun cuando llevan cargados en la espalda a
sus hijos lactantes.

La fuerza de trabajo correspondiente a cuatro wa-
rangakuna, entonces, se contabilizan por el Estado Inka
como equivalente a la de ocho mil personas adultas, esto
es, cuatro equivale a ocho porque es s6lo la mitad de la
unidad, ocho, que es, a la vez, igual a diez. Esto es con-
gruente con la concepcion de que cada pacha ka, asi co-
mo cada saya y cada suyu, son, al mismo tiempo, mascu-
linas y femeninas.

La estructura correspondiente a esta concepcion
persistia, al menos para algunas actividades, hasta hace
unos veinte afios, como lo pone de manifiesto la descrip-

(*) El término “‘telar™ se rcserva para designar al telar de origen hispa-
nico; la kallwa no se clasifica como telar en las actuales categorias andinas.
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cién hecha por Roca Wallparimachi (1955:138 ss.) acer-
ta de las ceremonias funerarias realizadas en la provincia
de Anta, del departamento de Cusco.

En el pisqay, juego ceremonial, se utilizaba, o se
utiliza atn, una piedra de forma tronco piramidal de
aproximadamente dieciocho centimetros de alto, denomi-
nada pisga (cinco), piedra a manera de dado de seis lados,
cuatro de ellos trapezoides iguales en tanto que los dos
restantes son cuadrados equilateros, uno mayor y otro
menor. El cuadrado mayor tiene el valor de chunka (diez)
vy de pisga (cinco), el menor; los lados trapezoidales tie-
nen, respectivamente, el valor de huq (uno), iskay (dos),
kimsa (tres) y tawa (cuatro). “Todos los nimeros —dice
Roca Wallparimachi— tienen su propio valor... pero hay
una excepcion: el cuatro, cuando sale, no marca cuatro si-
no ocho” (Cf. 138).

En el juego ceremonial, en que no participan las
personas que tienen alguna relacion de consanguinidad
o relaciones de compadrazgo con el difunto, intervienen
doce varones y doce mujeres; en Konpone, paraje del dis-
trito ¥ provincia de Anta, el “puntaje de los varones se
marca con maiz amarillo y el de las mujeres con rojo”’, se-
flala Roca Wallparimachi (Cf. 147). El juego concluye
cuando se alcanzan los doce puntos; si los varones obtie-
nen primero los doce puntos ayudaran a las mujeres a al-
canzar esta cifra, y viceversa, luego de lo cual los concu-
rrentes designan, entre quienes llegaron a marcar diez
puntos, al “Rey” y a la “Reyna”, ambos jovenes solte-
ros(¥*).

En una pisqa (piedra empleada en el piskay), los
nameros son: 1, 2, 3, 4, 5, 8 y 10, correspondiendo los
cinco primeros nimeros a la llamada escala aditiva de Fi-

(*) Acerca del origen prehispano del piscay, Morote Best hace algunas
aclaraciones en una “Nota de la Direccion”, de Archivos Peruanos de Folklore,
revista que publice el estudio de Roca Wallparimachi.
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bonacei (Andrea Pisano), siendo la relacién entre ellos la
constante:

K =1EY5— 1 161833...

El ocho equivale evidentemente, en la pisqa (piedra
para el pisqay) a diez, pues son los niimeros mayores con-
tenidos en la piedra. Ademds, el nimero de participantes
en el pisqay, dos grupos de doce personas, uno conforma-
do por mujeres y otro por varones, corresponde claramen-
te al nimero de seqekuna de una pacha ka, esto es, tres
seqekuna de varones y tres de mujeres por cada suyu.

La pacha ka contabilizada por el Estado Inka como
integrada por cien puregkuna, equivalia en realidad a la
fuerza de trahajo de doscientas personas. Es claro que, de
esta manera, se facilitaba el censo de tributarios, puesto
que cada tributario era necesariamente un hombre casa-
do, por la misma concepcion andina de gue toda unidad
social es femenina v masculina, De alli que los funciona-
rios del HEstado confirmasen las uniones matrimoniales,
como lo declaré Sullka Kuntur, el kurag ka de Awki mar-
ka, al visitador Ortiz de ZGiiga, el 28 de enero de 1562:
““...el dicho ynga gobernador de las diez guarankas venia
cada aflo a visitar la tierra y éste juntaba indios e indias
por casar y estando todos en la plaza delante de todos da-
ba a cada indio su india por mujer y cuando se la daba le
decia que la tomase por mujer y gue la tratase bien y no
se echase con otra y a la mujer le decia lo mismo y no ha-
bia ni se decian otras palabras y ésta tomada por mujer la
tenia por tal de alli adelante” (1967 53): Esta informa-
cion en nada contraria que el matrimonio andino prehis-
pano fuese celebrado previamente por comin acuerdo de
las familias de los contrayentes, retribuyendo el grupo del
varon con productos y especies al grupo de la mujer, cere-
monia impropiamente denominada ‘“‘pago de la novia”, y
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que en el caso andino no daba siquiera, al grupo del varén,
el derecho sobre los hijos de éste, reforzando solo las rela-
ciones existentes entre las dos sayakuna.

Las normas matrimoniales prehispénicas persisten
en la actualidad designandose a este matrimonio con el in-
apropiado término de sirvinakuy (para el servicio), matri-
monio en el que algunos sociélogos han pretendido hallar
un “matrimonio de prueba’” que no existe ni ha existido.

Al confirmarse el matrimonio por el chunka waran-
ga kamayoq, aun cuando Sulla Kuntur no lo dijese, es evi-
dente que se anotaba en los khipukuna a los nuevos tribu-
tarios.

La viudez de un pureq, varén de dieciocho a cin-
cuenta anos aproximadamente, no debié constituir un
problema ya que en la poblacién andina habia, puede pre-
sumirse que hubo, un excedente de mujeres debido, en
parte, a la alta mortalidad de varones provocada por las
guerras. Mallku Kutinpu aclaro al visitador Garci Diez
que una de las razones de ‘‘no haber tantos indios como
en tiempo del ynga”, censados en el chinu, era que “des-
. pués que el dicho ynga visité la dicha provincia de Chu-
cuito saco de ella dos mil indios de guerra para la guerra
que hizo a los naturales de Tumbes y que en el cerco del
Cusco en tiempo de la guerra entre los dos hermanos yn-
gas murieron tres mil indios de esta provincia porque fue-
ron diez mil y volvieron siete mil porque este testigo lo
vio porque fue con su padre siendo muchacho al Cuzco”
(1964: 170). Mallku Willka Kutipa, “principal de la par-
cialidad” de Ilawi, quien manifest6 ser “de edad de cien
anos y que es cacique desde antes que muriese Guai-
nacaua y que fue con Guainacaua cuando fue a pelear
con los indios de Tomebamba... dijo que de toda la
provincia de Chucuito dieron una vez al ynga para la
guerra de Tomebamba donde este que declara fue con’
8], seis mil indios y que de éstos murieron en la gue-
rra cinco mil y todos los caciques salvo dos y no vol-
vieron mas de mil indios de los seis mil” (1964: 105-
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106). Existe, desde luego, una enorme variacion entre las
informaciones de los dos mallkunaka, puesto que segun
Kutinpu las bajas ascienden al 30°/o en tanto que para
Willka Kutipa éstas constituyen el 839/o; pero, aun acep-
tando la cifra menor, ésta implica el 199/o del total de la
poblacion masculina adulta lupa hage, todos los hombres
casados por su condicién de puregkuna.

En cuanto a las viudas que no contraian nuevo ma-
trimonio, quedaban exceptuadas de tributo, tal como
~ocurria, al menos hasta 1969, en las comunidades andinas,
en las cuales las viudas no tenian otra obligacion, en las
labores comunales, que contribuir con una pequena olla
de comida, esto es, aproximadamente la que hubiera con-
sumido su difunto esposo, comida de la que se servian al-
gunas cucharadas los comuneros activos. Con anterioridad
a 1531, cuando los kuragkuna tenian la obligacién de ha-
cer trabajar las chagrakuna de las viudas, es posible que
éstas hayan retribuido a los pureq de la misma manera
simbolica, en tanto que lo necesario para la alimentacion
de los pureq lo proporcionasen los kurag de sus propios
recursos, por los excedentes acumulados que disponian
precisamente para cumplir con sus funciones dé kuraq ka.

En la visita de los chupaychu realizada en 1562,
son los kuragkuna de esta etnia quienes aclaran otros as-
pectos de la administracion estatal Inka. Wayna Shawa
dice: “..se acuerda que habia en el tiempo del ynga so-
bre todas las cuatro guarangas uno que se llama Xagua...
y que el ynga enviaba a sus tiempos un ynga deudo suyo
para mirar y saber como gobernaba el dicho Xagua... y
juntaba los tributos y cuando habia algunas cosas que
castigar y de que el dicho Xagua tenia queja de otros
caciques daba relacion de ellos al dicho ynga que venia
a visitarlo y después de se la haber contado el dicho
ynga mandaba al dicho Xagua que los castigue el cual di-
cho Xagua en presencia del dicho ynga castigaba los di-
chos caciques y principales que tenian culpa... (1967:
24).
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Sullka, el kurag qa de Awki marka, aclara esto: “...
en lo de la gobernacion de la justicia habia un cacique
principal de todas las cuatro guarangas que nombraba el
ynga y nombraba asi mismo un cacique de cada guaran-
ga y principales de cada pachaca y asi mismo nombraba
el ynga a los principales de cincuenta y diez indios por
manera que el ynga los nombraba a todos los que manda-
ban” (Cf. 45). Sullka Kuntur, de los @Q’eru, precisa “que
el ynga mandaba al cacique principal de las cuatro guaran-
gas que tuviese cuenta con los otros caciques de cada gua-
ranga y que los de las guarangas la tuviesen con los de los
ciento que eran pachacas y éstos de las pachacas la tuvie-
sen con los de las chungas que son mandones de diez in-
dios...” (Cf. 35).

El kuraq ka Nina Pawkar aclara que por cada wa-
ranga habia dos “caxiques’, pero niega que sobre las cua-
tro warangakuna hubiese un “cacique principal”, negacion
con la que esta acorde la declaracién de Qapari, kurag ka
de T'unan Ichog y Mataw.

Las dos negaciones no prueban, sin embargo, que
para la administracion estatal Inka, las cuatro warangaku-
na no funcionaban como una unidad sobre la cual ejercia
control un funcionario inka, por intermedio del kurag ka
designado al efecto, quien invariablemente era un waran-
ga kamayoq que, dentro de la unidad de las cuatro wa-
rangakuna, tiene una posicién equivalente a la del suyu-
yug apu hanan ichogq.

El chunka waranga kamayogq, que es un funciona-
rio estatal, inka ““deudo’ del Inka, como dice wayna Sha-
wa, evidentemente no puede controlar mas que dos uni-
dades y media de cuatro warangakuna por unidad, corres-
pondiendo a un funcionario de igual rango el control de
la media unidad restante, mas otras dos unidades de cua-
tro warangakuna cada una.

El modelo de la chunka waranga propuesto, de dos
unidades y media de cuatro warangakuna por unidad, lo
hallé confirmado en los documentos referentes a los “cu-
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racas de Cajabamba”, en los cuales se menciona a Tantaga-
1lin como a “cacique principal del repartimiento de los
indios de Guamachuco”, conformando, en 1567, una uni-
dad con las warangakuna de Llanpu, Wak’a Pawkar, Lluy-
chu, Antamarka y la de los “Mitmas serranos” y de “Mit-
mas yungas’, a cargo, cada una de ellas, de los waranga
kamayockuna Wanka Shullka, Killchi, Poma Kuntur y
Kuntur Q’espe (1974: 291). Es evidente que Tantagallan,
sin tener derecho, asume las funciones que con anteriori-
dad a 1532 estaban a cargo de un funcionario inka y ob-
tiene que la administracion colonial hispanica le recono-
ciese la autoridad sobre seis waranqakuna, dos de ellas de
mitmagkuna que por su condicién de mitmag, de acuerdo
con las normas andinas prehispanas, s6lo podian depen-
der de los kuraq de sus propias etnias, salvo a nivel supra-
étnico. :
De acuerdo con el modelo, el pisga chunka waran-
ga kamayoq (literalmente: el que controla cincuenta mil),
al comparar las informaciones de dos de los chunka kama-
yogkuna que dependen de su autoridad, tiene la posibili-
dad de verificar sus informaciones en la unidad de cuatro
warangakuna, o unidad de integracion, en la cual, la mi-
tad es controlada por un chunka waranga kamayoq y la
otra mitad por otro chunka waranga kamayoq.

De la misma manera, el pachag waranqa kamayoq
tiene la misma pesibilidad, puesto que una de las unida-
des de cuatro warangakuna, la unidad de integracion, al
depender de dos chunka waranga kamayoqkuna distintos,
es controlada por dos pisqa chunka waranga kamayogqku-
na diferentes, lo que es igualmente cierto para el hunu ka-
mayoq (el que controla a cien mil). Es decir, existe un do-
ble control que se ejerce a través de niveles de organiza-
cidon, o integradores segin la terminologia de Bunge
(1973: 33), lo que da lugar a una estructura de niveles je-
rarquicos, siendo el primer nivel tetrapartito, las unidades
conformadas por cuatro warangakuna, y los niveles supe-
riores decapartitos puesto que el pachag waranga kama-
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yoq controla a diez chunka waranga kamayoq y el hunu
.kamayoq, a diez pachag waranqa kamayoq. Los pisqa
chunka waranga kamayoq y los pisga pachag waranga ka-
mayogkuna sblo permiten efectuar el doble control.

El siguiente esquema presenta el modelo de la es-
tructura administrativa estatal, por encima de la estructu-
ra de las warangakuna, que muestra una estructura fun-
cional de niveles decisorios.

(Véase, en la pagina siguiente, el Grafico 19).

: Esta estructura decapartita, que es mucho mas que
la organizaci6bn decimal que han presentado hasta hoy los
historiadores peruanos y que han discutido algunos antro-
pélogos norteamericanos, es claro que reduce, considera-
blemente el poder de los kuragkuna de las numerosas et-
nias que integraban el Estado Inka. Apu Qari, mallku lupa
hage en la época inka de Chukuytu, padre del padre del
homonimo gue aparece en la visita de 1567, no es mas
que un waranga kamayogq como lo es, por los mismos
anos, aproximadamente, machu Shawa, el kuraqg ka de los
chupaychu; uno y otro son, ademas, kuragkuna de una
unidad de cuatro warangakuna, y por mucho que mallku
Willka Kutipa dijera a Garei Diez que “Apo Cari... era
gran senor como segunda persona del Ynga y mandaba
desde el Cuzco ‘hasta Chile” (1964: 107), mallku Apu
Qari no es mas que un Kuraq ka sometido a un funciona-
rio inka chunka waranga kamayoq. Mallku Apu Qari pue-
de parecer, erroneamente, como ghapaq si se le compara
a machu Shawa, puesto que la etnia lupa haqge la integran
dieciséis mil pureqkuna en tanto que la etnia de los chu-
paychu solamente tenia tres mil setecientos puregkuna,
mas, para Apu Qari, en cada una de las “cabeceras” no se
cultivaban sino diez tupu, pero sus obligaciones de reci-
procidad hacia los otros mallkunaka de su etnia, mas nu-
merosos, eran mayores que las de machu Shawa,

Para el Estado Inka, Qari y Shawa son inicamente
warangakamayoc y kuraq de una unidad de cuatro waran-

187






gakuna, es decir, el poder de kuraqg ka de las ethias nume-
rosas se reduce, reduciéndose en consecuencia, su capaci-
dad potencial de oponerse al Estado.

Ademas, a los kuragkuna se les invitaba, por asi de-
cirlo, a enviar a sus hijos a Qosqo, con un doble propasi-
to: educarlos de acuerdo con los intereses del Estado In-
ka, para que mas tarde, al gobernar, lo hicieran de acuer-
do con la politica estatal pero, al propio tiempo, mientras
permanecian en Qosgo eran virtualmente rehenes. El re-
chazo a enviar a sus hijos a Qosgo, por parte de un kurag
ka debia tomarse, si es que se daba, como un acto de hos-
tilidad hacia el régimen. Linton (1936) senala esta misma
pauta para los que denomina los Estados de Conquista:
“los nifios tomados en rehenes... al criarse entre los con-
quistadores absorbian mucho de su cultura y formaban
relaciones personales con el grupo conquistador. Eran los
eslabones entre las dos sociedades cuando volvian con los
suyos”. (1959: 250). En el caso Inka esto es cierto si bien
al Estado Inka no se le puede considerar estrictamente co-
mo un Estado de Conquista, y por otra parte, la cultura
andina era, y es, una sola. Mas que aprender pautas de
cultura, los hijos de los kuragkuna aprendian la politica
estatal. Recuérdese la mencidén hecha al Yachay Wasi (Ca-
sa del saber) que no era, sin duda, una instituciéon similar
a las escuelas occidentales, pero en la cual se transmitirian
los mitos, tradiciones, conocimientos de etnociencia, ad-
ministrativos y militares para los hijos de los inkakuna y
también para los hijos de los kuragkuna, aun cuando se
hiciese con limitaciones.

Ademas, a los kurag que se destacaban mediante
actos que incrementaban su prestigio, y que por este mis-
mo hecho se convertian en jefes potencialmente peligro-
sos, se les distinguia otorgdndoles esposas secundarias,
elegidas entre las jovenes educadas en el Aglia Wasi (Casa
de las escogidas) e identificadas con los intereses del Esta-
do. Si bien no existe ninguna indicacién sobre el particu-
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lar, parece innegable que estas jovenes, quienes habian
sido entregadas por sus padres siendo nifias, no regresaban
a sus lugares de origen de manera que en su nueva residen-
cia eran consideradas extranjeras y no tenian mas vinculo
que con el kuraq. Su obligacion hacia el Estado era, con
seguridad, la de informar acerca de las actividades del ku-
raq ka que podian interpretarse como no acordes con los
intereses estatales; ademas, los hijos habidos con el kurag,
educados de acuerdo con la politica estatal, desde sus pri-
meros afios, por ser hijos del kuraq tenian opcidn a ser je-
fes. Esta posibilidad constituia un estimulo para las espo-
sas secundarias a mantenerse fieles al Estado.

Esta pauta, con variantes, parece ser igualmente
propia de los estados de tipo oriental. “Se ha dicho que
-los emperadores chinos siguieron a menudo este procedi-
miento, regalando concubinas reales a los jefes de las tri-
bus conquistadas o de aquellas cuya alianza parecia dudo-
sa. Estas damas eran escogidas por su inteligencia tanto
como por su belleza y eran agentes diplomadticas muy efi-
caces”, dice Linton (1959: 251). \

El Estado Inka, como se ve, al unificar a las diver-
sas etnias andinas, si bien conservaba en sus funciones a
los lideres, les limitaba el poder al establecer, como requi-
sito, que su nombramiento fuese hecho por un funciona-
rio estatal. Sullka Kuntur, de los @’ero, es bastante expli-
cito a este respecto. Dice: “En la sucesion de los cacicaz-
gos se hacia que sucedian los hijos a los padres y que no
se osaba asentar en la tiana(*) hasta que el ynga se la die-
se ¥y que siempre sefialaba al mayor siendo hombre para
gobernar y no lo siendo pedian todos al ynga que porque
no era aquel para dicho efecto nombrase a otro y asi lo
nombraba al hermano segundo teniéndolo; al mayor daba
algin cargo y lo ponia con otra cosa en que se ocupaba

{*) Tyana: asiente de pequefia altura, sin patas ni respaldar, tallado en
madera, sobre ¢l que se colocaban mantas tejidas. Era el simbolo del ejercicio
de las funciones de jefe. La tyana del Sapan Inka cra dc ero.
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y que faltando el hermano para suceder en el lugar del
otro buscaban un pariente mas cercano y que fuese caci-
que y asi lo hacia y nombraba para ello y lo tenian los
otros por cacique y lo usaba y hacia lo que en el oficio se
requeria’ (1967: 36). Ademas, al limitar su autoridad so-
bre grupos de cuatro warangakuna, como maximo, al in-
troducir en su-hogar mujeres identificadas con los intere-
ses estatales y al retener en la capital del Estado a los hi-
jos, las posibilidades de disidencia se reducian al minimo,
contando con la ventaja de que la etnia mantenia a sus je-
fes tradicionales, con quienes se hallaba identificada.

Al propio tiempo la etnia de los T’anpu, o de los
Inkakuna, dispersa a sus miembros por todo el territorio
unificado, no permitiendo que estos funcionarios tengan
una sede permanente, eliminando asi la posibilidad de
que pudiesen establecer relaciones personales que en un
momento determinado hubiesen podido darles excesivo
poder, siendo posible, ademas, su control por los funcio-
narios de mayor jerarquia administrativa, a partir de las
unidades de integracion conformadas por cuatro waran-
gakuna.

El chunka waranqa kamayoq, por el cargo ejerci-
do, es un funcionario que recorre de manera constante
el territorio que sobrepasa, muchas veces, las fronteras
étnicas, puesto que el ejercicio de su cargo se da en fun-

_cién de la organizacion estatal.

Por las funciones propias de su cargo es indudable
"que recibe diferentes denominaciones: inka, unas veces,
y es inka en cuanto el término es apelativo que adopto
toda la etnia de los T’anpu; chunka waranga kamayoq
(el que controla diez grupos de mil) en cuanto al nime-
ro de warangakuna que tiene a su cargo, y también tu-
kuyrikug (el que ve todo), pues que es una de sus fun-
ciones el conocer (ver) todos los asuntos estatales, desde
el confirmar anualmente los matrimonios, y hacer conta-
bilizar a los nuevos puregkuna, controlar el almacenamien-
to y uso de los productos depositados en las gollgakuna
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y hacer justicia, asi como imponer castigos a los kuraq
ka y a los pureq y sentenciar a pena de muerte(*) atri-
bucion que el Estado retird a los kurag locales. A todas
estas funciones se refieren los kurag ka chupaychu en
la visita de 1562, razbn por la cual se compara al chun-
ka waranga kamayoq con los visitadores de la administra-
cion colonial. Para poder cumplir con muchas de las fun-
ciones de su cargo, una de las actividades del chunka wa-
ranga kamayoq, es la de preguntar, averiguar e interrogar,
de alli que se le denominase, asimismo, tukurikuq (el que
investiga o averigua).

Muchos de los pureq de las etnias que estaban a
cargo del chunka waranga kamayoq, le servian directa-
mente, y siendo inka se le confunde con el Sapan Inka, el
jefe de Estado. A estos pureq que sirven directamente
al chunka waranga kamayoq pertenecen sin duda los ta-
ruka chakupaq a que se refiere Pawkar Waman en 1549
‘(Cuadro 2), puesto que el Estado controlaba la conserva-
cion de la fauna y de la flora, no permitiéndose la caza de
especies silvestres mas que en una época del afio, proba-
blemente de acuerdo con el ciclo biologico de cada espe-
cie, prohibiéndose, en principio, sacrificar a las hembras,
salvo cuando eran animales viejos y no aptos para la re-
produccion. El sistema de caceria denominado chakuq,
consistente en rodear a las manadas y encerrarlas en co-
rrales preparados para el efecto, permitia la seleccién de
los animales a sacrificarse, lo cual era igualmente factible
cuando se empleaba el liwi o riwi (boleadora, consistente
en tres piedras talladas y pulidas, unidas entre si mediante
lazos de cuero, que permite la captura de animales sin da-
fiarlos). La norma de sacrificar anualmente a los machos

(*) A los pureq se les lapidaba o aporreaba inmediatamente después
de sentenciados, levindose a cabo la ejecucidén en un lugar proximo a la pla-
za en que se habia administrado justicia. A los kuraq se les ordenaba ahorcar-
se; Shullka Kuntur, ¥ otres kurag chupaychu asi lo manifestaron, aclarando
que, cuando se les ordenaba ahorcarse, asi lo hacian.
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excedentes, a las hembras estériles, asi como a los anima-
les jovenes con defectos congénitos, rige en la actualidad
entre los criadores de alpacas (Lama pacos) en el deparia-
mento de Puno. Marginalmente debe aclararse que, al asu-
mir el control de la flora y fauna silvestre, el Estado Inka
no despojaba a las etnias de su usufructo, sino que con-
trolaba su racional explotacion.

Los wantu apan (cargadores de andas) chupaychu
de la misma relacién de Pawkar Waman, se hallaban con
seguridad al servicio del chunka waranga kamayoq, ya
que todos los funcionarios estatales, asi como los kurag
de las etnias, tenfan el privilegio de viajar en andas.

La promocion de los chunka waranga kamayoq a
los rangos de mayor categoria, como pisga chunka waran-
ga kamayoq, pachac waranqa kamayoc pisqa pacha waran-

ga kamayoc, hunu kamayoq y wamani, ha debido produ-
cirse de acuerdo con la norma andina, tantas veces men-

cionada por los kuragkuna chupaychu en 1562, segin la
cual asumia las funciones quien poseia mayor capacidad
‘“siendo hombre para gobernar’” segin la expresion del
kuraq ka Sullka Kuntur (1967:36). Es indudable que a
los cargos de mads alta jerarquia llegaban, no solamente
los mas capaces sino, también los de mayor edad, satisfa-
ciéndose la norma andina vigente hasta hace pocos afios,
de la gerontocracia.

Estos Apu machunkuna(*) probablemente confor-
maban el kamachikuq (literalmente: gobierno)(**), con su-
ficiente autoridad para influir en las decisiones del Sapan
Inka, restringiendo considerablemente el poder del “‘dés-
pota”,

No existe informacién alguna que permita afirmar

(*) El equivalente espafiol mas aproximado de Apu, es Sefior, Machu
_equivale tanto a anciano come a padre del padré,

{**} Valcircel ubica el kamachikug a nivel de pacha ka y lo califica co-
mo “um sistema francamente democritico™ (1964g 110}, pero su informa-
cién_debe referirse a la pacha inka. En las pacha ka de las otras etnias, el po-
der del kamachikuq quedaba limitado por la autoridad del chunka waranga
kamayog. :
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que estos machunkuna hayan desempefiado la funcion de
ayllu kamayoq (el que gobierna el grupo de parentesco),
pero tal posibilidad es bastante fuerte, y de ser asi, han
debido presidir los seqekuna, lo que permitiria afirmar
que el kamachikuq lo conformaban veinticuatro ancianos
mas, nominandose unicamente la mitad, de acuerdo con
la norma andina a la que me he referido ya, se hizo refe-
rencia a los cronistas espanoles del gobierno de doce inka,
lo que origina las conocidas listas de los doce “emperado-
TR

La limitacion del poder del Sapan Inka esta confir-
mada por el hecho de que podfa estar ausente de Qosqo,
por razones administrativas o bélicas, durante largos pe-
riodos, como es el caso de Wayna Qhapaq Inka Yupanki.
En estas oportunidades asume el poder, de acuerdo al mo-
delo de pacha ka expuesto en estas paginas, el suyuyugq
hanan allawga, que es su masa (hermano de una de las es-
posas secundarias) y administrativamente, a nivel de saya,
su rantin(*).

CUADRO N2

NUMERO DE PUREQ CHUPAYCHU ¥ FUNCIONES OUE CUMPLIAN PARA EL ESTADO INKA, SECUN LA
RELACION DE LOS WARANQA KAMAYOQKUNA PAWKAR WAMAN, KIRIN, SHULLKA KUNTUR Y CHINCHAY

PACTA - B Nimern swado
FUNCIONES EA £ Por ol mcritus ODSERVACIONES
3 de le visits
LLANK'AYPAQ MITMAQEUNA
Qollge husing - 6 . 60- en las minas de ;&s!a de Ia marka los Yarush, para
enviar ¢l metal a4 Qosqo,

{*) Al inwroducirse el sistema menetario, rantiy ha adquirido ¢l senti-
do de “compra”, para diferenciar el intercambio del “producte por dinero”,
del intercambio de “producto por preducto”, que se denomina ch’allay
{trueque), sistema, el del trueque, que persiste hasta nuestros dias. Rantin
indica también a la persona que sustituye o reemplaza a otra en el cumpli-
miento de una obligacién o labor y, asimismo, la cantidad que se agrega a un
producto, como generosidad, al realizarse el ch'allay. En sus tres acepciones
existe congruencia i se considera que “agregado™ designa a la persona adscri-
ta a un servicio en ¢l cual no es titular, scntido que posee rantin al designar al
recroplazante; “agregado” implica también lo afiadide, que es el sentido de
rantin al indicar la cantidad que se afiade como generosidad en el challay.
Rantiy en su acepcion de comprar mediante dinere indica que la moneda
cumple la Funcion de uno de los productes trocados, y que sustituye a éste,
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LA PACHA KA Y LA MARKA

Se ha pretendido que el Sapan Inka, al asumir las
funciones de gobernante, tomaba en propiedad las tierras
que necesitaba, estableciendo el derecho de transferirlas
por herencia, a sus descendientes.

Estas afirmaciones se han hecho a partir de docu-
mentos del siglo XVI, hallados en diferentes archivos, en
los que figuran peticiones supuestamente realizadas por
miembros de la etnia de los T’anpu, ante la administra-
cion colonial espafiola, sobre derechos a tierras que.perte-
necieron a sus antepasados.

En casi todos los casos, quienes sostienen la exis-
tencia de la propiedad privada de la tierra como institu-
cion anterior a 1532, desconocen la necesidad metodo-
logica de que “la teoria requiere la construccién previa de
un modelo” como sefiala Kula (1974:13).

Es frecuente, asimismo, que los autores que se han
ocupado de la historia andina empleen términos referen-
tes a instituciones sin conocer exactamente a-qué se refie-
ren tales términos. Asi, Godelier sostiene que el Estado
Inka dio lugar al desarrollo ““de una especie de esclavitud,
llamada yanacona”, la cual crea “una nueva capa social,
los yana’ (1974:178). Pero Godelier no ha comprendido
siquiera que, lo que considera ‘“una capa social“, yana, es
la forma singular, y yanakuna (yanacona, segin la grafla
empleada por el autor), es el plural.

La senora Rostworowski, por su parte, supone que,
al formarse “la élite” incaica encargada de ocupar los
puestos prominentes en el ejército y la administracion pa-
blica”, se dio el “surgimiento de los yanaconas” (1962;
132-133). -

Los autores no han verificado que yana es voz mu-
chik, o yunga, que Fernando de la Carrera (1644) traduce
como equivalente a sirviente (el pluralizador kuna es del
runa simi).
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Jorge C. Muelle, lamentablemente solo en sus mi-
nuciosas y eruditas lecciones dictadas en la Universidad
Nacional Mayor de San Marcos, ha senalado la similitud
de las instituciones muchik con las del Estado Inka, mas,
entre el Estado Muchik y el probable inicio del Estado In-
ka se da una distancia, en el tiempo, de 600 afios,

La persistencia de las instituciones muchik no pue-
de explicarse mas que por la unidad y continuidad de la -
cultura andina. Basta sefialar, a este respecto, que la ter-
minologia de parentesco yunga, hage aru y runa simi, per-
mite afirmar que el sistema de parentesco es idéntico para
los chimu, lupa hage y los t’anpu, de la misma manera
que es idéntico el sistema de numeracion, en todos los ca-
sos, de base decimal, tal como la estructura bipartita de la
organizacion administrativa lupa hage, anterior al Estado
Inka, es idéntica a la de los t’anpu, :

Para la historia de Asia, la “‘ausencia de la propie-
dad de la tierra es ciertamente la clave para la compren-
sibn de todo el Oriente. Ahi reside su historia politica y
religiosa’, como escribia Engels a Marx, desde Manches-
ter el 6 de junio de 1853 (1973 t. 8:62). Asi, esta misma
ausencia de propiedad de la tierra es la clave para com-
prender la historia de la cultura y de la sociedad andina.

A mas de la ausencia de la propiedad de la tierra,
las etnias andinas con anterioridad a 1532 se han caracte-
rizado por ser unidades agricolas y manufactureras auto-
suficientes; autosuficiencia que lograron, en el aspecto
agricola, al ocupar distintos pisos ecologicos, a veces a
distancias de cerca de un mes de viaje, como es el caso de
los lupa hage, patron cultural que les permitia disponer
de todos los productos agricolas y también minerales, sin
depender, para su obtencion, del trueque o del comercio
con otras etnias.

La autosuficiencia agricola manufacturera y la
ausencia de la propiedad de la tierra son propias de la
“forma asidtica’, forma que, como sefiala Marx en 1857-
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58, ““sobrevive necesariamente por mas tiempo y con ma-
yor tenacidad’ (1966:75). ‘“ Adviértase —dice Marx— que
el modo tradicional persiste... ain mas en la combinacidén
oriental de agricultura y manufactura” (ibid:84-85).

Esta persistencia de las “idilicas comunidades rura-
les”, como las denomina Marx, que son las que hacen,po-
sible la existencia del Estado ‘‘despotico’™ no cesa cuando
desaparece el Estado, y enel caso andino esto se comprue-
ba en 1780, cuando veinte “‘caciques” combaten al Inka
José Gabriel Kunturkanki (Thupag Amaru Inka). De
acuerdo a Lewin, “‘segun algunos documentos de la época,
los espanoles pudieron aplastar a Tupac Amaru Unicamen-
te gracias al apoyo que le prestaron las huestes indigenas
comandadas por los caciques Nicolas de Rosas, Mateo Pu-
macahua y Pedro José Oropesa” (1957:399);(*) colabora-
cion que los historiadores nunca han explicado posible-
mente porque han ignorado el “barbaro egoismo’ de esas
“pequenias organizaciones de formas estereotipadas” a
que se refiere Marx en 1853, al tratar sobre la domina-
cion britanica en la India (1973:1.4:373).

El contraste entre la rebelion de Thupagq Amaru In-
ka y la de Juan Santos Ataw Wallpa, en 1742, es claro, en
cuanto a la colaboracidon que recibieron. Juan Santos
Ataw Wallpa, al igual que Thupag Amaru, se proclama In-
ka y busca igualmente restaurar el Estado Inka. Iniciada
su rebelion, Ataw Wallpa se sittia en el Gran Pajonal; su
su rebelion se prolonga por catorce afios sin sufrir derrota
alguna comprometiendo desde la etnia de los shipibo, en
la selva norperuana, hasta la de los chiri wanu, en la ac-

(*) El obispo de Cusco, Juan Manuel Moscoso, ¢n carta de 20 de julio
de 1782 menciona, segun Lewin, a los *caciques” Pumagawa, Rosas, Sukaqa-
wa, Mantu Thurpa, Chukiwanka, Wisa Chiki Qhallata, Sinanyaka, Wanpu
Thupaq, Qallo, Aranis, Kata Qhallapa, Wakistc, Yamas, Carpio, Espinoza,
Waumarchaka, Pacheco, Chilli Thupaq, Sawarawra y Solis, inicamente en la
Diocesis de Cusco (1957:399). Ademas, ¢l 779/o de las tropas del Mariscal
de Campo José del Valle estaba conformado de “indios ficles™,
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tual Rephblica de Bolivia, a lo largo de mil seiscientos ki-
lometros. La unificacion lograda por el Inka Juan Santos
Ataw Wallpa no sélo comprueba que el Estado Inka ejer-
¢i0, con anterioridad a 1532, un verdadero control sobre
muchas de las etnias amazonicas, esto es, que las selvas no
fueron la frontera natural aleanzada por los Inka, como se
ha pretendido, sino que la forma econémica de las etnias
selvicolas, basada en la caza y con una agricultura inci-
piente, determina una conducta diversa a la de los pobla-
dores de las comunidades aldeanas andinas.

Desde que en 1877 Squier supuso “‘que originaria-
mente no sdlo existieron en el Peru varias civilizaciones
separadas y distantes, sino también que algunas de ellas
precedieron a los incas’ (1974:3), la tendencia ha sido,
a partir de evidencias arqueologicas, formar culturas, “rei-
nos”, “confederaciones” e “imperios” basados en estilos
ceramicos y arquitectonicos, es decir, sobre patrones de
estilos, que son los aspectos menos estables del aparato
material de la cultura, pero sin considerar que “la senci-
llez del organismo productiveo de estas comunidades gue
se bastan a si mismas, se reproducen de manera constante
en la misma forma, y cuando quedan destruidas por acci-
dente se reconstruyen en el mismo lugar v con el mismo
nombre, nos proporciona la clave de inmutabilidad de las
sociedades asiaticas, que de manera tan extrafia contrasta
con la incesante disolucion y reconstruccién de los esta-
dos asiaticos, los cambios violentos de sus dinastias. La
estructura de los elementos fundamentales de la sociedad
se mantiene fuera del alcance de todas las tormentas de la
region politica”, como sehala Marx en EI Capital (1973:t.
a3 515

La perfeccion administrativa lograda por el Estado
Inka en poco mas de cien afios, ha sido posible solo des-
pués de siglos de experimentacion.

El Estado Inka no se ajusta a los patrones de los Es-
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tados de Conquista desecritos por Linton en su ya clasica
obra Estudio del hombre (1936), patrones que, como se-
nala el autor, corresponden al “viejo Mundo’ {1959:242
ss). Con todo, es exacto que “el desarrollo de los méto-
dos para gobernar y explotar a las sociedades conquista-
das reguiere no solo de capacidad inventiva sino también
un largo proceso de experimentacion” (Ibid. 244).

Las Haldas, proxima a Casma, en la costa central
del litoral peruano, con sus construcciones piramidales y
el “templo”, con un largo de 465 m., constituiria ya, ha-
cia el ano 1800 a.n.e., una prueba de la existencia de una
agricultura suficientemente desarrollada para producir ex-
cedentes utilizados en la alimentacion de los constructo-
res, durante algunos meses, y también de jefes, con fun-
ciones sacerdotales o no, investidos del poder necesario
para obtener la fuerza de trabajo suplementario destira-
da a obras no productivas, jefes liberados de la obligacion
de cultivar y con tiempo disponible para planificar tales
obras, lo que implica que los jefes, y sus familias, padian
disponer del excedente agricola producido por la comun-
nidad.

En el periodo caracterizado por el estilo artistico
denominado Chavin (*) entre los afios 90 y 200 an.e,
las comunidades agricolas artesanales fijan, probablemen-
te, sus patrones basicos y se afirman como unidades auto-
suficientes de produccion. La multiplicacion de centros
poblados v la construccion de grandes obras de earacter
no reproductivo —de las cuales el conjunto de galerias

-

{*) En el s. XVT ¢l signo “v"* denominado “‘u de corazén®, correspon-
de la vocalfu/. Consecuentemente sc graficé chavin por [chawin/ o mas
probablemente [shawin/ por varaciéon fonética dialectal del mismo modo
que shawsha, en la runa simi 1, de la clasificacién de Torero, corresponde a
chawcha del runa simi 2. Sarmiento (1572), entre los ayllukuna dc Qeosqo
menciona al Chawin Qosge ayllu (Chahuin Cozce Avylle, segin la grafia del
cronista) patronimico que refuerza la interpretacion fonética del topénimo,
sin establecer mas que una relacién idiomatica pero no de origen.
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subterraneas, piramides y terrazas del centro ceremonial
de Hatun Shawin(*), en Wantar, construido sobre una su-
perficie de mas de 4.5 Ha. es con seguridad la obra mas
representativa— prueban no solo la expansion demografi-
ca sino también la organizacion social estamental y jerar-
quizada de las comunidades que han fijado ya, indiscuti-
blemente, sus patrones agricolas y artesanales.

El hecho de que los trabajos en el conjunto de
obras que constituyen el centro ceremonial de Hatun Sha-
win se haya prolongado por varios decenios, demuestra
que la construccion de edificios se realizaba con los mis-
mos patrones de trabajo que persisten hasta nuestros dias,
esto es, construir Gnicamente en los periodos comprendi-
dos entre la cosecha y la siembra y que, en el caso de los
centros ceremoniales, los centros poblados no se hallaban
necesariamente proximos a éstos.

El santuario de Qoyllor Rit’i(**) constituye, sin du-
da, un ejemplo contemporaneo de esta modalidad.

{*) Existiendo el topénime Chavinillo, diminutive espafiolizade de
Chavin, al cenjunto de Wantar corresponde denominarlo Hatun Shawin
(Shawin grande), de la misma manera que a la actual provincia de Anta
Wayla (Andahuaylas) del departamento de Apurimac se la denominaba, en
la ¢época celonial, Andahuaylas la Grande para diferenciarla de Anta Wayla
(hoy denominada Andahuaylillas) en la provincia de Q’espe K'anchay (Quis-
picanchis) del departamento de Gusco, y Urcos {Orge) capital de la provincia
de Q’cspe K’anchay, de Urquillos, en la provincia de Uru panpa {Urubamba)
del mismo departamento; Q'asp marka (Cajamarca) la capital del departa-
mento del mismo nombre de Cajamarquilla; Pachakamagq (Pachacamac) de
Pachacamilla, etc.

(**¥) Qovller Rit'i (l:t nieve (del) lucere) se halla ubicada en ¢l paraje
denominado Rit"i K’uchu (rincon (del) nieve). Rit’i K'uchu es la formacidén
morrénica de un antiguo glaciar, situado inmediatamente debajo de la linca
de las nieves de una de las estribacienes del Awsangati (Ausangate}, en el dis-
trito de Ogongati {Ocongate) de la provincia de Q'espe K’anchay (Quispi-
canchis) del departamento de Cusco. El objeto de culto lo constituye una re-
ca que, con scguridad, fuc una wanka (picdra sagrada) prehispanica, sobre la
que se halla una pintura de estilo colonial, retecada ya varias veces, repre-
sentando la imagen de Jesiis crucificado. La imagen, segiin las diferentes ver-
sionc: populares, aparecio milagresamente. Kl cuito al “Sefier de Qovlile
Rit"i” tiene un complicado ceremonial, modificado posiblemente en los Glti-
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Hatun Shawin, en Wantar, responde a tipicos pa-
trones de la cultura andina, pero prueba, ademas, el éxito
de la formacion econdmica que comenzaron a desarrollar
las comunidades agricolas artesanales, puesto que se refie-
re a excedentes en la produccion para sustentar, cada ano,
por meses, a un determinado niimero de trabajadores que

'mos decenios por la creciente participacion en el misme, de los mestizos. La
festividad se inicia aproximadamente treinta dias antes, en la fecha consagra-
da al Sagrado Corazon de Jesis, al trasladarse procesionalmentc la imagen
exenta del Crucificade venerada ¢n la iglesia del pueblo de Oqongati a la ca-
pilla del paraje denominade Tayankani {Tayancani), donde se materializé en
el tronco de un arbol de tayanka, bajo cl aspecto de Jesis Crucificado, un
personaje milagroso que manifestd ser de tayanka (tayanka Kani; lit.: soy ta-
vanka). Al llegar a Tayankani la imagen de Oqongati, €l Cristo de esta locali-
dad es trasladado al santuario de Qoyllor Rit’i, donde permanece hasta la
vispera de la festividad de Corpus Christi. La peregrinacion a Rit'i K'uchu
comicnza ¢l domingo anterior a Corpus. Los miembros de las comunidades
proximas que realizan la romerfa ¢n conjunte, lo hacen llevando su emblema
religioso, de pesible origen colonial, recorriendo a pie distancias que cubren
en horas o dias; en algunos casos proceden de provincias I¢janas, como Paru-
ro, debiendo utilizar vehiculos motorizados hasta la ciudad de Cusco, y de
ésta, proseguir en otro vehiculo hasta Qapana, para continuar a pie, lo gue
implica un viaje de tres dias de ida y tres de regreso. Los Unicoes que no con-
curren a Rit'i K'uchu son los pobladores del distrito de Q’atsga, limitrofe
con Ogongati, por poseer en su 1giesia una réplica en miniatura del “Seftor
de Qoyllor Rit'i”, y existir la creencia de que el concurrir a Rit’i K*uchu les
provocaria la muerte. Es evidente que se trata de una racionalizacion, ne ex-
plicada, como tantos otros aspectos de la festividad por no haberse hecho un
estudio etnografico de la misma,

Poco después de llegar en peregrinacion a Rit’i K'uchu, las mujeres
se lavan en uno de los dos manantiales gemelos, uno denominado *‘del Ciele™
{cristalino), y considerado el otro como perteneciente “al Infierno”. Luego,
los peregrinos rezan primero ante la imagen del “Sefior de Qoyllor Rit’i” y
de la misma manera, los conjuntos de danza cfectiian la “adoracién’, trasla-
dandose después a la pequefia capilla de ne mas de tres por cuatro meiros,
levantada sobre un enorme canto erratico en el que, afirman, sc puede ver la
imagen de la Virgen. A esta roca se l¢ ofrenda dinero en monedas o en bille-
tes y tambi€n, simbolicamente, escribiendo en un papel, 0 mds frecuente-
mente haciéndolo cscribir por quicnes saben hacerlo, las cantidades, en miles
de soles, que se “pagan por cl afo” (watapaq), a mas de tejidos y telares en
miniatura de unos 12 a 15 cm. De acuerdo con la informacion que me dieron

en 1956, los tejidos y telares en miniatura los ofrendan las tejedoras. El drea de

Q'atsqa y Oqongati ¢s famosa por sus tejidos. Uno de los ponchos con los hi-
los de trama tenidos con reserva mediante la téenica ikat, procedente de
Qqgongati, se encuentra en ¢l Musco de Etnografia de Amberes, Bélgica, re-
gistrado con ¢l No
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transportan y tallan el material litico; de ceramistas que
producen la elaboracion ceramica utilizada en las ofren-
das, y con seguridad tejedores, aun cuando las evidencias
de las ofrendas textiles hayan desaparecido, y mantener a
los miembros del estamento, Stande segiin el término de

gistrado con el N® AE.54.22.3 (vid. Exposition/Textiles Exotiques/Guide/
1964). Es interesante destacar que prendas ceremoniales en miniatura fue-
ron halladas por el profesor Jorge C. Muelle, en Cabeza Larga, proxima a Ce-
rro Colorade, al 8. de Pisco, en el departamento de Ica. (Vid.: Yacovleff, E.
y Muelle, J.C.: Un fardo funerarie de Paracas, R.M.N.t. III, 108-112, Lima
1934; también: O’Neale, Lila M.: Pequefias prendas ceremoniales de Paracas:
R.M.N.t. 1V-2, 245-266, Lima, 1935).

Las jovenes parejas que hacen la peregrinacién a Rit'i K'uchu piden,
asi mismo, casa y ganado, para lo cual construyen casas y corrales con guija-
rros, a manera de maquetas en miniatura, simbolizando los rebanos de ovi-
nos y de llamas ¢on excremento de estos animales (construcciones similares,
realizadas con pequenas piedras y vértcbras de alpacas las observé en la ha-
cienda Laqga, en el distrito de Macusani, provincia de Carabaya, departamen-
to de Puno, en oportunidad de la festividad de San:Juan, en 1970. Las pro-
vincias de Q'espe K’anchay (Quispicanchis) del departamento de Cusco y la
de Carabaya, del departamento de Puno, son limitrofes). El nimero de pere-
grinos que llegan a Rit'i K'uchu durante los cinco dias de la festividad, es im-
posible precisarlo pucsto gue llegan y parten durante las horas del dia y de la
noche, En 1956, al amanecer del dia miéreoles, vispera de Corpus, a las 04.00
horas, registramos la presencia de 256 bailarines y 104 misicos de diferentes
conjuntos, procedentes aun de provincias lejanas, como Paruro, v confor-
mando grupes de danza numerosos como ¢l Pusa Moreno de Sicuani, integra-
do por 38 hailarines o Torero de Yawriski (Yaurisqui) con 24 integrantes, o
poce numerosos como el conjunto de Ch'unchu de Rayayani con 6 integran-
tes. El nlmero de misicos y bailarines permite suponer que ¢n ese momento
se encentraban en Rit'i K'uchu de cince a seis mil peregrinos.

A esa hora, y despues de que el sacristan ha apagado la casi totalidad
de los candiles en cl interior de 1a capilla del “Senor de Q’oyllor Rit'i”, se da
comienzo a la confcsion laica de los percgrinos, ante el altar mayor, azotan-
dose a los penitentes; al mismo tiempo se organiza la ascensidn competitiva
a las cumbres proximas, una de cllas nevada, la otra no, de todos los persona-
Jjes que en las cuadrillas de danza tienen a su cargo el papel de bufones, los
machu {vicjos) y los ukuku (0s0s), llamados también “Pablo™o “Pablito”.
Estos tltimos realizan el ascenso al glaeciar, de donde descienden portando
bloques de hielo con los que construyen maquetas de viviendas, Es probable
que la competencia simbolice la competencia que existe entre los miembros
de las comunidades del hanan, a las que corresponde el color blanco, y las del
urin a las que pertenece el negro.

Hacia ¢l medio dia, después de la celébracion de la misa, se inicia el
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Engels, que dirigen a las comunidades y son los que conci-
ben las obras arquitectonicas e hidraulicas y dirigen los
trabajos.

Basta ver los modernos planos arqueologicos de Ha-
tun Shawin para comprobar la perfecta orientacion de las

descenso procesional del Cristo de Tayankani, acampandose al atardecer has-
ta aproximadamente los 02.00 horas en que, a la luz de la luna, sc reinicia la
procesion. En Tayankani esperan los conjuntes de danza y los peregrinos que
han partido de Ogonqati hacia las 04.000 horas. Al llegar a Ia explanada, en
la parte alta de Tayankani, los peregrinos que llegan de Rit't K'uchu se ali-
nean y, luege de unas oracienes, descicnden a la carrera, lanzando gritos, al
propio tiempo que todos los misicos tocan simultaneamente. Los miembros
de las comunidades de Q'espe KX ~chay (Quispicanchis) y los pertenecientes
a las de Pawkar Tanpu (Paucartambo) realizan el descenso en forma serpen-
teante, en dos columnas que sc cruzan una y otra vez, en tanto que los pere-
grinos que ne pertenccen a estas comunidades, ¥ que evidentemente han co-
menzado a participar en la festividad en una época reciente, lo hacen desor-
denadamente. La provincia de Pawkar Tanpu se halla lejos del Awsangati en
la actual demarcacién territorial, mas es posible que la frontera étnica de las
comunidades de Pawkar Tanpu llcgase anteriormente hasta el nevado;en to-
do caso, el rio Pawkar Tanpu, que en la selva alta recibe €l nombre de Mapo-
cha, nace del deshielo del lado NE del glaciar.

En Tayankani se cclebra una misa y, mas tarde, se prosigue hasta
Oganqati, trasladandose procesionalmente la imagen que pertencce a estc
pueblo. Las imdagenes, cuande son llevadas procesionalmente, van bajo la
achiwa, el quitasol de plumas de colores que en la época prehispana era de
uso del Inka.

Tante en Rit'i K'uchu cdome en Tayankani existen cementerios de
los peregrines que muerca cada afio, adultes, pero principalmente nifios, vic-
timas de afecciones broncopulmonares. En ésta, como en otras festividades,
las muertes gue sc produccn duranic las mismas se consideran augurios de un
buen afio agricela, creencia que, claramente, se relaciona con los antiguos sa-
crificios humanos. Ademas, la presencia de los arariwa de muchas comunida-
des, asi como las ofrendas de textiles, demuestran de manera evidente que la
festividad del “Sefor de Qoyllor Rit'i"”, pese a hallarse deformada por la in-
tervencion de la Iglesia Catolica y por la participaciéon en la misma de mesti-
zos, es una festividad prepia de comunidades agricolas artesanales. La prohi-
bicién a los peregrinos de embriagarse y la abstinencia sexual de las parejas
durante la peregrinacion a Rit'i K'uchu, normas que se encargan de hacer
cumplir los llamados *“celadores™ que van provistos de zurriagos de cuero
trenzade, son otros tantos patrones prehispanos que demuestran la persisten-
cia de la estructura de las comunidades “asiiticas™. La festividad del “Sefior
. de Qoyllor Rit’i” constituye sin lugar a dudas la imagen mas aproximada de
las festividades que se realizaban en los grandes centros ceremoniales de Pa-
cha Kamag, y aun de Hatun Shawin, en Wantar,
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construcciones de acuerdo con los puntos cardinales, y la
simetria del templo del atrio enclavado, llamado “del
Lanzon” y también, impropiamente “templo U... El pos-
terior ensanchamiento del ala sur de esta construccion
obedece a una nueva concepcion de la planta del santua-
rio ¥ a la necesidad de ubicar simétricamente la hoy deno-
minada ‘“‘piramide mayot”’ y el ala meridional del templo
del atrio enclavado, ampliaciones que se inician doscien-
tos o trescientos afios mas tarde.

Como nunca se ha determinado arqueologicamente
el conjunto de construcciones de Hatun Shawin, muchas
de estas conclusiones pueden ser aventuradas. Con todo,
es probable que, cuando por fin el santuario perdid im-
portancia no estuviese concluido, tal como ocurre hoy
ain con la vivienda campesina debido a la creencia de
que, si se concluye la vivienda, el duefio de la misma falle-
cera. .
Los arquedlogos han tratado de relacionar algunos -
simbolos de Shawin con ciertas constelaciones, mas no
han observado un aspecto que, no obstante, es obvio: el
santuario de Hatun Shawin es no solo un lugar de culto,
sino un observatorio astronémico vinculado a la activi-
dad agricola, y cuyas observaciones no se hacian consi-
derando el aparente movimiento solar, como tampoco se
hacia en la época Inka pese a los Intiwatana, sino al mo-
vimiento de la Tierra con respecto a determinadas cons-
telaciones. Esto permite afirmar que las romerias y festi-
vidades se realizaban, en Hatun Shawin, en un periodo
" del afio que corresponde a mayo-junio del calendario gre-
goriano. ;

Las excavaciones llevadas a cabo en los afios recien-
- tes han demostrado el empleo, en el centro ceremonial de
Hatun Shawim, .de tierras de colores en la ornamentacion
de la que ha sido denominada Celda de las vigas ornamen-
tales (Lumbreras: 1970:117), colores que son los mismos
que, siglos mas tarde, el padre Arriaga menciona como co-

205



lores que se utilizaban en el culto a las wak’akuna (1968:
211). Pero-mayor interés reviste el hecho de que en la de-
coracion de las galerias v de los muros exteriores de los
templos de Hatun Shawin se hayan empleado los colores
rojo y amarillo, o crema y rosa, en realidad una degrada-
cion en la saturaciéon de los mismos, v rojo, amarillo y
blanco (Lumbreras: 1970:132), colores que sugieren cla-
ramente que las ideas basicas de 1a cosmogonia andina, asi
como las de la organizacion social bipartita, ya se halla-
ban fijadas, si bien la complejidad que alcanzan en el siglo
XVI se haya debido a una constante elaboracion posterior.
~ La oposicion y complementacion de un universo, Pacha
ka, de dos mitades, se halla confirmada en Hatun Shawin
en los zoOcalos laterales de la portada de la denominada
. “piramide mayor’’, de piedras blancas al Sur y negras al
Norte (Lumbreras: 1970;98-100) —*“‘mensaje enigmatico”
dice. Lumbreras (1970:98)— que pertenecen a la serie de
oposiciones y complementaciones: rojo-amarillo, blanco-
negro, Norte-Sur, Este-Oeste, alto-bajo, derecha-izquierda
- oro-plata,  masculino-femenino, que son tan claras en la’
época Inka y que alin persisten en la cultura andina con-
temporanea, simbolos que son una clara indicacion, en el
periodo correspondiente al estilo artistico denominado
Shawin de la oposicion y complementacion de un universo
bipartito.

La importancia que adquiere el culto en esa época,
importancia que condujo a Bennet-Bird (1949) a denomi-
nar esa etapa historica como ‘‘Periodo Cultista”, es conse-
cuencia de una larga crisis producida por el crecimiento
demografico que, a su vez, es derivado de los execedentes
agricolas obtenidos por la domesticacion de las principa-
les plantas alimenticias y la organizacion de‘la fuerza de
trabajo.

Asentada en un habitat fisico que limita la coloni-
zacion humana a causa de los desiertos en el litoral, un ré-
gimen fluvial irregular y la dificil utilizacion de las ver-
tientes fluviales por lo abrupto del perfil y las gradientes
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de los cauces de los rios, ¥ también por la fluctuacién del
régimen del caudal como consecuencia del origen pluvial
de los mismos, no liegando las aguas de los rios que des-
embocan en el Océano’ Pacifico hasta su desemboeadura
en los meses invernales y originando lloglia y wayko(*)
en los meses estivales, la sociedad andina debe afrontar
—durante el periodo de su historia tipificado por el estilo
artistico shawim— el problema de asegurar la alimenta-
cion de su creciente poblacion.

Técnicamente los instrumentos agricolas andinos se
fijan, desde muy temprano, en formas bastantes primiti-
vas. la takila es el baston de cavar en los recolectores, ape-
nas modificado al agregarsele una manija y un pedal fijo,
a fin de afadirle puntos de apoyo para acrecentar el im-
pulso, en tanto que la raywana no es mas que una varian-
te del baston de cavar(**)

Con estas limitaciones la cultura andina desarrolla
los otros aspectos de los medios de produccion: la domes-
ticacion de nuevas plantas alimenticias y sus variedades
adaptadas a los factores climaticos de su ecologia conside-

(*¥) Lloglla en el dialecto ruma simi 2, y wayke en el 1, de la clasi-
ficacion lingiifstica de Torero, cquivalen a riada, en espafiol, mures en aleman,
freshet en inglés y a los seles del Asia Centzal.

(**) La fucrza de penetraciéon de arriba hacia abaje con un angulo
de 709 a 80° de la taklla, se transforma en la ravwana en una fuerza antero
posterior con un éngulo de ataque de unos 30°, pues la raywana cs una pe-
quefia azada construida con un tronco ligero, que sirve de astil, al que se le
ha conservado una de las ramas laterales, cortada en un tamafio mener y al
que se le ha aguzade el extremo para facilitar la penetracion en la tierra. La
fuerza que se puede ejercer con la raywana es menor que la ejercida con la
taklla mas, empleandose el instrumento para escarbar los tubércules, la tic:
rra no tiene ya la consistencia de los suelos antes de ser roturados. Las inno-
* .vaciones importantes introducidas a los dos instrumentos se producen en la
época colonial, al agregarse a la taklla una hoja de hierro, y mas tarde de
acero, de forma rectangular o ligeramente trapczoidal, en tanto que a la ray-
wana se le agrega un hoja de metal de forma oval, caso en el que la herra-
micnta sc denomina lampa, o una hoja puntiaguda, designandose entonces la
herramienta con el término de lansa (lanza).
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rando, ademas, la diferencia de sabor de las diferentes va-
riedades (*) , v la transformacion del medio con la cons-
truceion de sistemas de canales de regadio y terrazas agri-
colas, extendiendo asi la frontera ecoldgica. La transfor-
macion del medio, sin disponer mas que de instrumentos
primitivos, s6lo era posible mediante la organizacion de la
fuerza de trabajo, de manera que estos patrones, que ya
habian demostrado su éxito inicial, se afirmaron, perfec-
cionandose con el tiempo.

Aun cuando no existe acuerdo respecto a las plan-
tas domesticadas en el periodo carecterizado por el estilo
artistico Shawin (**) , es indudable si se tiene en conside-

{*) Aspecto importante si se considera que la alimentacién esta
constituida basicamente de papas y maiz. Este aspecto ne ha sido considera-
do en las nuevas variedades de papas obtenidas en los Ultimos afios por los
agronomos, que han orientado sus experimentos considerande (nicamente
las necesidades de la poblacion urbana, que dispone de una dieta mas varia-
da y utiliza méds condimentos, ¢ ignorande, per otra parte, que como en to-
das las regiones menos desarrolladas, el mayor porcentaje de la poblacion es
rural,

(**) Las diferencias pueden verse en el siguiente cuadro compara-

tivo:
Eumbreras (1969) Bennett-Bird
; (1949)
Formative Medio Cultista
800-200 a.n.e. 10000 n.e.
Costa Maiz Maiz Zea mays
Mani Mani Arachis hipogea
Pepino Solanum muricatum
Yuca Yuca Manthot aipi
Jiquima : Pachyrizus tuberosus
Camote Ipomea batata
Calabaza verrugosa (2)
Pacae Inga feuillei
Palto . Persea gratissima
Sierra Papa Solanim andigenum
Oca Ouxalis tuberosa
Ulluco _ Ullucus tuberosum
Mashua — Tropaeolum tuberosum
Quinua e Chenapodium quinoa
Cafiahua ——— Chenopodium  pallidi
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racion el incremento demografico, que fue domesticada
la casi totalidad de las plantas que caracterizan a la cultu-
ra andina, y asimismo, que se domesticaron tanto el gowe
(cavia cobaya, comUnmente conocido como cuy, cobayo
o conejillo de Indias), la llama (Lama glama) y la alpaca
(Lama pacos).

El éxito de los patrones de la cultura andina alcan-
zado ya en el perfodo caracterizado por el estilo Shawin, .
evidente por los restos materiales, responde a la organiza-
cion social, basada en la solidaridad del grupo. Afin hoy
dia, se condiciona a los nifios andinos desde muy tempra-

El centro de domestiacién de algunas de estas plantas, como el
man/, la yuca, ¢l camote, ¢s selvitico, asi como ¢l del pacae y cl palto corres-
ponden probablemente a la selva alta, lo que demostraria el contacto de las
diferentes ctnias y la difusion de elementos culturales de la selva a la sierra o
a lo large de las riberas de algunos rios, y de la sierra al litoral, siguiendo,
igualmente, el curso de los rios. Pero micntras el acceso desde Ia cordillera al
litoral es posible siguiendo el curso de cualquiera de los rios que desembocan
¢n el Pacifico, el acceso desde la selva a la cordillera es posible imicamente si-
guiendo la cuenca del Marafién y del Huallaga, lo que da cierta unidad al dvea
norandina, ¥ remontando el curse de los rios Apurimac y Urubamba, hacia
la hoya del Titicaca, dando lugar al area de la subcultura suranding; con una
franja del SW al NE, desde Lima actual al valle del Mantaro, que constituye
la frontera cultural de las dos subarcas, en la que se mezclan los elementos
culturales. La determinacion de las dos subareas culturales, a partir de patro-
nes como la preferencia por las hojas secas de coca verde o negra {k'acha o
saruy), ¢l uso de cal o ceniza (ishku o llipta) para la masticacion de las wis-
mas y un total de 34 rasgos culturales relativos a ritos, vestido, alimentos, etc.
que estableci en 1968, coincide con las areas de difusion de los dialectos del
runa simi realizada independientemente por A. Torero (1964). La intluencia
seivitica para una época temprana y en la subdrea norandina ha sido estable-
cida por Seiichi Izumi (1963) en Kotosh, centro ceremonial ubicado en las
proximidades de las nacientes del Huallaga, donde aparcce la ceramica mds
antigua, 1800 a.n.e., y las primeras cvidendias del caltivo del maiz, Para la
subarea surandina, la distancia de los centros poblados, la ausencia de como-
didad en el transporte y la mayor altura de la cordillera, son factores gue han
determinado la ausencia de investigaciones arqueologicas para detesmiinar la
época de domesticacion de los tubércules, la llama, la alpaca v ¢l cuy.
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na edad a renunciar a las pertenencias personales, a co-
operar con el grupo familiar, a la obediencia estrictay ala
jerarquizacion. La solidaridad estd dada en funcién del
ayllu, el grupo de parentesco, con un ancestro mitico co-
mun personificado por una o cinco montafias: el achachi
(hage aru: Padre del padre), el awki (runa simi: padre del
padre) o apu (runa simi: ancestro). El parentesco, para
emplear las palabras de Marcel Mauss (1931): “‘es no sola-
mente de nombre sino también de hecho, rigurosamente
reciproco™ (1927:19). La reciprocidad directa, en el ayllu
contemporaneo, esta dada entre los esposos y los herma-
nos de los esposos, los pares entre si, con igualdad de de-
rechos y obligaciones. Su importancia queda manifiesta
en los significados de masa: hermano de la esposa, esposo
de la hermana, par en el trabajo y, también, coterraneo
(llagta masi). En el ayllu prehispano, todo varon es masa
(hermano de la esposa) de todos los varones de su misma
generacion pertenecientes a la mitad opuesta y comple-
mentaria de la Pacha ka, y wawge (hermano) de los varo-
nes de su propia saya; la reciprocidad indirecta, por su
parte, se halla establecida con los koncha, término que
designa tanto a los hijos de las hermanas y de las mujeres
clasificadas como hermanas, como a la unidad organizada
de trabajo, en la que las mujeres son hijas de Ego y los va-
rones, los hijos de su hermana, pero también, los esposos
de sus hijas, adscritos a la saya opuesta y complementaria,
a la que pertenecen la esposa y los masakuna de Ego. La
identidad, finalmente, se establece entre el padre del pa-
dre del padre y el hijo del hijo del hijo.

Toda la red de relaciones de parentesco es, enton-
ces, una red de obligaciones econdmicas y, asimismo, ri-
tuales, constituyendo una estructura de reciprocidades, a
la que se hallan sometidos igualmente los jefes de los suyu,
de las sayas y de la pacha ka. La cohesion del grupo, su
autonomia y autosuficiencia son posibles solo en tanto
que se mantengan las relaciones de reciprocidad.
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Los miembros pertenecientes a los estamentos di-
rectores, en la época prehispana, se hallan consecuente-
mente obligados, por todas las relaciones de reciprocidad,
a redistribuir los excedentes de la produccion acumulados,
excedentes que por su propia naturaleza, productos agri- -
colas, no poseen sino una duracion limitada. Los produc-
tos no perecederos de inmediato (tejidos, ceramica y ob-
jetos de metal), al menos en el periodo inka y posible-
mente también en los periodos anteriores, se redistribuian
entre los jefes subalternos, con quienes existia igualmen-
te una red de relaciones de reciprocidad, o se ofrendaban
a las divinidades, con las cuales también se mantenian re-
laciones de reciprocidad puesto que los dioses, creados a
semejanza e imagen del hombre, no podian conducirse
mas que como miembros de una Pacha ka, sujetos a la
misma red de reciprocidades directas e indirectas.

El status del ghapag, para el grupo Inka, no solo
daba el derecho sobre la fuerza de trabajo v los recursos
de todo el territorio unificado, sino, ademas, a su recipro-
ca, es decir, obligaciones hacia todos los habitantes deil
Tawantin Suyu. Este aspecto se pone de manifiesto en los
argumentos que expone Kusi Warkay Koya (Da, Maria
Manrique), la viuda de Sayri Thupaq, a las autoridades del
régimen colonial hispano.

El 15 de febrero de 1567, en la Probanza de Kusi
Warkay Koya, declara el presbitero Cristobal Ximénez.
Dice. Da. Maria Manrique “apenas se puede sustentar con
los mil pesos que le dan de alimentos para se sustentar co-
mo sustenta a muchos indios de su linaje que se llegan a
su casa como a Sefora y otros indios que salen de los que
estan en guerra(*} que de necesidad les a de dar de comer
y otras cosas y por tener en su casa como tiene un hom-

(*) En Willka Panpa {Vilcabamba), continuaba ¢l gobierno de la re-
sistencia al mando del hermano de la koya, T"itu Yupanki Inka.
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bre casado con su mujer y un mayordomo asalariado por-
que la suso dicha no sale de su casa sino es acompafiada”
(1970:154-155). El testigo agrego haber “‘visto algunas
veces proveer de muchas cosas que la dicha dona Maria le
enviaba y daba a la dicha dofia Beatriz su hija y que de-
mas de todo esto muchas veces hablando este testigo con
la dicha dona Beatriz en el monasterio de Santa Clara
donde esta le a dicho como la dicha dofia Maria su madre
le envia lo que a menester porque no tiene a quien enviar-
lo pedir sino es a ella’ (1970:156).

Diego Segura, por su parte, declaré que “la dicha
dofia Maria Manrique vive muy pobre y trabajosamente...
porque por sefiora todos los demas indios de su linaje los
tiene y recibe en su casa, y tiene otros gastos forzosos co-
mo tal Sefiora Coya demas que tiene un pariente en su
casa a la continua un hombre casado con su mujer y este
testigo lo ha visto y tiene asalariado un mayordomo...”
(1970;157), anadiendo, que “ha visto que la dicha dofia
Maria Manrique envia muchas veces a la dicha dofia Bea-
triz su hija muchas cosas de comida y vestidos de su
propia hacienda” (1970:157-158). Juan de Pancorvo, que
participé en la conquista del Perd, dijo: “que para una in-
_dia principal y Sefiora como lo es la dicha Da. Maria es
poco los mil pesos que le dan porque estas sefioras indias
hijas de sefiores quieren mostrar su calidad y hacer fiestas
a los indios naturales que las van a visitar” (1970:164),
declaraciéon que confirma Domingo de Arteaga: “porque
es sefora ¥ como a tal se le allegan muchos pobre indios
del linaje de los Incas que quedaron desamparados a los
cuales sustenta y da de comer y otras cosas necesarias”
(1970:170). Por Gltimo, Q’espe Wara, que con anteriori-
dad a la conquista fuera “capitén del cuerpo difunto de
Tupa Inca Yupanqui”, declard que iba “a casa de la dicha
dofia Maria v como indio principal que es se junta con
otros muchos indios principales que se llegan a ellay a su
c#sa y asi entre ellos saben las cosas de la dicha dofia Ma-
ria porque las comunican y ella les da cuenta de sus nego-
cios y por esto y por lo que este testigo ha visto sabe que

212



la dicha dofia Maria estd muy pobre y vive muy pobre-
mente, y que por ello no tiene ropas tan ricas como so-
lian tener las que eran sefioras como ella lo es, y padece
necesidad para su sustentacion por que sustenta muchos
naturales que van a su casa y juntan y allegan... y que de-
mas de esto tiene un hombre casado en su casa y un ma-
yordomo a los cuales ella da lo que tiene... y paga médico
y estrado y Procurador asalariado y otros gastos forzosos
que no se pueden excusar y que por ser tan poca la renta
que le dan y que no se la dan en plata sino en maiz y en
coca y otras cosas... vive en tanta necesidad’ (1970:173).
Agrego Q’espe Wara: “que en tres veces que han salido in-
dios de los Andes de la sierra y tierras... de donde esta el
dicho Inca (se refiere a T'itu Yupanki)... siempre han ve-
nido a casa de la dicha dofia Maria Manrique y posan y
estan con ella y ella los recoge y da de comer y beber y le
‘ha visto darles ovéjas de la tierra y carneros y vestidos y
ojotas y otras cosas de precio y valor lo cual ha visto por
vista de ojos y esto sabe” (1970: 175)

Los testigos ponen en claro que todas las mamaku-
na inka (lit.: madres, por-extension, mujeres casadas) y
no solamente la koya, se hallaban obligadas a cumplir con
la generosidad institucionalizada, no Gnicamente con los
miembros de su propia etnia, con quienes tenian obliga-
ciones de reciprocidad por parentesco, sino con los pureq
porgue ‘‘la reconocen por su sefiora’, como manifesto
Hernando Bachicao al declarar en el caso de Kusi Warkay
Koya, refiriéndose a la comida y ropa que ésta proporcio-
naba a quienes salian de Willka Panpa.

Se aclara asimismo gue Kusi Warkay Koya no
estaba obligada a proporcionar alimentos y vestidos a su
hija Da. Beatriz, hija de Sayry Thupagq, porque, con ante-
rioridad a 1531, la joven Beatriz hubiera tenido asegurada
su necesidad de alimento y vestido con el producto de los
tupu que le habrian asignado como a cualquier otro
miembro de la pacha ka. ~
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Las declaraciones antes citadas ponen de manifies-
to, ademas, que Kusi Warkay Koya no disponia de la ves-
timenta que exigia su status, por no disponer de suficien-
tes alimentos como para sostener a los tejedores puesto
que, de acuerdo con los patrones andinos, ningin pureq
estaba obligado a tributar con su trabajo si no se le retri-
buia con alimentos durante el tiempo que tributaba(*).

Es el usufructo de las tierras de cultivo de Yukay,
Waylla panpa v Yukay panpa, que hoy corresponden a
los distritos de Urubamba, Huayllabamba y Yucay de la
provincia de Urubamba del departamento de Cusco, el
gu ha originado la tesis de la “propiedad privada™ de la
tierra, en favor del Inka.

Originalmente la zona estuvo ocupada por tres
pueblos: Paka, Kachi y Chawka. En los “términos de Cal-
ca”, colindante con Yukay, Thupag Amaru Inka Yupan-
ki (conocido como Thupaq Inka Yupanki), poseia cuatro
tupu de terrenos de cultivo, tierras que pertenecian al
ayllu Qosgo de la etnia de los T’anpu, como se desprende
de la informacion de 1551 proporcionada por los inkaku-
na Qari Thupag, T’itu Qhawa, Tiksi vy Q’espe Wallpa,
mencionandose a este ultimo como a “sobrino del Inca”
(Wayna Qhapaq?) (1970:33).

Las tierras de Orgo panpa (la actual Urquillos) las
ocupaba el ayllu al que pertenecia la esposa de Thupaq
Amaru Inka Yupanki, probablemente el ayllu Tumi pan-
pa, puesto que en la misma informacion se mencionan
“ciertos buhios” de Mama Anawarke. En todo caso, Way-
na Qhapaq, el hijo de Mama Anawarke que indudable-

mente pertenecia al ayllu Tumi Panpa(*#), dispuso la cons-

(*) La situacion cs similar a la de Chinpu Ogllo Nust’a Yupanki,
quc en su testamento declara deber a Francisco Alvarez “sesenta ps. de plata
corrienté que me presto y dio en ropa de la tierra”, y “a un vn® yvnga platero
q. se llama myn. choca ocho pesos™, fuera de las deundas a otros acrecdores
{En: El Inca Garcilaso; 1971:298).

{(**)  Rar6n por la que denoming Tumi Panpa, Tumibamba scgin la
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truceion de las obras agrohidraulicas de Orgo panpa (la
actual Yukay), segin declararon los testigos presentados
por Martin Loyola en 1574. Chawka, mitmaq waylas re-
sidente en e! pueblo de San Bernardo, como denomina-
ban los espafioles al pueblo de Yukay (hoy Urubamba),
al declarar en los autos seguidos por Martin Garcia de Lo-
yola sobre los yanakuna de Yukay, manifesto que con an-
terioridad a Wayna Qhapaq *‘...el dicho valle todo era tie-
rra valdia y de poco provecho” (1970:136). La declara-
cion coincide con la del mitmag, Ch’iko quien dijo que
“‘el dicho Inca (Wayna Qhapaq)... hizo limpiar y cultivar
toda la tierra que en dicho valle habia’ (1970:130).

Yukay no constituyo una obra de excepeion. Plisaq,
Lamay, Koya, Kalka (Calca), Yukay panpa, Yukay y
Ollantay tanpu en la margen derecha del Willka mayu; Ta-
ray, Hatun Pawllu, Huch’uy Pawllu, Waylla panpa y Orgo
panpa, en la margen izquierda, responden a un mismo
plan y constituyen el mejor ejemplo de la ingenieria hi-
draulica inka para transformar el medio, obra de vastas
proporciones que sin embargo no ha merecido ninguna
atencion fuera del estudio de P’isaq, debido a Victor An-
gles (1970), a las descripciones de George Squier (1877) y
de Ernst Middendorff (1895), ademas de la breve men-
cion de Cieza (1557) sobre el ‘‘valle de Yucay', en su
Cronica del Perii (1947:438-439),

Squier, gque es quien ha descrito mejor las obras
agrohidraulicas de Yukay, dice: “Lo que atrae inmediata-
mente la atencidon del visitante del valle de Yucay es el
vasto sistema de terrazas con que esta alineado a ambos
lados, donde quiera que la conformacion del terreno ad-
mite su construccion, y del que los asi llamados andenes
o Jardines del Inca forman parte. Estas terrazas, que se
elevan a partir de las mas anchas, suben por las monta-

grafia actual, al centro administrativo que hizo levantar en la hoy provincia
de Cuenca de la Republica del Feuador.
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fas circunscribientes hasta alfuras de 300 a 450 metros y
se angostan a medida que se elevan, hasta las mas altas
que apenas tienen 60 centimetros de ancho. Los muros
de las terrazas son de piedras rusticas, bien asentadas, con
una ligera inclinacion hacia adentro, y su altura varia en-
tre 0.9 y 4.5 metros. Con mucha frecuencia una acequia
o acueducto artificial, que comienza a gran altura en una
angosta hondonada, en el limite mismo de las nieves, es
llevada a lo largo de las laderas de las montanas, por enci-
ma o a través de los andenes, de una terraza a otra, y de
ellas se toma el agua para el riego y se la distribuye cuida-
dosamente por todas ellas... Los andenes mas primorosos
tan construidos como los de Yucay, que son los mas exten-
sos, regulares y hermosos de todo el Perii. Se levantan en
la boca de una garganta que tiene una caida rapida entre
las cimas astilladds del nevado de Calca(*) y que entra en
el valle por su parte mas ancha, casi perpendicularmente a
él. A través de ella salta hacia afuera, desde la rocosa en-
trada a las montanas, un brillante y transparente arroyo
alimentado por el goteo de los glaciares amenazantes y
los picos nevados, que con el correr de los siglos ha abati-
do una gran masa de escombros, rocas y tierra que mien-
tras no fue alisada y tendida con simetria por los incas de-
be haber sido un tosco y desfigurante monton en el valle...
E] primer paso parece haber consistido en confinar el cur-
so de agua en un solo canal entre muros de piedra; luego,
en construir una serie de terrazas semicirculares, sobre las
qgue la corriente saltaba en una serie'de cascadas. A medi-
da que disminuye la declividad, las terrazas se vuelven
mas anchas y el arroyo es desviado en varios canales, cada
uno de los cuales alimenta una serie de nuevas terrazas,
que bajan por el frente y los flancos de la central en casi
todas las combinaciones posibles, por lo que hace el con-

(*) Se reficre a los glaciares de la cordillera de Willka panpa, llama-
da también Cordillera Oriental.
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torno del cuadrado y el circulo... y en forma tan habil
que el agua proveniente del arroyo se distribuye en forma
pareja por ellas y es llevada a regar las anchas alas que se
extienden en grandes lineas de belleza alrededor de las ba-
ses de los canales, valle arriba y abajo. La serie central y
mas elevada de terrazas, que penetra audazmente en la lla-
nura, se compone principalmente de areas cuadradas con
batientes flanqueantes, rellenada con la mas fértil de las
tierras, de la que se han eliminado cuidadosamente las
piedras y que nutre el mas noble de los cereales nativos,
el maiz blanco de Yucay... Cada metro de tierra utilizado,"
cada lugar esta cuidadosamente regado...” (1974:265).

Squier no advirtié, sin embargo, que al convertir
los conos de deyeccion aluvial de los afluentes del Willka
mayu en terrazas agricolas, se obtuvo la disminucion de la
fuerza cinética de las aguas, al propio tiémpo que, porla
desviacion del caudal en numerosos canales de riego, se
lograba neutralizar la fuerza devastadora de las crecientes
estivales, v al anular los efectos de los aluviones, se encau-
z6 el Willka mayu, limitando Ia erosién lateral, lo que hi-
zo posible la construceion de terrazas agricolas sobre las
orillas del propio Willka mayu. En P’isag, Yukay y Ollan-
tay tanpu es particularmente claro que los campos de cul-
tivo de la margen derecha han sido obtenidos artificial-
mente y que las tierras han sido niveladas por el trabajo
humano organizado.

De acuerdo con la declaracion de los testigos pre-
sentados por Martin Garcia de Loyola en 1574, Wayna
Qhapag Thupag Inka Yupanki dispuso el traslado de dos
mil mitmagkuna, esto es, dos warangakuna, una del Chin-
chay Suyu y otra del Qolla Suyu, para la construccion de
las terrazas de Yukay panpa. Entre los mitmagkuna pro-
cedentes del Chinchay Suyu, cuatro pachakakuna eran
chupaychu, segin declaro el kuraq Pawkar Waman a los
visitadores Mori y Alonso Malpartida en K’onchu mayu,
en 1549 (1967:306); y las seis pachakakuna restantes
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eran de waylas y kanhari, como se desprende de las decla-
raciones de los mencionados testigos de Garcia de Loyola.

Sin embargo, dos ahos antes, esto es, en 1572, en
las Informaciones que mandoé levantar sobre los incas el
virrey Toledo, entre los noventicinco testigos, declaran
Kuntur Kapcha e Ichog, ambos de noventa afios e hijos
de “mandones’’ de los chupaychu. Uno y otro manifesta-
ron en su declaracion haber nacido en el valle de Yukay,
en el pueblo de Chiwchis (Levilier: 1935: 11:131-171). En
la visita realizada al valle de Yukay por Damian de la Ban-
dera en 1558, no figura ningin pueblo denominado
Chiwchi, siendo lo mas probable que se tratase del ayllu
Chacho, del que era “principal” Cuchillo (?), en el pucblo
de Yukay. No figurando en la nomina de los cincuenti-
cinco ‘‘indios” de ayllu Chacho ni Kuntur Kapcha ni
Ichog, puede suponerse que ambos fueron censados por
Damian de la Bandera entre los setenta ‘“‘indios viejos de
cincuenta afios arriba”, que vivian en Yukay.

Aun admitiendo que Kuntur Kapcha e Ichoq no
tuviesen mas de setenta afos, y no noventa como se les
calculé, Kuntur Kapcha e Ichog debieron nacer entre
1500 y 1504, en el valle de Yukay, siendo sus padres
“mandones’ chupaychu de los mitmaq de esa etnia. Way-
na Qhapaq Inka Yupanki fallecio, seglin Blas Valera, en
1523 (citado por Garcilaso Inka: 1963:11:352), fecha que
puede considerarse bastante probable; por el contrario, el
nuamero de afos de su gobierno, cuarenta de acuerdo a
Garcilaso (ibid), debe suponerse que es exagerado. Resul-
ta dudoso, entonces, gue haya sido Wayna Qhapaq Thu-
pag Inka Yupanki quien haya dispuesto la construccion
de las terrazas agricolas del valle de Yukay, siendo mas
probable que, como dice Garcilaso Inka al referirse a Yu-
kay, “todos los reyes Incas, desde Manco Capac, que fue
el primero, hasta el Gltimo, lo tuvieron porjardin® (1963:
[1:187). El cronista Inka, en todo caso, no afirma que Wi-
raqocha haya hecho construir las terrazas de Yukay pan-
pa, Waylla panpa, Yukay, Orqo panpa y Ollantay tanpu
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Mujeres y varones durante la celebracion de la misa en la iglesia de
Panaw, en la festividad de la Virgen de la Natividad, patrona del
pueblo. Los actuales descendientes de los chupaychu se agrupan,
aunqgue no de manera consciente, de acuerdo con la division de las
saya prehispanicas. Panaw, Pachitea andina, Huanuco. (Folo: E.M.
L., seticmbre 1966),

Conjunto de danza pre-

: sentado en la moderna
representacion del Inii
Raymi, en la forialeza
de Saksa Waman; la po-
sicion de los varones
con respecto a las muje-
res es idéntica a la obser-
vada en Panaw. Cusco.
(Foto: EML. junio
1956).
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Vista aérea del poblado
shipibo de Nueva Sapo-
soa sobre uno de los
brazos del cauce del rio
Ucayali, en la gue apa-
rece claramente e divi-
sion bipartita. La parte
mayor del poblado, mas
alejada en la fotografia,
corresponde al kuraka;
la otra mitad, al herma-
no de Ila madre de éste.
Los shipibo, en la ac-
tualidad, esperan el ‘‘re-
torno del Inka’’, mesia-
nismo que prueba lu ex-
pansion del Estado In-
ka. Prov. de Coronel
Portillo, Loreto, (Foto:
EM.L., marzo 1967).

Modernas representaciones de tas gonospaq utilizadas en el ceremo-
nial propiciatorio a la reproduccion de llamas y alpacas, con dos ge-
ro que sustituyen a las antiguas ankilla y un costal de lena de llama.
La alpaca de lo izquierda corresponde a un animal, hembra, la de la
derecha, a uno macho. La posicion de ambas es identica a la que to-
man hoy los grupos andinos, segiin estructuras mentales no cons-
cientes. El informante dispuso los objetos para explicar el sefialasqa
y colocod las dos alpaces, después de reflexionar, puesto que es
“misti”, Macusani, Carabaya, (Foto: EM.L, VIII-71).
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Dinero donado a los contrayentes por los concurrentes a la boda.
El padrino conté el dinero anunciando la cantidad: veintidés mil
seiscientos cuarenta soles, multiplicando la cantidad real, por diez,
con fines magicos. En la fotografia aparece; en segundo plano, la
seociériiz%uierda del interior de la karpa, correspondiente a los va-
rones.

aya, Canchis, Cusco. (Foto: EM.L., julio 1971).

o [

Ofrenda de hojas de kuka en el camino de Wayu panpa. Panaw, Pa-
chitea andina, Huanuco. (Foto: EM.L., febrero 1968).
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Lugar pera depositar ofrendas a Mama Pacha en el mes de agosto.
En el suelo se conservan ain las serpenlinas de papel utilizadas du-
rante lgs ceremonias. Cambria. SAIS Pikolani. Carabaya, Puno.
{Foto: E.M. L., setiembre 1971 ).

Engaychu uwisha. La roca sugiere de manera natural la forma de
una oveja y se considera que tiene a su cargo la proleccion y cuida-
do de la procreacian de los rebanos de ovejas. Hanag Ayllu, Macu-
sani, Carabaya, Puno, (Foio: EM.L ., junio 1970).
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Simbolos y objetos magicos del arariwa utilizados para taprof;;
cion magica de las chaqra de papas de la comunidad de Hanag Ay-
llu. Macuseni, Carabaya, Puno. (Folo: EM.L., junio 1970).

e s E N SRR PR T e e =
Los varones de la familia preparan el “‘despacho™ que se ofrenda,
con hojas de kuka y alcohol de cana a los dioses del Hanaq Pacha
durante la ceremonia nocturna del qonosga, que se realiza en el
solsticio de invierno coincidente con la festividad eristiana de San
Juan Baulista. Honag Ayllu, Macusani, Carabaya, Puno. (Foto: E.
M_L., junio 1970),
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Encendida la hoguera,
el jefe de familia ofren-
da a los awki el alechol
de cafia arrojéndolo al
fuego. Hanaq Ayliu,
Macusani, Carabaya, Pu-
no. (Foto: EML., ju-
nio 1970).

Los varones de la familia preparan los objetos ceremoniales para los
ritos propiciatorios de la reproducciéon de lamas y alpacas. @’ello
Kancha, Macusani, Carabaye, Puno. (Fote: EM.L., agosto 1971).
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S,

: Oraciones catolicas antes de iniciar las ceremonias para la procrea-
cion de llamas y alpacas. Q'ello Kancha, Masucani, Carabaya, Pu-
no. (Foto: EM L., agosto 1971 ).

El varon ofrenda alco-
hol de cafia a los awki,
divinidades masculinas,
en tanio que la mujer
ofrenda agha (chicha de
maiz) a Mama Pacha en
los ritos para la procrea-
cion de llamas y alpa-
cas. La invocacion a fo-
dos los dioses de la Pa-
cha ka es manifiesta, si
bien en el culto se han
integrado elementos de
la religion catélica. @’e-
llo Kancha, Macusani,
Carabaya, Puno. (Foto:
EML._ agosto 1971).
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stta parc;a! de los penegrmos de R;t K ‘uchu. Las karpakuna { tiien-

das) siguen los patrones prehispanos. Ocongate, Quispicanchis, Cus-
co. (Folo: EM.L., Jumo 1956}

Peregrino construyendo una casa en miniatura en Ril'i K uchu,
Ocongale, Quispicanchis, Cusco. (Foto: EXM.L., junio 1956),
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sino, linicamente, que “este Inca Viracocha fue particu-
larmente aficionado a aquel sitio y asi mandé hacer en €l
muchos edificios...” (1963:11:188). 7

Es posible, entonces, que a los mitmag chupaychu
los haya hecho trasladar no Wayna Qhapag Thupaq Inka
Yupanki, sino Thupaq Amaru Inka Yupanki, identificado
unicamente como Thupaq Inka Yupanki(*). Estaria pro-
bada esta suposicidon por dos hechos: que los chupaychu
declararon que fue Thupag Inka Yupanki, esto es, Thu-
paq Amaru Inka Yupanki, quien unifico su territorio con
el Tawantin Suyu; y, segundo, que los inkakuna Qari
Thupaq, T’itu Qhawa, Tekse y W’espe Wallpa, el ‘,sobri-
no del Inka”, al informar al mariscal Alvarado en abril de
1552 para el repartimiento de solares a los espaiioles ca-
sados(**), “pintaron” el valle y manifestaron que, en los
términos de Kalka, la rinconada denominada Uychu, fue
en una mitad de “Tupa Inka Yupanki” y la otra mitad
destinada al culto del Sol. Las tierras del Inka, segin ma-

" nifestaron estos suyuyu apugkuna, “‘estan sefialadas y co- -

nocidas en que (de) Topa Inka Yupanki habia cuatro to-
pos” (1970:34:35), del mismo modo gue en Orgo panpa,

{*) Cuando se lee con atencion los documentos de los primeros
aitps de la colonia, es dificil establecer, muchas veces, a quién se refiere el
testigo o el informante al decir Thupag Inka Yupanki. En algunos casos es
cvidente que se refieren al Inka que identifico como Thupag Amaru, el padre
del padre del Gltimo Inka de Wilka panpa, llamado igualmente Thupaq Ama-
ru, pero otras veces parccen referirse a otros gobernantes. Sabemos que los
miembros de las etnias que no eran la de los T anpu, cuando se referian al
Inka se refieren, en realidad, a los funcionrarios del Estado, Inkas todos ellos.
Pero, ¢como mencionaban los T'anpu, es decir, los inkas, al Pachaka kama-
yoq de su propia etnia? Al dirigirse personalmente a su propio jefe es posible
que hayan empleado apelatives comeo Apu Inka y, también, Sapan Inka, mas
cuando se hacia referencia al Apu Inka, lo mas probable es que sc haya uti-
lizado Thupagq Inka Yupanki, como apelativo de dignidad,

(**) La Real Audiencia de Lima dispusc cl 20 de octubre de 1550
que se reparticsen las tierras del Sol, de Wayna Qhapagq y sus mujeres en be-
neficio de los espafioles casados residentes en el Cusco, que sufrian de un al-
to indice de mortalidad entre sus descendientes par no haberse adaptade a
la altura, Sobre la agresién climitica Carlos Monge: Bases biologicas del com-
portamiento humano: Anthropoelogy Today (1953), en espatiol: 1970: 131-
152.
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la actual Urquillos, hubo “ciertos buhios que eran de la
mujer de Topa Inca Yupanki que se llamaba Mama Ana-
huarque lo cual dijeron que era del Inca asi la dicha lla-
mada de Urcosbamba” (ibid. 35).

A Wayna Qhapaq Thupaq Inka Yupanki le corres-
ponderfa, si es asi, el haber dispuesto la construccién de
las terrazas agricolas de Yukay panpa, Yukay y Ollantay
tanpu, y de la fortaleza del mismo nombre, obra que gque-
dé inconclusa por la guerra dinastica acaecida al producir-
se su muerte v la invasion hispana producida poeo des-
pués.

En el reconocimiento efectuado por el mariscal Al-
varado del valle de Yukay en 1552, los cuatro suyuyuq
apugkuna de Qosqo primero, luego Kamiki, el kuraq de
Yucay y finalmente Chillchi, mencionaron las tierras asig- .
nadas a Wayna Qhapaq Inka Yupanki:

Chuki panpa 100 tupu
Pillku panpa 8
Qolla panpa 38
Chuki Pingollo 6
Para pata 4
Pana Wanka 100
Yukay 15
Sawsirayoq (Saucero) 2
Pawkar chaka 8
Taki panpa 8

lo que da un total de 289 tupu que equivalen a 73,984
m2 o sea 7.4 Ha. que corresponden a 18.28 acres, tierras
con riego para el cultivo de maiz, si bien los 100 tupu de
Pana Wanka, como manifestdo Chillchi, eran “todo lleno
de piedras” {1970:47).

El propio Chillchi manifesto a Alvarado que, de 4
tupu, se “cogen” hasta 50 pogchakuna de maiz. Gonza-
lez Holguin (1608) aclara en su Vocabulario que la pog-
cha equivale a media fanega, en tanto que Garcilaso
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(1606) dice: ‘““la medida de las semillas... es poccha; quie-
re decir hanega”. Pero, ademas, sefiala: ““...un tupu es una
hanega de tierra, para sembrar maiz; empero tiene por ha-
nega y media de las de Espana’ (1963:11:152).

De acuerdo a esto, una pogcha de maiz es igual a
3/4 de fanega espanola. Siendo la fanega espafiola igual a
12 celemines y teniendo cada celemin el equivalente a
4.625 mililitros aridos, una fanega espanola es igual a
54.999 libras (pounds) espanolas, que corresponden a
25.310 kg. Entonces, la fanega perulera(*®) es igual a
37.965 kg., equivalentes a 82.497 lb. y una poqcha es
igual a 18.982 kg. o sea 41.298 1b. que equivalen a 1.649
arrobas. -

La productividad, de acuerdo con Chillchi, para las
tierras de Uychu era de 12.5 poqchakuna {(1970:46), pero
el mismo informante, al referirse a las tierras de Chuki
panpa, senala que eran 100 tupukuna, de los cuales se
cosechaban 1,000 fanegas (ibid), esto es, 20 pogchakuna
por tupu,

Al establecer la productividad sobre estas informa-
ciones, hallé que para Uychu se tiene 9,253 kg/Ha. y para
Chuki panpa, 14,805 kg/hg, cantidades excesivas si se
considera que en 1970, de acuerdo al Anuario de produc-
cién publicado por la FAO (1971), el Canada, que obte-
nia el mas alto rendimiento a nivel mundial, cosechaba
5,290 kg/ha., en tanto que para el Pera, para el primer se-
mestre de 1976 se ha establecido, como promedio, un
rendimiento de 3,150 kg/ha. para el maiz amarillo duro,
en terrenos con riego(**),

En éste, como en tantos otros aspectos relaciona-
dos con la cultura andina, es la etnografia, entendida co-

(*) Empleo el término de fanega perulera para diferenciar la fanega
del Pert de la fanega espanola, censiderando que la legislacion indiuna Ley
17. Tit. 15, Lib. VIII, hace referencia a la botija Perulera (Diccionario de la
Legislacion Indiana, México, 1951:39). Perulero, como adjctivo, es cquiva-
lente a peruano.

(**) Fuente: Direccidn General de Produccion. Ministerio de Abi-
mentacion.
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mo la observacion y descripcion de la actividad diaria de
un grupo humano, la que explica muchos de los patrones
prehispanos.

En junio de 1963 durante un viaje de estudio reali-
zado a K’awri, distrito de Q’atsqa de la provincia de Q’es-
pe K’anchay del departamento de Cusco tuve la oportuni-
dad de concurrir a la ceremonia religiosa del matrimonio

de D. Florencio Qoa Hakawa con Da. Angela Tunkipa
Wallpa, ambos pertenecientes a la comunidad de K'awri, a
invitacion de la madrina, Srta. Carmela Baca V., profesora
del Nucleo Escolar Campesino de K’awri, quien fuera in-
formante e intérprete de Bernard Mishkin(*).

Después de la ceremonia religiosa, los desposados
se reunieron en la casa de los padres del novio, puesto que
se conserva la norma de la virilocalidad. Los novios se sen-
taron a una mesa colocada frente a la puerta de entrada,
segiin el patron andino, ubicandose las madres de ambos
contrayentes y hermanas, asi como la madrina, a la dere-
cha, y el padre del novio (el padre de la novia habia falle-
cido tiempo antes) y los parientes varones mas proximos,
a la izguierda. En el muro, a espaldas de los desposados se
habia extendido un poncho (prenda masculina), encima,
una lliglla (prenda femenina) y una pintura colonial con

(*)  Bernard Mishkin, primero en 1937:38 y luego en 1941-42, rea-
liz-o en K'awri la primera investigacion etnelogica llevada a cabo cientifica-
mente en el Perfl. De Iz primera investigacién realizada publicé Cosmological
Ideas among the Indian in Southern Andes; Journal of American Folklore,
vol. 2, pp. 225-241, Salem 194(; Posesion de la tierra en una Aldea Andina,
Tres, Lima 1940 (reimpreso con el titulo de: Poscsién de la ticrra en la co-
comunidad de Kauri, Quispicanchis, en: Estudios sobre la cultura actual det
Pery, UN.M.S.M., Lima 1964, pp. 143-149) y The Contemporary Quechua,
The Andean Indians: Handbook of South American Indians, vol. 2, Smith-
sonian Institution, Washingten 1940, pp. 441-476 (version en espafiol: Los
quechuas contemporancos: Revista del Museo Nacienal, T. XXIX, Lima
1960, pp. 160-221}. De regreso a los Estados Unidos, bajo la sospecha de te-
net ideas radicales, Mishkin encontré tantas dificultades que finalmente lo
condujeron a su tragica desaparicion. Las notas de campe de su permanencia
en K’awri de 1941 a 1942 quedaren, posiblemente, en posesion de su viuda.
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la efigie de San José, patrono catolico del matrimonio y
de los casados. En la mesa, ante cada uno de los desposa-
dos, se colocd un plato; en el correspondiente al novio,
sus parientes masculinos y femeninos al darles los “para-
bienes’ fueron dejando dinero, desde 0.10 centavos de
sol a un sol, o fracciones menores que un sol, como 0.20
o 0.50, segn las posibilidades de cada uno, procediendo
de manera andloga los parientes de la novia, lo cual permi-
tia comparar la capacidad econémica de cada una de las
familias. Luego se sirvié el almuerzo, retribucidon ceremo-
nial a la ayuda econémica de ambas familias. Después del
almuerzo, los novios abandonaron sus puestos, saliendo
por el lado derecho; los padrinos contaron el dinero re-
unido, que sumo la cantidad de ciento nueve soles y se-
senta centavos, y se le colocd en una unghuiia(*); de otra
unghufia, conteniendo hojas de kuka, cada uno de los
presentes fue tomando tres k'intu de kuka (cada K’intu
son tres hojas de kuka enteras) que se ofrendaron a los
awkikuna levantandolas en la mano, dando frente a la
puerta y soplando sobre ellas, para depositarlas luego so-
bre el dinero con las puntas dirigidas hacia la puerta. Des-
pués se hizo el ch’allasqa (ch’allay: lit.: trueque) con
aguardiente de cafia, vertiendo un poco del licor conteni-
do en la copa en el suelo, en ofrenda a Mama Pacha y be-
biendo el ofrendante el resto del liquido no vertido al
suelo. Una vez que los concurrentes cumplieron con la
-ofrenda, luego de envolver la unghufia conteniendo el di-
nero v log k'intukuna, ésta fue depositada en una lliglla
extendida en el suelo y arrodillandose los concurrentes
rezaron el algbado, que es oracidn del ritual catélico; des-
pués, Qoa Kunti, el padre del novio, que era el hombre de
mayor edad entre los presentes, hizo entrega de la lligila

(*} Prenda cuadrangular tejida de lana con dos bandas de hilos de
colores y borlas en cada uno de los extremos. Las dimensiones varian, pero
las mas usuales en la zona de Q'atsqga, tienen entre 35 y 40 cm. por lado. Es
una prenda de uso femenine y ordinariamente se la emplea para guardar las
hojas de coca.
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a la novia, atandosela en kK’epe(*). Al hacer la entrega dijo
gue a la mujer le correspondia lograr el aumento del dine-
ro que le entregaba, mencionando la suma del mismo: wa-
ranga isqon chunka sotarral, es decir, mil noventa soles y
sesenta centavos, o sea, que la cantidad real de los soles
fue multiplicada por diez.

En 1971, en los dos matrimonios que se celebraron
en La Raya, el patron fue basicamente el mismo. El dine-
ro fue contado por el padrino exigiendo a los musicos que
no interrumpiesen la melodia que interpretaban a fin de
que el dinero “no se fuese’. La suma reunida en la prime-
ra de las bodas celebradas fue, segiin se anuncio, de veinti-
dos mil seiscientos cuarenta soles puesto que también la
cantidad real fue multiplicada por diez.

La misma norma de multiplicar por diez las canti-
dades del recuento méagico de ganado, constituye uno de
los actos del ceremonial, bastante complejo, a que dan lu-
gar los ritos para la procreacion de los rebanos (Mendiza-
bal: 1964:200-240).

El simbolismo parece claro en estas ceremonias: las
ofrendas se realizan para las divinidades de los dos univer-
sos, el masculino integrado por awkikuna, y el femenino,
Mama Pacha o Ugku Pacha, entregandose el dinero a la
mujer por corresponder al elemento femenino el hacer
multiplicar los seres, las plantas y los animales y, en este
caso, el dinero. :

Es evidente, entonces, que en todo acto relaciona-
do con la mayor produccion, la cantidad que se tiene, se
multiplica por diez, el niumero del Universo, Pacha, que es
diez veces diez, para obtener de este modo, magicamente,
un incremento del décuplo.

Cuando en 1552 Chillchi se refiere a la productivi-
dad de los tupukuna de Yukay, sigue el mismo patron: no
se refiere a la cantidad real de pogcha que se cosechaban,

(*) K'epe: lo que se carga en la espalda. Las puntas de la manta,
lligla o ponche, se anudan sobre el pecho.
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sinc que las multiplica por diez. Luego, cuando los cronis-
tas anotaron que un Inka, Wayna Qhapaq por ejemplo,
tuvo doscientos hijos (Garcilaso: 1963:11:355), propor-
ciona una cifra que debe reducirse a veinte.

Tenemos, asi, para los cultivos del valle de Yukay
en el siglo XVI, una productividad de 1 1/4 a 2 pogcha
[tupu, o sea, de 0.926 a 1.480 TM/ha., cantidad que es
menor en un 76.792/o al promedio senalado para el pri-
mer semestre de 1976. Chillchi manifesto, sip embargo,
al referirse a las tierras de Orqo panpa desconocer ‘“la can-
tidad de topos que eran y que se podian coger en ellos la-
brandose como se labra quinientas fanegas de maiz por-
que en tiempo del Inca las labraban mejor y se cogian
mas’’ (1970:45). La pregunta es: jqué tanto mas?

Si se estima en 4.5 pogcha/tupu, para las tierras
con riego, tendriamos que el rendimiento optimo podia
llegar a 3.331 TM/ha. Si es asi, a los 30 anos de la con-
quista, solo por deficiencias en el cultivo, el indice de
productividad habia sufrido una disminuciondel 77.779/o
en relacion a la época inka, sin contar con la menor pro-
duccion provocada por la disminucion de la poblacion
que, (nicamente en el valle Yukay, a los 26 ahos de la do-
minacion espaiiola, se redujo en 73.79/o con relacion a
1532, puesto que en la Visita v numeracion de los indios
del valle de Yucay, llevada a cabo por Damian de la Ban-
dera en junio de 1558, de la tres warangakuna del perio-
do inka, no quedaban mas que 789 varones, entre 16 y 50
afios de edad (1970:55-82). :

Como consecuencia del despoblamiento, de acuer-
do a Qhari Thupagq, T’itu Qhawa, Wallpa y Tekse, “los in-
dios (de Yukay) por tener mayor demasia de tierras an-
dan escogiendo en unas partes y en otras donde les parece
mejor (1970:41), informe confirmado por Kamiki, el ku-
raq ka de los suyu runa (gente del lugar): ‘““como hay aho-
ra pocos indios en el valle y muchas tierras, andan buscan-
do en el valle las mejores que les paresca y dejan de labrar
las que de antes se labraban’ (1970:43).
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Estableciendo para la época inka 4.5 pogcha/tupu
de maiz, en tierras con riego, esto es, 3,331.341 kg/ha, de
los 289 tupukuna que poseia en usufructo Wayna Qhapaq
Inka Yupanki en el valle de Yukay, se cosechaban 1,300.5
pogchakuna.(*).

Considerando gue cada kilogramo de maiz de la va-
riedad empleada para mut’i (mote: maiz hervido), y el
maiz de Yukay es el mejor mut’i sara de la region andina,
contiene 787 gr de hidratos de carbono(**), y que un gra-
mo de hidratos de carbono suministra aproximadamente
4 Cal., por una parte, y por otra, que para el tarpuy, qo-
ray y kalehay (siembra, deshierbe y cosecha) se requeria
el trabajo de 10 pureq/tupu, para el cultivo de los 289 tu-
pukuna se necesitaba 2,890 runa, quiencs consumian
4,920 kilos de maiz, de las chagrakuna de Wayna Qhapaq,
para satisfacer el requerimiento de 5,360 Cal/dia por per-
sona para efectuar un trabajo pesado (Weisz: 1961:356-
360)(**#*). Entonces, de las 24.686 TM de maiz cosecha-
do en Yukay para Wayna Qhapaq, quedaban disponibles
19.766 TM de grano con las gue se podia alimentar a 53
personas durante un afo, proporcionandoles a cada una
3,160 Cal. diarias.

Si el cdlculo es correcto, tenemos que un cultiva-

{*) Equivalente a: 24,686 TM; 22,401 english ton; 27.217 U.S.
short ton; 87.738 fanegas peruleras; 131.621 fanegas espafiolas; 1,579.452
celemines.
(**) PFuente: Instituto de Nutricidn, Ministerio de Salud.

(**#) Se ha sefalado ya que en las Visitas de 1562 y de 1667 a las
“provincias” de Hudnuce y dc Chucuito, respectivamente, los jefes decla-
ran que proporcionaban los alimentos a los pureq que cumplian can la
mit'a (turno de trabajo), norma que rige hoy dia en ¢l ayni (reciprocidad)
de trabajo que s¢ prestan los parientes de una comunidad. Para el cultivo de
las tierras que Wayna Qhapagq tenfa en usufructe en Yukay, los alimentos dc-
bia propoercionarles el inka, del producto obtenido de las tierras que tenia
asignadas como miembro de una pacha ka, en mayor cantidad que un pureq
pucsto que, debido a su status de Sapan Inka, las obhgacmncs de reciproci-
dad estaban de acuerdo con su rango,

51 bien la dicta alimenticia debe contener, a mis de hidratos de
carhono, lipidos y protidos, para ¢l calculo se considera iinicamente una ra-
cion alimenticia a base de maiz. Con todo, debe tenerse presente que los hi-
dratos de carbono constituven el mejor dinamoégeno, proporcionande las
2/3 partes de la energia mecgnica humana.
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Representacion de un corral de alpacds eonstruido ceremonialmen-
te. Los animales se hollan representados por vértebras de alpaca.

Laqa, Macusani, Carabaya, Fune. {Foto: EM L., junio 1970).
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Hombres y mujeres cosechan papas en Hanaq Ayilu. Macusani, Ca-
rabaya, Puno. (Foto: E.M.L., junio 1970).
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Mujeres que tienen ¢ su cargo el proceso de deshidratacion de papas
para ch.ufiu, recogen los tubérculos después de una nevada. Macu-
sani, Carabaya, Puno. (Folo: E.M L., junio 1970).

Mujer aymara deshier-
bando una chaqra en
San Juan del Oro, a ori-
llas del rio Tanpu pata
(Tambopalae). San Juan
del Oro, Sandia, Puno.
(Foto: EM.L., octubre
1971).




e o 2

Separando los granos de la cascara de

de ganiwa con ayuda del viento,
Cambria, SAIS Picoiani, Carabaya, Puno. (Fofo: EM.L., setiem-
bre 1971).

. S i Gy
El trabajo de la mujer andina comienza a lemprang edad. La hija
guia a la yunia de bueyes que conduce Demelrio Ribera en el arado
del campo para el cultivo de maiz, en Yanuna, Panaw Pachitea an-
dina, Huanuco. (Foto: E.M.L., setiembre 1966).

“‘.. - ”:ﬂ‘ 5 L

237



Los pastores Trinidad
Wayte y su esposa Ci-
priane Cerna, en Willa-
qgarga. El varon hila con
la rueca, la mujer teje
una istalie. Cambria,
SAIS Picotani, Caraba-
ya, Puno. (Foto:EML.,
1971).

Le pastora Toribia Mu-
llisaka, viudae de Loren-
2o FLuque, y su nieta
cuidan de las ovejas en
Aymaraqarga, uno de
los pargjes mas desola-
dos de Cambria, La an-
clana y su nieta vivian
solas. SAIS Picotani,
Carabaya, Puno. (Foto!
EM. L., setiembre 1971)

é-‘v“ gft- ™ -
Dos jovenes proceden-
tes de una de las comu-
nidades de Q’atsqa rea-
lizan el lrueque de pro-
ductos de la zona fria
con frutas J:apuli ¥
blanquilios) la zona
templada, en le plaza de
Urcos, capital de la pro-
vincia de Quispicanchis.
Urcos,  Quispicanchis,
Cusco,. gFoto: EM.L.,
marzo 1957).
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vador producia, con anterioridad a 1532, un excedente
de granos suficiente para asegurar la subsistenciade 6 a 7
personas, productividad agricola por agricultor igual, o li-
geramente superior, a la establecida para Peri en 1959
(Lacoste; 1963:9), si bien de acuerdo al calculo se estima,
para la época inka 1200 Cal, mas, por persona, al menos
para los miembros del estamento dirigente, en relacion a
la poblacion de 1959,

Teniendo en cuenta que en las mismas sara chagra-
kuna de Yukay, con anterioridad a 15632 se cultivaba,
ademas, kifiwa (quinua), asi como apichu (camote) y
uchu (aji) y que, segiin el patron andino, cada persona
disponia de tierras tanto en la keswa (zona de clima tem-
plado) como en la puna (zona de clima frio), el Inka te-
nia acceso a tierras de cultivo de papas, parte de las cuales,
debido al muyuy (rotacion de cultivos), se destinaba al
cultivo de tubérculos menores, oga y lisas, es posible dupli-
car el nimero de 53 kuraq y mamakuna del séquito del
inka y de los diferentes puntos del Tawantin Suyu que
acudian a Qosqo, sin contar entre estas ciento y tantas
personas a las esposas, hijos e hijas del inka, por fener to-
dos ellos asignados sus propios tupukuna.,

Las tierras que Wayna Qhapaq Inka Yupanki po-
seia en usufructo en Yukay, mencionadas en el documen-
to de 1552 (1970:21-54), asi como las papa chagrakuna
ubicadas posiblemente en uno de los muyuy de Chinchi-
ru (Chinchero), producian lo necesario para que el inka
pudiese satisfacer sus obligaciones de reciprocidad esta-
blecidas por las redes de relaciones con sus siibditos, nor-
ma puesta en claro por el pedimiento presentado en 1567
por la koya Kusi Wargay (1970:149-184).

En las declaraciones tantas veces citadas, que reci-
biera el mariscal Alonso de Alvarado en 1552, de Qhari
Thupaq, T’itu Qhawa, Q’espe Wallpa y Tekse, asi como
del kurag Kamiki y del advenedizo kafari Chillchi, no se
dice en momento alguno que las tierras eran de propiedad
del inka; simplemente refieren que ‘‘eran de Huayna Ca-
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pac”’, segin anota el escribano, En runa simi, los testigos
debieron decir: Wayna Qhapag Thupaq Inka Yupanki tu-
pugq, esto es: “tupus de Wayna Qhapaq Thupaq Inka Yu-
panki”.

Es solo en 1574 que Martin Garcia de Loyola, al
reclamar los tributarios encomendados a Da. Beatriz, la
hija de Sayri Thupaq que Garcia de Loyola desposo por
imposicion~del virrey Toledo, tributarios que frai Pedro
Gutiérrez Flores puso a nombre del rey de Espaia, que
Garcia de Loyola dice que el “valle de Yueay fue como
recamara’’ de Wayna Qhapaq Inka Yupanki.

Los testigos presentados por Garcia de Loyola esta-
ban ‘“‘encomendados’ al propio Garcia de Loyola, y quie-
nes hemos leido muchos de estos interrogatorios sabemos
que a las preguntas formuladas, se les daba siempre una
respuesta afirmativa. Téngase presente que el interrogato-
rio, formulado en espafiol, era traducido al testigo por un
intérprete. La segunda pregunta al interrogatorio de Mar-
tin Garcia de Loyola dice: “Si saben & que en tiempo de
Huayna Capac Inca... el dicho valle de Yucay fue como
recimara de dicho Inca... (1970:98). El intérprete Pe-
dro Miguel, mestizo o andino aculturado, ;como tra-
duce ‘‘recamara’’? La recamara es la habitacion ubicada,
en una casa construida segun los patrones espafioles, in-
mediatamente después de la sala o habitacion principal,
es decir, la habitacion privada del duefio de casa. Es evi-
dente que Pedro Miguel tradujo recamara como equiva-
lente a wasi (casa), de alli que el testigo Qochachin res-
~ pondiese: “El dicho valle de Yucay se llamaba la casa del

Inca” (1970:104), Rukana, otro testigo dice: “Huayna
Capac tenia el dicho valle ¥ asiento de Yucay como casa
suya’” (ibid,: 117); Lastunpay, kanar, dice asi mismo:
“Yucay era casa de Guayna Cépac Inca” (ibid. 124); Yu-
panki: “Todo el valle de Yucay se llamaba entre los in-
dios casa del dicho Huayna Capac®’ (ibid.: 126); Kutipa:
“antre los indios de este reino se tenia por casa del Inca”

el valle de Yucay (ibid. 131).
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Quienes, basandose en la pregunta formulada por
Garcia de Loyola y en las respuestas dadas por los testi-
gos, afirman la existencia de la propiedad particular de la
tierra, por parte de los inka, ni conocen el runa simi ni
han estado nunca en una comunidad. De lo contrario sa-
brian que nadie confunde la casa, wasi, con las tierras,
allpa; que el hablante runa simi dira: allpay (“‘mi tierra’’)
para referirse a las tierras que posee, o pay allpan, pay
chagran, pay tupun (*“la tierra de é1”; ‘‘las chacras de él'’;
“los tupus de &1”’), y que la GUnica manera de indicar la
propiedad, es empleando el vocablo espafiol: propiedad,
puesto que la propiedad privada es una institucion intro-
ducida por los conquistadores, ;

En el intento de probar la existencia de la propie-
dad privada con anterioridad a 1532, siempre en referen-
cia a Wayna Qhapaq Thupaq Inka Yupanki y a Yukay, se
invoca gue los testigos sefialaron la existencia de ‘‘moyas’’
del Inka, y se recurre al Vocabulario de Gonzalez Holguin
para probar que ‘‘moya’’ significa, en runa simi, terreno
cercado. Aqui se olvida, o se ignora, que ‘‘una definicion
de diccionario es una verbalizacion alternativa derivada de
los contextos en los que la palabra se utilizo previamen-
te’’, como sefiala Miller (1974:132). Pero los vocabularios
y lexicones del siglo XVI no son siquiera diccionarios, si-
no listas de palabras ordenadas alfabéticamente, en las
gue se da el equivalente aproximado en runa simi de los
vocablos espafioles, o viceversa. Moya, o muya, no indica
precisamente terrena cercado sino, y segun el contexto,
lo que es circular, o se halla rodeado o se rodea o el movi-
miento circular, puesto que muyuy indica el movimiento
que se realiza dando una vuelta. Muya se denominan igual-
mente las tierras comunales en las gue se cultivan tubéreu-
los, puesto que en estas tierras los cultivos van rotando
anualmente hasta gue, al cabo de seis, ocho o diez afos,
segun la fertilidad de las tierras, se vuelve a cultivar {a mis-
ma parcela, mientras que Muyu panpa (Moyobamba), es
la llanura rodeada de montanas. Los informantes de 1552,
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al decir moya, en Yukay, se'refieren invariablemente a te-
rrenos en los que crecian arboles, que se rodean para cul-
tivar el maiz, y los terrenos con arboles, como todos los
bosques en la época inka, pertenecian al Estado. De alli
que se dijera que eran del inka, del inka como institucion,
no COMo persona.

Los derechos que invocaba Martin Garcia de Loyo-
la sobre las tierras y tributarios, no se originaban en el he-
cho de que su ésposa Da. Beatriz fuese hija del hijo del hi-
jo de Wayna Qhapagq, sino de que, parte de las tierras de
Yukay, que usurpara Francisco Pizarro v que habian pa-
sado a poder de la Corona de Espafia, fueron entregadas
a Sayri Thupaq, el padre de Da. Beatriz, como mayorazgo
es decir, el derecho alegado se originaba en un acto del
gobierno colonial, realizado de acuerdo con la legislacion
espafiola, :
Otro de los casos que se mencionan en favor de la,
tesis de la propiedad privada de la tierra, por parte de los
inka, es el de Da. Angelina Yupanki.

Anas Qollge Nust’a Yupanki, bautizada con el
nombre de Angelina, era hija de Ataw Wallpa Inka Yu-
panki, segiin Garcilaso Inka de la Vega. El cronista inka
dice: ‘‘Del rey Atahuallpa conoci un hijo y dos hijas, la
una de ellas se llamaba dofia Angelina, en la cual hubo el
marqués don Francisco un hijo que se llamo don Francis-
co gran amigo mio ¥ yo suyo; porque de edad de ocho a
nueve anos éramos ambos, cuando nos hacia competir
en correr y saltar su tio Gonzalo Pizarro™ (1963: I1:381-
382). Segun el mismo Garcilaso, la fiust’a Anas Qollge,
al igual que su hermana y hermano, no salia de su casa
“porque a cada paso oian el nombre de auca’ (ibid: 383),
término que pese a lo que diga Garcilaso, no significa mas
que combatiente y, por extension, enemigo y, también
extranjero. :

Anas Qollge debia tener de 16 a 18 afios cuando
Pizarro la tomo por mujer, pero no reconocio al hijo que
tuvo en ella, llamado Francisco, a quien menciona Garci-
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laso. No se conoce la fecha en que Betanzos toma por
mujer a Afias Qollge; el cronista fue intérprete de Pizarro,
mas tarde combatio en el bando pizarrista, convirtiéndo-
se en hombre de confianza de Francisco de Carbajal, lo
gue no fue obstaculo para que una vez prisionero de La
Gasca, se convirtiese en partidario del rey. Después de la
batalla de Saksa ghawana (09-04-1548), Betanzos perma-
necio en Cusco (Francisco Esteve Barba: 1968:X11-X V).

El 05 de setiembre de 1558, Betanzos presenta el
“‘pedimento”’, en nombre propio y de la Da. Angelina Yu-
panki en virtud de un poder que de ella dice poseer, para
que se le diese posesion de las tierras gue eran de Afias
Qollge Nust’a Yupanki, posesion que adquiere Betanzos
por mandato del corregidor Bautista Mufioz el 12 de se-
tiembre de ese mismo afio, es decir, en el increible plazo
de siete dias, tomando posesion de las tierras cuatro dias
mas tarde (1962;143-151).

Lo tardio del ‘‘pedimento’ presentado por Betan-
zos y la extremada rapidez con que obtuvo la posesion de
las tierras, permiten suponer gue el cronista se separo de
la fust’a Afias Qollge ese mismo afo, apropiandose de las
tierras que poseia la fiust’a para contraer matrimonio con
Catalina de Velazco.

Si es correcto el calculo, la fust’a tenia entonces
42 6 44 afos. La suposicion de que Betanzos pide la pose-
sion de las tierras para apoderarse de las mismas, se re-
fuerza si se considera que el afio anterior, esto es, en 1557,
el cronista hizo ingresar a su hija Maria, habida en Afias
Qollge Nust’a Yupanki, al convento de Santa Clara de
Cusco, desheredandola cuando ésta se negd a profesar co-
mo monja de clausura (Esteve Barba: 1968; XIII-XV).
Maria Betanzos Yupanki contaba posiblemente 7 u 8
afios de edad, que calculo teniendo en consideracion que
el afno de 1550 Betanzos obtuvo un solar en el reparto de
Orgo panpa, la actual Urquillos, siendo requisito para ob-
tener un solar el tener esposa (1970:29), lo que no impli-
ca necesariamente que Betanzos estuviese casado. La ad-
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ministracion y la Iglesia espafiolas aceptaban atin en 1550,
gue los testigos jurasen ‘‘mochando el sol y la tierra v la
guaca como lo tienen de costumbre” (1970:34), es decir,
que las exigencias de la religion catolica no se habian im-
puesto plenamente y la convivencia de los conquistadores
con las mujeres andinas, sin el requisito del cumplimiento
del sacramento religioso del matrimonio, era igualmente
tolerada.

Cabe preguntar, entonces, ;cual es el valor del ‘‘es-
crito de pedimento’ presentado por Betanzos? En el ex-
pediente publicado por la Sra. Rostwrowski (1962:143-
151), Betanzos no prueba que estuviese casado con Anas
Qollge Nust’a Yupanki como lo hizo Juan Fernandez Co-
ronel cuando, casado con Kusi Warkay Koya, renueva en
enero de 1580 las gestiones que ésta iniciara en 1567, sin
resultado. Fernandez Coronel, en el interrogatorio, se pre-
ocupa de probar que Kusi Warkay Koya “‘esta casada se-
gin orden de la Santa madre Iglesia’’ con el demandante
(1970:177), lo que no es el caso de Betanzos, que ni si-
quiera formula un interrogante, como era de Ley. Simple-
mente, el cronista enumera las tierras, con indicacion de
la superficie y nombre del paraje en gque se hallan, para
terminar sosteniendo que la fiust’a las ‘“‘heredd de sus
abuelos y antepasados yngas’’ y que ella las ocupaba, y
termina su pedimento solicitando que ‘‘la dicha angelina
e yo en su nombre sea amparado en la dicha posesion™
(1962:144-145). Dicho de otra manera, lo que Juan de
Betanzos pide, es que la administracion espafiola le reco-
nociese a él, derechos sobre las tierras que posela Afias
Qollge Nust’a Yupanki.

En el siguiente cuadro se muestra, comparativa-
mente, las tierras y su extension segun la relacion ofreci-
da por Juan de Betanzos al solicitar “‘amparo de posesion”
el 05 de setiembre de 1558, y las que le fueron entregadas
por el alguacil Pedro Gomez, en presencia del escribano
Gregorio de Vitorero, el 16 del mismo mes y afio, en el
valle de Yukay (1962:144-145 y 149-150).
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HANAN URIN

Ichoq qollana —  Allawka qollana
Ichoq kayaw —  Allawka kayaw,
Ichoq payaﬁ —-. Allawka payan
Allawka gollana — Ichoq gollana
'Allawka kayaw — Ichoq kayaw
Allawka payan -~ . Icheq payan
HANAN URIN

Cuadro II






CUADRO 3

Tierras solicitadas Tierras entregadas
Toponimo Superficie {tupu ) Toponimo Superficie  (tupu)
Anta pacha 10 Anta pacha 10
Chuki wiru 10
Wayku k’ullu 01 Wayku k'ullu 01
Aqgosqa 02 Agosqga 02
Chuchu 02 Chichu (*) 02
@Qhana panpa 02 Qhana panpa 02
Chuki pingollo 02 Chuki pingollo 02
Pana Wanka 02 Pana Wanka 02
Wanka parara 02 Wanka parana (*%) 02
Aya maylla 01 Aya maylla 01
Kiki hanan 01 Kiki hanan 01
Kachi 11 Kachi 11
Watarara 2 Watarara 02
Chiki panpa 02
Total 48 Total 40
(*¥) En el original: Chuchu, v también: Chicho; en el primer caso de-

signa lo quc es [irme; en ¢l segundo, prencz.

{*¥*) En el original: parara y también parana. La forma correcta es, posi-
blemente: Wanka paranapag. Wanka designa a la picdra quc cs sagrada; para
napaq que hace llover.

Alvarado, en su informe de 16 de mayo de 1552,
sefialaba: “por bajo ésta arboleda que se dice Cuzco esta
una chacara que se llama Moyobamba que era de Hacha-
che un sobrino de Tupac Inca Yupanqui, dicen que tiene
ocho topos de sembradura y que la siembra doha Angeli-
na mujer de Betanzos” (1970:52-53).

Es evidente que estos son los ocho tupukuna que
no figuran en la entrega que hizo al alguacil Gomez a Be-
tanzos, v que en el “pedimento’ figuran con el nombre
de Chuki wiru, en los que se incluian los dos tupukuna
que se le entregaron con el nombre de Chiki panpa. Chu-
ki wiru (Chuki: oro, wiru: el tronco o cafia del maiz) de-
signa el campo de cultivo puesto que el patron andino era
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y es, el de dar nombre individual a las chaqrakuna, inde-
pendientemente del toponimo del paraje en que se halla
ubicado el campo de cultivo.

E]l hecho de que Betanzos no reclama la entrega
de estos ocho tupukuna gue habia solicitado, refuerzan
la tesis de que en 1558 el cronista se separo de la nust’a
para contraer matrimonio con Catalina de Velazco.

E] valor de los testimonios presentados por el cro-
nista es discutible en lo referente al derecho por ‘‘heren-
cia’’. Dicen: ]

Qori Rimachi: “‘Conoce a la dicha dofia Angelina
mujer del dicho Juan de Betanzos de mucho tiempo a es-
ta parte y que conocio sus padres Topa Inga Yupanki y
Mama Anauarque sus padres difuntos... y sabe que todo
ello es y pertenece a la dicha dofia Angelina.., desde el
tiempo que el marqués don Francisco Pizarro entro en es-
ta ciudad” (1962:145).

Wacha: ‘““‘Conoce a la dicha dofia Angelina desde
mucho tiempo desta parte fue desde que nacio la cual es-
te testigo saue y a uisto que a tenido y poseydo... porque
lo a uisto que antes que los xpianos (eristianos) entrasen
en esta tierra la dicha Angelina tenia y poseya... y este
testigo vio que los dichos Topa Yupanqui y Mama Anauar-
que sus padres siendo bibos las tenian...” (1962:146).

Kuyu Rimachi’ “‘antes que los xpianos biniesen a
estos reinos la dicha dofia Angelina tenia y poseya por su-
yas y como suyas todas las tierras y chacaras y solares y
estancias de dicho pedimento... y este testigo vio que To-
pa Yupanqui vy Mama Anauarque padres de la dicha Ange-
lina siendo biuos tenian..,”” (1963:146-147).

Qolla Waman: “.. este testigo despues que los xpia-
nos entraron en esta tierra a visto que la dicha dofia Ange-
lina a tenido e poseydo las tierras chacaras... que dicho
pedimento dice... (que) ubo y heredo la dicha Angelina
de sus padres que eran suyas propias...”’ (1962:147)

»

Wallpa Waman: “que en tiempo del dicho marqués
este testigo vio que la dicha dofia Angelina tenia y pose-
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ya... vy oydo decir que la dicha dofia Angelina lo auia he-
redado de sus padres que eran los yngas...”’ (1962:14-148).

Q’espe Qapi, “cacique”: “conoce a la dicha doha
Angelina desde que se sabe acordar ¥ que saue y a visto
que la dicha dofia Angelina a tenido y tiene y posee por
suyas y como suyas todas las tierras y chaecaras... en el di-
cho pedimento contenidos... y la pertenece a la dicha An-
gelina v que lo a heredado de sus padres y antepasados™
(1926:148).

De los seis, vy no considero las declaraciones de dos
testigos espafioles, dos afirman que la fust’a poseia las
tierras antes de 1532; tres dicen que las tuvo después de
ese afio v uno de ellos, Qori Rimachi, aclara que las tie-
rras las hubo cuando Pizarro ocupd Qosqo, en tanto que
uno de los testigos no menciona la época a que se remon-
taria el derecho de propiedad. Tres de los testigos afir-
man que conocieron a los padres de Anas Qollge Nust’a
Yupanki, quienes fueron, segin dijeron, Thupaq Inka Yu-
panki y Mama Anawarki, a los cuales dicen haber cono-
cido; los otros tres no mencionan los nombres de los pa-
dres de la Hust’a.

Contrariamente a todos los testimonios conocidos,
en este Unico caso no se indica, ni de manera estimada,
la edad de los testigos, mas, cualquiera que hubiese sido
la edad de los mismos es la primera vez que los testigos
dicen haber conocido a los padres de Wayna Qhapaq In-
ka Yupanki. En las declaraciones hechas en las Vigitas
de Chukuytu, de los chupaychu, asi como de los testigos
presentados por Kusi Wargay Koya, sélo algunos, los mas
ancianos, dijeron haber conocido a Wayna Qhapag.

Los suyuyoq apukuna que proporcioharon las in-
formaciones al mariscal Alvarado, sefialaron gue en el pa-
raje que se “se llama Andapache... (estaban las)... tierras
que eran y son de los naturales del valle. Y seguido a esto
hay otros diez topos de tierras a la mano izguierda hacia
el rio que dicen que eran de la madre del Inca que se lla-
maba Mama Anaguarque que ahora lo tiene dofia Angeli-
na porgue dicen que se lo dio el marqués® (1970:37).

247



El valor de este testimonio es indiscutible puesto

que los informantes son jefes de los suyukuna de Qosqo,
inka por lo tanto, y uno de ellos, Q’espe Wallpa, era hijo
del hermano o de la hermana de Wayna Qhapaq; la men-
cion a Anas Qollge Nust’a Yupanki es circunstancial y el
testimonio no la beneficia ni la perjudica puesto que no
estaban en discusion sus derechos. La informacion, ade-
mis, es acorde con todas las fuentes: Mama Anawarki fue
madre de Wayna Qhapag, mas, los derechos de la nust’a
Anas Qollge no se originaban en su condicion de hija del
hijo del hijo de Mama Anawarki, sino por ‘‘donacion’ de
Pizarro.
. Las tierras de Qhana panpa y de Kikin hanan no
podian pertenecer a la fiust’a, como pretendia Betanzos,
sino alos mitmaq. Los mencionados informantes de Alva-
rado dijeron ‘‘que cada un andén de ellos tenia su nombre
gue no se acordaba de ellos y que de cierlas provincias ca-
da uno a sembrar su andén y conforme a la provincia que
lo sembraba se llamaba el andén’ (1970:38), lo cual aclara
que esas tierras las cultivan los mitmagkuna procedentes
de las actuales provincias de Canas (Qhana) y Quiquijana
(Kikin hanan), asi como las tierras de Kachi, pertenecian
a los suyu runa del pueblo de Kachi. El despoblamiento,
ya sefialado de Yukay hacia posible que Betanzos, como
otros conquistadores, se apoderase de tierras por las que
solicitaban, luego, amparo.

Quedan Unicamente los ocho tupukuna denomina-
dos Chuki wiru, sitos en Muya panpa, hoy conocida como
Moyogq (Villanueva: 1970:36; nota 6), tupukuna gue no
le fueron entregados a Betanzos. Sobre estas tierras tenia
derecho de usufructo, con anterioridad a 1532, Achachij,
‘‘un sobrino’’ de Thupagq Amaru Inka Yupanki, segin se-
fialaba el mariscal Alvarado en su Informe (1970:52-53).
Si esto es asi, Achachi era masi de Wayna Qhapaq Inka
Yupanki y kaka de Ataw Wallpa, es decir, padre de la ma-
dre de Anas Qolge Nust’a Yupanki; la fiusi’a, entonces,
pertenecia al Hanan Qosqo, de alli que tuviese casa en
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Qarmenga; su madre, consecuentemente, también era Ha-
nan Qosqo y Achachi Urin Qosgo. Entonces, el derecho
de uso, no de propiedad, de Chuki wiru lo tenia Ahas
Qollge Nust’a Yupanki por pertenecer a Hanan Qosqo.

Téngase presentequelos kafari que tenian acceso
a las tierras de Yukay, que no es el caso de Chillchi que
pertenece a un grupo llegado con posterioridad, en el con-
tingente de los ‘‘indios fieles”’ de Pizarro, fueron a Qosgo
con Challku Chimaq y se avecindaron en Qarmenqga, Es-
to .excluiria a los Urin Qosqo de las tierras de Yukay,
pero no de las tierras destinadas al cultivo de maiz, desde
P’isag a Kalka. El acceso a las tierras para el cultivo de ku-
ka en el Tono,(*) Kanawiri, Pawkar panpa y Yanatili
(1970:94), corresponde por sectores, que no es posible
demarcar por falta de documentos, a los Hanan Qosqo y
por sectores a los Urin Qosqgo. De la misma manera, el ac-
ceso a las tierras de Saksa ghawana, Chinchiru y Ch'ita
panpa, terrenos apropiados para el cultivo de las papas,
han debido hallarse repartidos entre los Hanan y los Urin
Qosqo. Es decir, las tierras proximas a Qosgo, fuesen de-
dicadas al cultivo de papas o de maiz, o las de la zona tro-
pical, Yanatili o Tono, en las actuales provincias de Calca
del departamentc de Cusco, y Manu, en el departamento
de Madre de Dios, eran las tierras de la pacha ka de los
T’anpu, esto es la marka de los inkakuna. %

El patron, por consiguiente, es idéntico al patron
observado en las visitas de 1562 y 1567, entre los chupay-
chu y los lupa hage; pero los T’anpu, siendo ghapagkuna,
se adscribian derechos de uso sobre un nimero mayor
de tupu que el establecido para los pureq, mas, este aspec-
to responde también a la norma andina. Recuérdese la
cantidad de tupukuna que ain en 1567 se cultivaba para
los mallkunaka lupa haqge, en virtud de la reciprocidad di-
recta entre el gobemante y los gobernados. Y si acepta-

{*) Garcilaso Inka de la Vega poscia en la tegion, la chagra de kuka
Hamada Awiska, que meaciona Chinpu Ogllo Nust'a Yupanki, su madre, en
¢l testamento de 1562 (Miro Quesada: 1971: 300).
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mos como exacta la informacion de que Anas Qolige
Nust’a Yupanki tenfa derecho sobre dos tupu de Watara-
ra, porque los kuragkuna de Kachi los hacian cultivar pa-
ra uno de sus ‘‘abuelos’ (1962:145), el patron es idéntico
al que regia para Willka Kutipa, el mallku hanan saya de
llawi, para quien los urin saya cultivaban veinte tupukuna
“‘porque siempre lo dieron a su padre y abuelo y bisabue-
los...” (1964:108), patron que entre los lupa hage es pre-
inka, lo que equivale a decir que es un patron panandino.

La Visita de la “‘provincia” de Chukuytu prueba,
ademas, que en ningin momento los informantes alegan
derechos de propiedad sobre las tierras de la marka; Qari,
Kusi y los otros mallkunaka indican simplemente la canti-
dad de tupu que cada saya cultivaba para ellos, siempre
que lo solicitasen (1964’20-13 29-30; 107-108), y esto
prueba que la aseveracion de la ex:stenc:a de la propiedad,
como institucion, con anterioridad a 1532, proviene de
los conquistadores espafioles para legalizar, ante el go-
bierno colonial, 1a posesion de tierras usurpadas, indepen-
dientemente de las que pudieron o no haber recibido con
las ‘‘encomiendas de indics™.

Todos los documentos publicados en 1962 para
probar la existencia de la ‘‘propiedad” privada de la tie-
rra, por parte del Inka, corresponden a peticiones formu-
ladas en 1551, 1557, 1556, 1567 y 1559, época en la
cual la encomienda, como “merced o renta vitalicia que
se daba sobre un lugar, heredamiento o territorio’’, otor-
gada por lag Capitulaciones de los afios de la conquista,
habia sido suprimida por las Nuevas Leyes promulgadas
en noviembre de 1542 por Carlos V., y cuando las preten-
siones de los encomenderos, después de la derrota y
muerte de Gonzalo Pizarro (1548) y de Hernandez Giron
(1554), no podian satisfacerse mas que apelando a un su-
puesto derecho de “‘propiedad’ Inka, que los verdaderos
. descendientes de los inka no conocian, sin embargo, tan-
to es cierto que tal derecho era desconocido por los inka,
que Kusi Warqgay Koya, la viuda de Sayri Thupaqg, pide
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como ‘‘merced’’, ante la Real Justicia de la ciudad de Cus-
co, ‘‘tres mil pesos en alimentos con que se sustente y pa-
gue sus deudas y vista y se trate como tal sefiora que es’’
(1970:152). ;Por que la Koya no reclama las tierras que
fueron de ‘‘propiedad’’ de sus antepasados, si efectiva-
mente hubo el ‘‘derecho’’ de propiedad privada?

Independientemente de lo expuesto, los documen-
tos rclacionados con las tierras de Yukay, publicados por
Villanueva Urteaga, poseen la importancia de revelar co-
mo los funcionarios del Estado Inka podian realizar, de
memoria, maguetas en las que figuraban los allpa tupu
que tenian en usufructo los suyu runa, los mitmag, los
miembros de los ayllu inka y de aquellos que estaban des-
tinados al Estado y a las necesidades del culto.

Cuando el mariscal Alvarado tuvo que informar so-
bre el valle de Yukay, “después de lo suso dicho en doce
dias del mes de agosto de mil quinientos cincuentiun afios
el dicho sefior Mariscal en cumplimiento de lo contenido
en dicha provision... mando a los indios Incas antiguos de
este Cuzco que consigo llevo para el efecto... que en el
suelo el campo y con tierra y piedra y ofros aparejos
pinten y sefialen este dicho valle de Yukay y las tierras y
heredades que de la una parte del rio y de la otra hay pa:
ra que asl pintado y sefalado yéndoles preguntando pue-
den muchos sefialar y nombrar las dichas tierras y moyas
cuyas eran en tiempo antiguo y quien las tiene ahora y a
guien pueden pertenecer y en el entre tanto que lo pinta-
ban el dicho sefior Corregidor y otras personas fueron a
ver y mirar por el dicho valle como les fue mandado™
(1970:33).

Alvarado hizo pintar en un pafio la representacion
hecha, y con las anotaciones realizadas a base de las in-
formaciones, los suyuyoq apukuna de Kalka: Yoqalla,
T’itu Inga, Roga Yupanki y Ataw Rimachi, ‘‘habiéndolo
visto dijeron que es verdad todo lo que esta escrito y que
la dicha pintura estd muy bien hecha... que los indios ore-
jones del Cuzco lo han deservido y pintado...” (Thid: 41);
Kamiki, el kuraq de los suyu runa de Yukay, ‘‘habiendo

251



visto la dicha pintura y lo demas de suso deservido y ha-
biéndolo revisto y entendido por lengua del dicho Pedro
Delgado dijo que la dicha pintura esta muy bien hecha y
que lo que los dichos indios orejones del Cuzco de suso
han dicho ¥ declarado es verdad y que lo sabe porque es
cierto que como sefior natural del valle... (conoce)” (ibid:
42). Unicamente Chillchi hizo reparos: “habiéndolo todo
visto por lengua del dicho Pedro Delgado dijo que la di-
cha pintura y figura seglin esta pintada estda buena y cierta
en todo ello, salvo que donde los dichos orejones tenian
pintado en Chuquibamba las tierras que decian que eran
del Sol estan un poco mas abajo de la otra parte del arro-
yo en las tierras que dicen Coto y no donde lo tenian pin-
tado y en lo que se dice Chuquibamba era todo de yana-
conas del Inca y en todo lo demds que los dichos indios
orejones tenian declarado y dicho de suso es verdad y las
tierras que tienen sefaladas por el Sol y del Inca y de
otros sefiores es asi como los dichos orejones lo tienen de-
clarado y pintado y figurado’’ (ibid; 44).

Este aspecto de la administracion estatal inka, se
conocia ya por Garcilaso Inka de la Vega, si bien el cro-
nista clasifica tales maguetas como conocimientos geogra-
ficos. “*Yo vi —dice— el modelo del Cuzco y parte de su
comarca. con sus cuatro caminos principales, hecho de
barro y piedrezuelas y palillos, trazados por la cuenta y
medida, con sus plazas chicas y grandes, con todas sus ca-
lles anchas y angostas, con sus barrios y casas hacia las
muy olvidadas, con sus tres arroyos que por ella corren...
Lo mismo era de ver el campo con sus cerros altos y bajos,
llanos y quebradas, rios y arroyos con sus vueltas y re-
vueltas... Hicieron este modelo para que lo viera un vigita-
dor, que se llamaba Damian de la Vandera(*)... el modelo
que digo que vi se hizo en Muyna... yo me hallaba alli

{(*) Se refiere a la visita iniciada el 80 de junio de 1558 *'en la estancia
de Moina™ {1970°55 ss.). Garcilaso tenia entonces 19 afios de dad v atin usa-
ba el nombire de Gomez Suirez de Figneroa.
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porque en aquella visita se visitaron parte de los pueblos e
indios del repartimiento de Garcilaso de la Vega, mi se-
fior’’ (1963: [1:77-78).

Estas informaciones vienen a probar que los funcio-
narios del Estado tenian registrada la superficie de todas
las tierras cultivadas en el Tawantin Suyu, que conocian
la produccion anual y que podian caleular la produceion
requerida, de acuerdo a los censos de poblacion, y dispo-
ner la habilitacion de nuevos campos de cultivo de acuer-
do con las necesidades de la poblacion, es decir, planificar
la economia.

: Los documentos de Yukay, finalmente, al haber

permitido establecer la equivalencia de 18.982 kg, o
. 41.248 lib., por pogcha, hacen posible afirmar que una
pogcha equivale a la capacidad de carga de una llama (La-
ma glama), y dos pogchakuna, a la capacidad de carga de
un hombre. Estos datos establecen que los funcionarios
del Estado podian determinar la cantidad de llamas, o de
cargueros, que se precisaban para transportar las cosechas
a las qollgakuna ubicadas en los diferentes centros admi-
nistrativos del Tawantin Suyu, y el tiempo requerido para
el transporte puesto que, aproximadamente, el recorrido
diario de una tropa de llamas era, segiun los informes de
mallku Qari (1964:17), de 2.639 inka tupug/dia, término
medio, es decir, 21.117 km/dia, o mas probablemente, 3
inka tupug/dia o sea 24km/dia.

Posiblemente esta eficacia en la administracion no
fue alcanzada en el area andina con anterioridad al Estado
Inka, pero esta eficacia solo era posible obtenerla con la
experiencia acumulada durante siglos de pruebas, errores,
fracasos y éxitos. Lo Ginico que se mantuvo estable fue la
estructura de las comunidades de campesinos artesanos,
econOmicamente autosuficientes v fuertemente jerarqui-
zadas. d

253



sm:ar:m ,mm_’
J;ﬁ'g‘.ﬁﬂmﬁgt B g—a“;.i}é lfs i

W&Mﬁeﬁ-ma &mr: iAo -
-' : "'-!a&g, sr.u an

S5 =§E$ mmﬁ’t_‘.m ﬂ:r’ach) e,h 13,-1 S _}m :
’“’3&3"‘%” Lo ﬁfﬁl’%@»"ﬁm&m 40 otdissy 8 wiafesr ah
Ao m&mw il 5 s b nhs s han 5 _msqm o

;-Wﬂinﬁﬁ?&ﬁ wmﬂg{ sssadite, GM“ Er wgm ol s
dp»a:m ) eediiatendn ol nf,m Gfvery sl ipieg wbly - T -
: ST u&i{qmmmn—ﬁ g L‘e}""“z!mr:.% ‘)Jﬁ"‘e;}lf"lm

+ e =4 3 2



La familia ha pasado a través de formas sucesivas, creando gran-
des sistemas de consanguinidad y de afinidad que han llegado
hasta los tiempos presentes, - -

Lewis H. Morgan,

\Y%
AYLLUCHANI

Ayllu es el linaje. También lo que esta unido por la-
zos: la boleadora, liwi riwi, se denomina ayllu.

Aylluchani es dividir por linajes.

La unidad es la pachag ka, idéntica a la pacha
ka. Pachan o pachallan, dice Gonzalez Holguin, es *“lo en-
tero intacto”. También “tantos juntos nimeros cabal sin
faltar ni uno™,

Por biparticion la pacha ka se halla segmentada en
sayakuna: hanan y urin saya, ichoq y allwka saya; por te-
traparticion en hanan ichoq suyu, hanan allwka suyu,
urin ichoq suyu, urin allwka suyu.

Cobo (1613), que posiblemente todo lo referente
a religion pre 1532 lo tomo de una ““relacion”, hoy perdi-
da, del licenciado Polo de Ondegardo, a la que hace men-
cion en varias oportunidades, al enumerar los “adorato-
rios y guacas”, las distribuye a lo largo de los caminos de
Chinchaysuyu, Antisuyu, Qollasuyu y Kuntisuyu que sa-
lian de Qosgo llaqta. Dice:

“Del templo del sol salian como de centro ciertas
lineas que los indios llaman Ceques y hacianse cuatro par-
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tes conforme a los cuatro caminos reales que salian del
Cuzco v en cada uno de aquellos ceques estaban por su
orden las guacas y adoratorios que habia en el Cuzco... y
cada ceque estaba a cargo de las parcialidades y familias
de dicha ciudad del Cuzco de las cuales salian los minis-
{ros y sirvientes que cuidaban de las guacas de su ceque...”

Cobo, como ya se dijo, anota: el primer ceque se
decia Cayao, el segundo ceque se decia, Payan, el tercer
ceque se decia Collana...

La relaciéon de Cobo es incompleta. Unicamente
menciona doce nombres de ‘“‘parcialidades” que a veces
son ‘“‘ayllo” y otras “panaca’’;: en el camino del Chinchay-
suyu: el primer “ceque” estaba, segin Cobo, a cargo del
“ayllo Guacaotaki”, el segundo, payan, a cargo del *‘ayllo
Vicaquirao”, el séptimo, que escribe “‘callao”, a cargo de
“Capayllo”, que, evidentemente, son: Willkariraw y Qha-
paq ayllu. Al noveno ‘*ceque’ de este camino lo denomi-
na “Capac” cuando por la sucesion de los términos Ka-
yaw. Qollana y Payan, le corresponderia el de Qollana.
En total, para este camino menciona 9 “ceques’.

Para el camino del Antisuyu menciona igualmente
9 “ceques”, el primero a carge del ayllu Suksu, que resul-
ta al propio tiempo “panaca’. Cobo escribe: “Subsupa-
nacaayllo”. El cuarto “ceque” lo encarga a “Ancallipana-
ca” y el noveno al ayllu “Cari”, pero al séptimo “ceque”
lo denomina ““Yacanora”.

Para el camino del Qollasuyu menciona ofros nue-
ve ‘“‘ceques’”’, el primero a cargo de “Aquiniaylla”; el se-
gundo a “Huaguayni”, el cuarto de *‘Apu mayta”. Por fin,
para el camino del Kuntisuyu menciona 14 “ceques”, al
primero de los cuales lo llama ““ Anaguarque”, al segundo,
cayao, lo pone a cargo de “Quisco™, el quinto a cargo
de ““Chimapanaca ayllo”. Del octavo “ceque” dice: la mi-
tad es ‘““callao” y la mitad ‘““‘collana”. Al final quedan 4
“‘guacas” que, dice, “pertenecen a diversos ceques, las
cuales no se pusieron por el orden que las demas cuando
se hizo la averiguacion”,
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Al hacer el resumen de las ‘‘guacas” Cobo dice:
‘“vienen a ser trescientas y treinta y tres distribuidas por
cuarente ceques’’. Sin embargo, si se suman los “ceques”
enumerados, son 41, sin contar que el 8° del Kuntisuyu
es doble, camino en el que ademas, agrupa a 14 “ceques”
en tanto que a los tres restantes solo le atribuye 9.

El namero de wak’akuna, 333, es 3 sumado 111 ve-
ces que presenta a las wak’akuna agrupadas en triadas je-
rarquizadas. El nimero de “‘ceques’, aunque mal distri-
buido por Cobo, responde a la estructura tetrapartida: 10
“ceques’’ por suyu, pero los “ceques’” forman grupos de
3 y es claro que Cobo los repite sin entender de qué ira-
taba.

Pérez Bocanegra (1631) dice: ‘‘Pallcarec ceque. Es
linea transversal o colateral de hermanos o hermanas pri-
mos o primas tios o tias, etc. en todos los grados”, agre-
gando: kaymanta mit’an samanmanta wagpi reqkuna, es
decir: desde aqui van separados por donde concluyen los
periodos que se repiten . Pallgareq indica lo que se divi-
de desde un punto dado.

Sek’e también es uno de los nombres del tupu, que
equivale a norma de medida. En el yungamuchik: si kié:
jefe, es decir, el que gobierna. Sek’e, entonces, en el senti-
do empleado por Cobo (1613) y por Pérez Bocanegra
(1613), con relacion a linajes, equivale a la norma que
rige la division de los linajes y regula, consecuentemente,
los matrimonios. Los ayllukuna son 10, de acuerdo a Sar-
miento (1572), estan determinados por la estructura deca-
partita. De acuerdo a la relacién de Molina, el de Cusco
(1565) las panakakuna son, igualmente, 10 a causa de la bi-
particion: siendo 10 los ayllukuna, varones, 10 son las her-
manas. Hay entonces: 20 grupos en la pacha ka: 10 en ha-
nan saya y 10 en urin saya que pueden agruparse también,
10 en ichog saya y 10 en allwka saya. Esto es, 5 por cada
suyo. A nivel de suyu cada uno es gollana con respecto a su
propio suyu y pana ka con respecto al suyu de su propia
saya en la particion hanan-urin, particidbn que es matrili-
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neal, en tanto que la  particion ichoqg-allawka es patriy
matrilineal, ichoq virilocal con respecto a allawka uxorilo-
cal. Pero allawka es virilocal con respecto a ichoq uxori
local. Sin embargo, correspondiendo el suyu hanan ichogq al
gollana el modelo que se presenta es el primero de los dos,
el segundo es implicito. Por el mismo caracter, la saya ha-
nan corresponde al varon y la urin a la mujer.

Todas las posiciones son relativas entre si.

La estructura tripartita regula los matrimonios. El
gollana hanan ichog estd impedido por la regulacion del
incesto como ya se anoto (vease Pachaca), de tomar por
esposa en el suyu hanan allawka, que para él es pana ka,
Toma por esposa en el suyu urin allawka que, en relacion
a su propio suyo es kayaw, pero no toma por esposa una
mujer kayaw, sino una gollana del suyu kayaw. Los hijos
son payan en cuanto pertenecen a la saya materna; el su-
yu payan para el gqollana hanan ichoq es el suyu urin ichoq,
suyu que en cuanto ichog es gari, como gari es por la mis-
ma razon el propio suyu del gollana hanan ichoq.

Tenemos asi una doble filiacion: el hijo pertenece
al linaje materno, pero hereda bienes y titulos del padre,
en tanto que la hija pertenece al linaje materno y hereda
titulos y bienes de la madre.

En Pachitea andina, en 1965, halle formas vesti-
giales de herencia materna en las h1]as y paterna en los hi-
jos: don Ciprian Duran Rivera me dijo que los terrenos
para cultivo de papas que poseia en Tumayrika los habia
comprado a su hermana, quien los heredo a la madre de
ambos; é] mismo habia heredado los terrenos en la jara
wayuna, que fueron de su padre. Este no fue el Gnico
caso que registré en Pachitea andina.

Nufiez del Prado (1957) hallé en los registros pa-
rroquiales de Pawkar tanpu partidas matrimoniales de los

q’ero, de 1679 a 1778. De los 36 asientos registrados, 19
varones llevaban Unicamente el apellido paterno, en tan-

" to que 12 mujeres llevaban solo el apellido materno y un
alto nimero de apellidos que no correspondian a los pro-
genitores, ‘“Ambos hechos —dice Nunez del Prado— estan
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en relacion con las costumbres actuales de tomar en cier-
tos casos, nombres que agradan a quienes los toman ba-
jo la denominacion de munay suti, y la tendenecia de con-
tar. la ascendencia femenina por la rama materna y la mas-
culina por la del padre”.

La filiacion de los hijos e hijas es matrilineal, perte-
necen a la misma saya, pero en el suyu opuesto.

Ademas, si los progenitores son qollana, los hijos
son payan v los hijos de los hijos kayaw. Entonces el hijo
del hijo del hijo de Ego pertenece al mismo sek’e que Ego,
(Fray Domingo de Santo Tomés, ya mencionado) Pérez
Bocanegra (1631) dice al respecto: “Mitai canai... es mi
bisnieto”. La forma kanay equivale a ““yo he de ser o es-
tar” (Holguin 1607), esto es el bisabuelo ha de ser el bis-
nieto. Se reinicia el ciclo: qollana-payan-kayaw.

Esto rige para el bisnieto en cualgquiera de los 3 sek’
ekuna. Adquiere sentido ademas la explicacion del mismo
Pérez Bocanegra: desde aqui, esto es, desde uno cualquie-
ra de los sek’es van separados. Hasta que concluye el ciclo
o mit’a, mit’a que por definicion se repite. Se explica
igualmente, porque para ¢l qollana hanan ichog el suyu
urin ichoq es payan: corresponde a sus hijos, pero tam-
bién a su abuela la madre de su madre a guien llama paya.

El cuadro I muestra estas relaciones donde Q=
gollana, K= kayaw, P= payan; el color del simbolo es el
color de su suyo: para el qollana del suyu hanan ichog,
se ha dado como color simbolico el rojo (puka), porque
es el color de su maskapaycha, Al suyu urin allawka se da
el amarillo (q’ello) que corresponde al color de la masca-
paycha del gaywa.

Waman Poma al describir la vestimenta de Mayta
Qhapaq dice: ‘“‘su llauto de colorado y su mascapaycha y
su manta de amarillo™.

No existen indicaciones para el color simbolico del
suyu urin ichog. Sin embargo, considerando la descrip-
cion de Waman Poma del unku de Manku Qhapaq: *‘ariua
colorado y en medio tres betas de tocapo y lo de auajo
azul claro”, se puede dar al suyu urin ichoq el anta, y ar-
bitrariamente el verde (g’omer) al suyo hanan allawka.
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En este cuadro el sexo estd indicado mediante los
simbolos empleados en biologia,

El cuadro II muestra dindmicamente las mismas re-
laciones: donde QI = Qollana Ichoq; QA = Qollana
Allwka; Kl = Kayaw Ichoq; KA = Kayaw Allawka;
PI = Payan Ichogq; PA = Payan Allawka. Las paralelas en-
tre los simbolos indican relacion marital, las flechas seia-
lan el sek’e de los hijos,

Los sek’ekuna explican la terminologia del paren-
tesco andino y la funcién econdomica de esta terminolo-
gia.

La terminologia fue recopilada por Fray Domingo
de Santo Tomas (156)), Fray Diego Gonzalez de Holguin
(1608) y el presbitero Juan Pérez Bocanegra (1631) pa-
rroco, este ultimo de Antawayla de Cusco, denominada la
Chica y hoy Andahuaylillas, para diferenciarla de Hatun
Antawayla en las margenes del Pampas y el Apurimaq. La
preocupacion de los religiosos sobre el parentesco era de-
bida al deseo de prohibir las relaciones que ellos conside-
raban incestuosa.

Los cuadros III, IV, V y VI muestran las relaciones
de parentesco de acuerdo a la terminologia: III presenta
las relaciones consanguineas y términos empleados por
nogan gari: Ego masculino; IV las mismas relaciones y la
terminologia usada por nogan warmi: Ego femenino, V ¥
VI presentan las relaciones de afinidad y terminologia
empleada por fiogan gari y iogan warmi, respectivamen-
te. Los colores indican los suyukuna correspondientes. En-
todos los casos fogan pertenece al sek’e gollana, pero las
relaciones y funciones permanecen inalteradas si Nogan es
payan o es kayaw. Asimismo, las relaciones son andinas y
‘no exclusivamente inkas.

~En el cuadro III se ve que para hogan qari yaya
equivale a padre, pero también yaya es el hermano del pa-
dre; de manera genérica, nogan gari dira yaya a todos los
hombres del sek’e payan del suyu urin ichoq, siendo no-
gah gari gollana del suyu Hanan. El término empleado -
es clasificatorio, pero se convierte en descriptivo en las si-
tuaciones en que fogan gari necesita aclarar las relaciones.
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Dira: kikin yayay o yumaq yayay, mi padre mismo o mi
padre de semen, a su padre biologico, y yayaypa wawgen
o0 hermano de mi padre a su padre clasificatorio; puede
aclarar: yayaypa sispa wawqgen, yayaypa qaylla wawgen y
yayayapa karu wawgen, para indicar en el primer caso
que este padre es hijo del hijo del padre del padre de su
padre biologico; que es el hijo del hijo del hijo del padre
del padre del padre de su padre biologico, en el segundo
caso, ete,

De la misma manera, logan gari llama mama a su
madre y a la hermana de su madre y a todas las mujeres
que pertenecen al sek’e payan del suyu urin allawka. Pero
a la hermana de su yaya, y a cualquier mujer que tenga es-
ta relacion con cualguier hombre clasificado como yaya,
nogan gari le llama ypa. De la misma manera, el hermano
de su mama, o de cualguier mujer que se halla en la cate-
goria de mama. Nogan qari le llama kaka, Los religiosos
escribieron *‘caca’, que, fonéticamente, es /kaka/, Kaka
se conserva como equivalente a “tio™ en Tupe, segiin
Martha Hardman (1963).

Para Rogan gari todos los varones hijos de los varo-
nes clasificados yaya y de las mujeres clasificadas mama
son wawge y pertenecen a su propio suyu y sek’e; a todas
las mujeres hijas de los varones clasificados yaya y de las
mujeres clasificadas mama las designa pana y pertenecen,
asimismo, a su sek’e, pero al suyu paralelo. Y asi como
puede emplear, cuando es necesario, términos descriptivos
para yaya, y para mama, diferenciando kikin mamay o
wachag mamay, mi madre misma o madre que me ha
alumbrado, de mamaypa fafnan, ete., entre sus wawge pu-
ra distingue, con términos descriptivos, a su wawge yawar
masi del sispa wawqe del gaylla wawge y del karo wawge,
diferenciando por edad al kuraq del sullka wawge, sean o
no llogseq masiq. Distingue, asimismo, la pana llogseq-ma-
siq de la sispa pana, de la gaylla pana y la karu pana, pero
mientras todos los wawge pura no reciben otra designa-
cidon, a pana la denomina también goncha wachaq: que da
a luz goncha, Para nogan qari los hijos varones o mujeres
de toda mujer a la que clasifica pana, son qoncha, mien-
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tras que sus propios hijos varones y los hijos varones de
los varones a los que clasifica en la categoria wawge, son
churi y ususiq las mujeres hijas de sus wawqge pura y su-
yas propias.

A los hijos e hijas de pana hucha masiq los denomi-
na samasgay gonchay o hijos e hijas de la hermana que lo
hacen descansar, ya que, siendo la filiacion matrilineal le
corresponde educarlos y mantenerlos a falta de un padre,
pero también, y mds tarde, son los que se encargan de su
descanso.

La relacion Kaka-qoncha que se da en términos de
parentesco es, entonces, una relacion de obligaciones mu-
tuas: kaka educa a sus qoncha y los goncha trabajan, a su
debido tiempo, en provecho de kaka.

El cuadro IV muestra los términos de parentesce
de consanguinidad, y las relaciones, en el caso de ego fe-
menino: hogan warmi.

Los términos parentales de hogan warmi son idénti-
cos a los empleados por nogan gari; los términos fraterna-
les varian: nogan warmi designa tura al hijo varon de to-
dos los hombres y de todas las mujeres clasificadas como
yayay y mamay, y hiafia o0 iana pura a las hijas.

Nogan warmi clasifica con el término de wawa a
todos sus hijos y a los hijos de su hana pura, empleando
términos descriptivos para referirse al hijo varon o mujer:
gari wawa y warmi wawa, kikin waway o wachasqa wa-
way a sus hijos propios para diferenciarlos de los hijos de
su fiafia pura.

A todos los hijos varones y mujeres de sus turakuna
flogan warmi los clasifica con el término mulla, Wawa, en-
tonces, son los hijos varones o mujeres que pertenecen a
su saya, mulla los que no pertenecen a su saya.

Segun el vocabulario de Pérez Bocanegra, ademas,
gollana “‘es el que no es tan lejano deudo™, payan “‘es
mas cercano pariente” y kayaw ‘‘es el altimo de los deu-
dos mucho mas cercanos que los otros 2 primeros”, indi-
cacion que demuestra que Pérez Bocanegra establecio las
relaciones de parentesco a partir de gollana:: kayaw es
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mas cercano, como dice, porque se refiere a generacion
parental, payan es cercano, porque se refiere a la genera-
cion filial en tanto que gollana, no es tan lejano porque
remite a la generacion fraternal.

Pese a todas estas aclaraciones, la relacion de Pérez
Bocanegra (1631) no trae ninguna indicacion sobre los
términos empleados por fogan qari y fiogan warmi para
referirse a la esposa de kaka y al esposo de ypa, ni los tér-
minos para designar a los hijos de kaka y a los hijos de
Ypa. La misma carencia de términos se observan en la gra-
matica y en el vocabulario de Holguin (1608) como en la
Gramatica y Lexicon de Santo Tomas (1586), v en el Ar-
te y Vocabulario editado por Antonio Ricardo (1586),
atribuido a Fray Alonso de Barzana, por Escobar Risco
(1951).

En el cuadro V se observa que fiogan qari denomi-
na kaka al padre de su warmi, pero también es kakay el
tura de su warmi, pero es igualmente kakay el gosa de la
nana de su warmi, Se observa también que aqg’e es la mama
de su warmi, la warmi de su wawge, la mujer del tura de
su warmi y la fhafia de su warmi. Ademas, al gosan de su
pana lo llama massa, pera kakay, el tura de su warmi es
igualmente massa o massani.

Por otra parte, se observa que Gnicamente clasifica
como ususiq y churi a sus propios hijos y a los hijos de su
wawqge que pertenecen a la saya urin, siendo nogan gari
gollana del suyo hanan en tanto que todos los que son
clasificados qoncha pertenecen a su propia saya, pero los
hijos de su ag’e, o nana de su warmi, pertenecen igualmente
a su saya y siendo asi el qagay, qosan de la hana de su war-
mi tiene que ser clasificado como wawge ¥ no como ka-
kay. Entonces, su ag'e warmi del tura de su warmi ven-
dria a ser su pana. Si ag’e puede ser su pana, a la aq’'e war-
mi de su wawge podria llamarla pana vy, de hecho, puede
suponerse que la llamaria pana en algunos casos. Se obser-
va, asimismo, gue estas aq’ekuna son gollana del mismo
suyu que su warmi, de donde a su warmi puede llamarla
pana y también, de hecho, puede suponerse que la llama-
se asi. A la inversa, su warmi lo llamara tura. Pérez Boca-
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negra (1613) lo confirma: ““Tura, Tu... La hermana dice
al hermano y por amor y respeto dice la mujer a su mari-
do”. Lo que Pérez Bocanegra no comprendié es que to-
dos los qollanakuna se consideraban hermanos y herma-
nas y que los matrimonios se realizaban entre qollanaku-
na de suyukuna doblemente opuestos por la estructura ha-
nan-urin ¢ ichog —allawga. De la misma manera, todos los
payan se consideraban hermanos y hermanas, con exclu-
sién de los parientes agrupados en los otros dos sek’ekuna,
De igual modo lo hacian los kayaw entre si.

Nada prueba que el massa, tura de la warmi de no-
gan gari sea el mismo massa qosan de la pana de nogan
gari. Queda en duda si aq’e, madre de warmi de fiogan ga-
ri es realmente su ypa.

En el cuadro VI se ve la terminologia y las relacio-
nes de parentesco de afinidad y consanguinidad de fio-
gan warmi, que al yayan qosay no lo llama kaka sino ki-
wachi y kiwach y aq’ey a la maman qosay. Para ¢l gosan
de su warmi wawa emplea el término ghatay y ghachun
para la warmi de su gari wawa, que son también los tér-
minos que emplean hogan gari para designar al qosan de
su ususi y la warmi de su churi. '

Nogan warmi para la pana de su qosan y para la
warmi de su ghatay, wawqge de su gosan emplea el térmi-
no ypay, pero, ademas, a la pana de su qosan la llama, a
veces, ypa ghachuni, pero la misma fioqan warmi es gha-
chuni para la maman qosay.

51 Ag’e, maman de warmi de nogan qari es real-
mente la ypa de éste, no lo aclaran las relaciones y tér-
minos de afinidad que emplea el propio nogan gari o los
gue emplea hogan warmi, en el supuesto que ésta es war-
mi de aquel.

Lo que confirman los términos de parentesco es
que la pacha ka es endogama, que la saya y el suyu son
exogamos y que las relaciones maritales se establecen en-
tre miembros de un mismo sek’e, pero de suyu y saya
opuestos.

Entonces un gari gollana hanan ichoq realiza el
warmichakuy con una warmi gollana urin allawka, hija

264



de un gari payan hanan allawga que tiene derecho a tie-
rras en el suyu urin allawga. El kaka de la warmi gollana
urin allawka es un qari kayaw de suyu urin ichoq que tie-
ne acceso a tierras de cultivo en el suyu hanan ichoq.

Por otra parte, el gari gollana hanan ichoq es chu-
rin de un gari kayaw urin ichoq, que tiene, asimismo, ac-
ceso a tierras de cultivo en el suyu hanan ichoq; esto es,
el kaka de la warmi gollana urin allawka, el yaya del gari
gollana hanan ichoq y el propio gollana hanan ichoq per-
tenecen a la saya ichoq, en la biparticion ichoq allawka, y
los tres tienen acceso a tierras de cultivo del suyu hanan
ichoq; esto determina que el gari qollana tome por mujer
a la warmi gollana urin allawka en cuanto el yaya de ella,
kaka del gari qollana tiene acceso a tierras del propio su-
yu del gari gollana. La warmi de este gari kayaw, como
warmi de un kayaw hanan allawka tiene acceso a tierras
en el suyu urin allawka y ella misma, como hija de una
warmi payan urin allawga, tiene derecho a ticrras en el su-
yu urin allawqa.

Se deduce: el matrimonio preferencial del gari go-
llana hanan ichoq es con la ususiq de su kakay, llogsi ma-
sig wawge de su mamay, kakay que no es gqosan de la ypa
de este gollana en cuanto ypa sea llogsig masiq de su ya-
yan. Si se diese esta forma de matrimonio preferencial el
gollana hanan ichoq llegaria a tener acceso a las tierras de
cultivo de los urin sayakuna, estos, a su vez, tendrian ac-
ceso a las tierras de los hanan sayakuna.

Entre marido y mujer existen numerosas oposicio-
nes que permiten asegurar que los urin no accederian a
otorgar derechos a ningin hanan en sus tierras, y viceversa.

Del analisis de las estructuras de la Pachaka se des-
prenden las oposiciones de: Hanan — Hurin; ichog — allaw-
ka; yurac yana; puka - g’ello y qori — golge.

La oposicidbn qori golge la descubre Garcilaso
(1609) al informar que las mallkikuna de los inca se halla-
ban en el intig wak’a ante la imagen en oro del sol; en
tanto que las mallkikuna de las qoyakuna se hallaban en
el Killag wak’a ante la imagen de plata de la luna. El oro
es el metal de los incakuna, la plata de las koyakuna.
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La oposiciébn puca-q’ello se sefialé al diferenciar al
gollana del hanan saya con la mascapaycha roja y al qo-
llana del urin saya con la mascapaycha amarilla.

La oposicidbn yurag — yana esta en las plumas del
gorekenke del inka en cuanto Sapan Inka. Una pluma
blanca y otra negra, una del ala derecha del ave y otra del
ala izquierda.

La oposicién ichoq allawka ya senalada esta dada
por la propia biparticion ichog—allawga, acerca de la
que se hace mencion en la visita de a provincia de Leon
de Huanuco (1562). La proporciona ademas Pachakuti
Yanki Sallgamaywa (1613) en su dibujo cosmogdnico.
Esta oposicion también es consignada por Pérez Bocane-
gra (1631). En la descendencia de Pedro y Maria, en su
“Ritual” (Pachaka). En la actualidad esta dada por el lu-
gar que ocupan los varones a la izquierda y las mujeres a
la derecha.

La oposicion alto—bajo es mas conocida. Levi
Strauss (1969) dice: “Las altas culturas precolombinas
del Pera y Bolivia han conocido algo que se asemeja a la
organizacion dualista: los habitantes de la capital estaban
repartidos en dos grupos, Alto Cuzco y Bajo Cuzco™.

Esta oposicion no es privativa del Cusco, es carac-
teristica del area andina.

En la costa se presenta bajo formas dialeclales: ru-
rin ¥ lurin: Lurigancho de Lurin Wanchu; Lurin donde se
halla ubicada la walk’a Pachakamagq.

Jrin Wayla, en Wagras, sobre la que informa Gero-
nimo de Silva en 1571 (Waldemar Espinoza 1969) y las
referencias de Garci Diez (1567) prueban que la division
es anterior a los inkas.

Waldemar Espinoza (1967), que crea unas ‘“‘etnias
chachas’ sostiene: “No hay relatos escritos ni tradiciona-
les que esta provincia étnica se haya subdividido en anan
ni en wurin. S6lo hubo ayllus, pachacas y huarancas. Asi se
descubre después de una lectura minuciosa de los memo-
riales, visitas e informaciones... Estos documentos de-
muestran que las mitades fueron propias del centro y sur
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del Perti. En cambio en el Norte la organizacion fue sola-
mente a base de ayllus, pachacas y huarancas. Pero una le-
yenda recogida a comienzos del presente siglo, afirma que
se dio el nombre de Ichochachas a los chachas guerreros y
valientes, y el de Allaucachachas a los pacificos y de buen
caracter...”,

Los nombres de Chachapoyas , y méas al norte
Moyobamba v mas al norte atin, Aguaruna, corresponden
al runa simi de Cusco: Chacha phuyu: donde se retine y
nivela la niebla; Muyu panpa: llanura redonda y Awagq

runa: hombre que teje. El primero remite a una caracteris-
tica ecologica, el segundo a una topografica y el tercero a
una actividad humana: entre los awaq runa son Gnicamen-
te los varcnes los que se dedican a tejer norma cultural
gque contrastando con la de su propio grupo, llamé la aten-
¢idn a la gente de Cusco.

Mal puede hablarse de etnias chachas. El grupo es
uno solo como lo reconoce el mismo Waldemar Espinoza:
“Todos los ayllus chachas poseyeron una cultura unifor-
me y hablaron el mismo idioma... Todos también tuvie-
ron un mismo dios de caracter general: Curichaculla. Los
trajes, las danzas y la musica, asimismo, fveron idénticos.
Sin embargo, nunca constituyeron un Estado unificado,
no existié reino ni menos imperio Chacha, S6lo se unieron
militarmente cuando el peligro gue les amenazaba era co-
min...”

~ La organizacién de los habitantes del area Chacha
phuyu corresponde a una confederacion, y como confe-
deracion andina, su base es la pachaq ka con una estructu-
ra tetrapartita: hanan-urin e ichog-allawga, que determi-
na la existencia de suyukuna y una organizacion decimal.
Como se trata de un grupo del norte, la estructura a que se
hace referencia es a la determinada por la biparticion
ichog-allawka; la biparticion hanan-urin es implicita.

En el sur, la estructura hanan-urin puede observarse
aln hoy a un nivel mayor que el de comunidad. Es el caso
de Nunoa y Santa Rosa, en la provincia de Melgar, del de-
partamento de Puno. La poblacion andina ha sido despla-
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zada del nucleo urbano por la influencia de los hacenda-
dos, otrora poderosos. Ogorara comprende dos aylluku-
na: Urin Ayllu y Wichay Ayllo, esto es, el ayllu del sury el
ayllu del norte, puesto que los puntos cardinales son: Wi-
chay: norte; Uray; sur; Inti llogsini: este e Inti hayqun:
qeste,

San Pedro es el patrono de Nutioa. El 28 de junio
llega, desde Santa Rosa, la santa patrona para la festividad
de San Pedro, quien sale a las afueras de la poblacion a re-
cibir a la santa. Esta le trae como regalo un ch’ullu tejido
de lana y una t’anta t’awga de cuatro panes. Al santo pa-
trono se le coloca el ch’ullu, encima del que se le pone la
mitra; en la mano se le prende el pan atado con un cordel.

Procesionalmente se lleva las dos imagenes a la igle-
sia, donde San Pedro es colocado a la izquierda, Santa
Rosa a la derecha.

El 29 de agosto, vispera de la festividad de Santa
Rosaes San Pedro, a veces San Pablo en su representacion,
quien baja a Santa Rosa; como regalo le lleva dos challwa,
con anterioridad eran suches, ahora por escasez del suche
lleva dos truchas. La peseca, al decir de algunos informan-
tes, tiene algo de milagrosa; ‘‘aunque no hay peces, siem-
pre pescan para Santa Rosa’.

Pese a esta vinculacion es tradicional la rivalidad y
hostilidad de una y otra poblacion.

En numerosas poblaciones, las personas de edad re-
cuerdan la hostilidad de los “*barrios’ de arriba con los de
abajo; muchas veces se originaban enfrentamientos en los
que se combatia a pedradas. -

Entre la poblacidon andina, las actividades ceremo-
niales dan lugar, igualmente, a manifestaciones de compe-
tencia entre la parte alta y la baja: en Nuhoa, durante el
carnaval, los dos ayllukuna se reinen en la plaza prineipal
de la poblacion. Los dos grupos compiten en el baile de la
wifala.

La hostilidad se manifiesta también durante el bai-
le mediante el atipanakuy: en los conjuntos compuestos
por grupos de varones y de mujeres el atipanakuy se da en
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el zapateo. Igualmenie se produce en el baile por parejas.

Lévi-Strauss (1969) ha sefialado que:

“El avunculado, para ser comprendido, debe ser
tratado como una relacion interior a un sistema, y que es
el sistema mismo el que se debe considerar en su conjunto
para percibir su estructura. Esta estructura reposa a su vez
en cuatro términes (hermanc, hermana, padre, hijo) uni-
dos entre si por sus pares de oposiciones y tales que, en
cada una de las dos generaciones implicadas, existe siem-
pre una relacion positiva y otra negativa”.

Y anade:

“Para que exista una estructura de parentesco es
necesario que se hallen presentes tres tipos de relaciones
familiares dadas siempre en una sociedad humana, es de-
cir, una relacion de consanguinidad, una de alianza y una
de filiacién; dicho de otra manera, una relacion de her-
mano a hermana. una relacion de esposo a esposa y una
relacion de progenitor a hijo™.

En la cultura andina las relaciones negativas se dan
entre marido y mujer, entre madre e hijo; las positivas
entre hermanos y hermanas, entre padre e hijo. Entre ma-
rido y mujer las relaciones son formales, ceremoniosas;
cada uno de los conyuges respeta el campo de actividad v
de autoridad del otro conyuge. La imagen del varon mal-
tratando a la mujer es una imagen deformada, creada por
el mestizo. Las manifestaciones de ternura y afecto no se
dan sino en las parejas recién formadas, y de manera limi-
tada en tanto que entre hermano y hermana la preocupa-
cion mutua es constante; la liberalidad entre ellos es gran-
de, no es raro que el hermano haga bromas a la hermana
sobre aspectos genitales.

No puede sospecharse la existencia de relaciones in-
cestuosas en todos los casus observados en diferentes
familias durante mi larga permanencia en Pachitea andina.
El control de la prohibicion de incesto es bastante estric-
to. Aun cuando duerman juntos, entre los hermanos ma-
yores y las hermanas mayores se interponen los hermanos
menores, Si no se hallan presentes los hermanos menores,
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la disposicion es tal que se evita la posibiliad de cualquier
contacto. Tampoco se dan casos en que bailen dos herma-
nos de diferente sexo.

La intimidad entre hermano y hermana se hace ex-
tensiva entre primos y primas. En Pachitea andina pu-
de observar muchos casos en que dos jovenes se trataban
con confianza proxima a la de enamorados. Al preguntarle
a los jovenes si la muchacha era su enamorada, siempre se
me dijo que no podian pretenderlas: eran sus hermanas.
Se aclaraba luego que se trataba de mujeres clasificadas
como primas, si bien la relacion de parentesco no siempre
era posible establecerla. La pregunta misma la considera-
ban no solo inoportuna, sino hasta cierto puntc ofensiva.
Se suponia que yo debia saber que el galanteo no se prac-
tica ante extranos.

La cultura andina posee técnicas que resultan efica-
ces para controlar conflictos que pudieran surgir en las re-
uniones: hombres y mujeres de edad manifiestan su cen-
sura; otros tienden a diluir la tension con bromas y risas.
Por lo demas, casi todos los concurrentes a fiestas se ha-
llan emparentados entre si.

Padre e hijo, en la familia andina, trabajan y viajan
juntos; es frecuente gue uno y otro interpreten huainos
con acompanamiento instrumental. El padre es el amigo
de los hijos. Su auloridad nunca es ostentosa, no levanta
la voz, no imparte 6rdenes de modo perentorio y nunca
he visto alterarse a un hombre con miembros de su fami-
lia, Gabriel Escobar (1967) sefiala gue “‘la extremada
quietud del descanso después del trabajo, acompanada
‘muchas veces por una sociabilidad reposada a las horas de
comer, antes de dormir y al levantarse”.

La adhesion de la hija esta fijada en la madre: es su
amiga y companera. En ausencia de la madre, la hija ma-
yor desempefia sus funciones dentro del hogar, recibiendo
el mismo trato que se dispensa a la madre de los demas
miembros de la familia. Al no hallarse presentes los pa-
dres y hermanos mayores, es la hija la que tiene la repre-
sentacion de la familia, no la cunada, aunque sea de ma-
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yor edad. La mujer, dentro de esta alianza con residencia
viri local, posee siempre un status de extrana, Gabriel Es-
cobar (1967) sefala, como caracteristicas de personali-
dad... (femenina)... apatia, pasividad extrema, tristeza y
mutismo tras la que se puede adivinar bastante ansiedad y
[uerte represion a las tendencias agresivas. Estas tlfimas
surgen, casi siempre de manera violenta, bajo los efectos
del alcohol en las fiestas y que las hacen tan propensas a
provocar rinas como los hombres”. Estas caracteristicas
- corresponden a la mujer dentro de su familia de procrea-
cion no dentro de su familia de orientacion, empleando
la terminologia de Lloyd Warner,

La familia andina es avuncular, mas por accion de
los catequizadores, durante la época colonial, desaparece
el rol que desempena el hermano de la madre, rol que no
ha asumido el padre. Debio llamar la atencion de los in-
vestigadores la desaparicion de los téerminos de parentes-
co que designaban al hermano de la madre y a la hermana
del padre, en tanto que el resto de la terminologia perma-
necia. El sistema, en realidad permanece y eso lo demues-
tra la terminologia, pero el sistema esta mutilado. Este es
uno de los casos gue muestra dramaticamente los efectos
del cambio dirigido.

El término @’aga empleado en Q’ero para desig-
nar al hijo de la mujer soltera, senalado por Oscar Niinez
del Prado (1957), revela que estos hijos eran reputados,
socialmente, como hijos del hermano de la madre, por lo
menos, que se hallaban a cargo del hermano de la madre.
La permanencia del término descubre el caracter avuncu-
lar de la familia andina. Al desintegrase la cultura andina
aparece el “cholo”, Gabriel Escobar (1964 ) ha seitalado el
cardcter matricéntrico de la familia chola, caracter que es,
igualmente, consecuencia del avunculado.

La permanencia de estas estructuras fue hallada en
1968 por la entonces estudiante del Departamento de An-
tropologia de la Universidad de San Marcos, sefiorita
Olinda Celestino, en la comunidad de Lampidn, en el area
de Chancay, en el breve tiempo que orienté sus investiga-
ciones.
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De acuerdo a la sefiorita Celestino, existen en Lam-
pian cuatro cofradias dandose entre ellas la reciprocidad
de servicios, denominada wallpo, en la terminologia local.
Para las festividades religiosas el wallpo funciona entre las
cofradias de la misma mitad determinada por la biparti-
cion ichogq-allawka: los cofrades de San Antonio, en el su-
yu hanan ichoq tienen la obligacion, y el derecho, de reci-
bir el wallpo de los cofrades del sefior de la Aseencion; de
la misma manera se dan las obligaciones y derechos entre
el suyu hanan allawka, que corresponde a la cofradia de
la Virgen Asunta Maria, con la Virgen del Carmen, del su-

_yu urin allawka. Los varones San Antonio y el Sefior de la
Ascencion quedan, como se ve, a la izquierda y las muje-
res, Asunta Maria y Virgen del Carmen, a la derecha.

Si el wallpo para las festividades funciona dentro
de las mitades ichog-allawka, en el rodeo del ganado, rea-
lizado en el mes de julio, la prestacion de servicios, sin re-
tribucion, funciona dentro de las mitades determinadas
por la biparticién hanan-urin, esto es, las cofradias de ad-
vocacion femenina reciben la colaboracion de las cofrad-
dias de advocacién masculina; dicho de otro modo, los
suyus que corresponden a la pana ka y kayaw, materno
con relacion al hanan ichoq gollana, reciben la colabo-
racion de los suyus masculinos. Las figuras 8 y 9 mues-
tran graficamente estas obligaciones.

Ademas, y siempre segin la sefiorita Celestino, en
Lampian se hallaban constituidas las que ella denominé
“sociedades de trabajo”’.

*“La sociedad de trabajo —dice en su informe— se
establece sobre la base de la ayuda reciproca que se legali-
za por un contrato colectivo, que especifica su duracion
ante el juzgado de paz del distrito.,. En la sociedad de tra-
bajo, una persona que se beneficia con el servicio de la
institucion debe retribuir con el mismo trabajo a todos
los demas”’.

Cita las palabras de uno de sus informantes:

¢ ..trabajar en sociedad es mejor que trabajar solo.
Uno recibe, por ejemplo, ahora que tengo ocho miembros
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en la sociedad, el trabajo de ocho personas en un solo dia.
Para este trabajo hubiera necesitado 8 dias. Estos trabajos
tengo que pagarlos, pero lo pago poco a poco, no me gui-
ta mucho tiempo, s6lo es una vez a la semana, El resto de
los dias tengo para dedicarme a lo mio”’.

Para la “‘sociedad de trabajo”, organizada dentro de
la cofradia de la Asuncion, la senorita Celestino estable-
cid interesantes relaciones de parentesco. Lamentable-
mente, no prosiguid sus investigaciones, ya que el Institu-
to de Estudios Peruanos financio su trabajo. Y la compro-
bacion de la vigencia de las estructuras andinas no intere-
saba a las teorias desarrollistas-progresistas de sus auspi-
ciadores. La sefiorita Celestino suprimi6 en su trabajo de-
finitivo (1970) las pruebas halladas.

Aunque incompleta, la investigacion de la sefiorita
Celestino prueba: que las estructuras estan determinadas
por la cultura y que no son conscientes, Sus funciones
estan encuadradas dentro del modelo prehispano.

En lo que se refiere a la tenencia de la tierra, en
todas las informaciones acerca de que le correspondia
al varbn un tupu de tierra laborable esta sobreenten-
dido que una mitad le corresponde a la mujer; el hom-
bre solo no corresponde a la norma. A cada hijo se le asig-
naba igualmente un tupu, porque iba a tener mujer, a su
debido tiempo, al hombre joven no se le asignaba (no hay
informaciones en tal sentido) medio tupu mas cuando to-
maba mujer. Si a las hijas se les asignaba solamente medio
tupu, no uno como el varon, era en virtud de la virilocali-
dad del matrimonio. Si se le hubiese concedido un tupu
como al varon, su esposo hubiera tenido derecho a ese
medio tupu; los hombres de una saya hubieran tenido, asi,
acceso a las tierras de la otra saya. El sistema de parentes-
co dejaria de funcionar.

El derecho a las tierras de comunidad los miem-
bros lo tienen en tanto miembros de la comunidad. en es-
te caso, la saya. La mujer pierde los derechos cuando deja
la saya. Estos derechos no son sobre la tierra, sino al usu-
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fructo de la tierra. Valcarcel (1945) dice que el hombre
andino no concibe que la tierra pueda venderse, de alli
que hasta hace pocos anos, las comunidades volvian a re-
clamar, después de algin tiempo, las tierras “vendidas’ de
acuerdo a la legislacion nacional. Valcarcel supone que el
origen se halla en que la tierra es ‘“‘sagrada’ Mama Pacha.
El concepto de Mama Pacha, sin embargo, remite al uni-
verso fértil, no a la tierra de laboreo, que se denomina all-
pa, en contraposicion a las tierras no cultivadas, p’urun,

No existiendo sino el derecho de usufructo de la
tierra, el derecho se pierde cuando no se ejerce. Sullkago-
pa, Chino, Apasa, Chura, Hilawi, China Kutipa, Chata, Hu-
tori, Waipara, Kutipa, los “principales” de Akora Urin sa-
. ya, y Khipukamayoq Kupaka, declararon a Garcia Diez
(1567) haber repartido una chacra que perteneci6 al Mall-
ku Kusi, que hacia afios que no cultivaban para Kusi. En
el periodo de la visita de Garcia Diez muchos de los Mall-
kunaka no ejercian el derecho a usufructuar las tierras,
y como en el caso de Akora urin saya, el usufructo rever-
tia a las comunidades. Este principio se halla indicado en
el término chapay.

En la actualidad, en el norte del Pera, chapar signi-
fica “mirar”, en tanto que en centro y sur, ‘“chapar? sig-
nifica tomar. Gonzalez Holguin (1608) registra ambos sig-
nificados: espiar, acechar, mirar y también tomar, en este
altimo sentido relacionado a ocupar tierras. Dice: ““En re-
particion de tierras comunes escoger y tomar, apropiarse
antes que otro, apoderarse. Apoderarse, apropiarse cosa
baldia com(n y sefialarla para si. Tomar cada uno tierras
cosas baldias repartiéndoselo entre si”.

Las que en afios recientes se han denominado “‘in-
vasiones”, obedecian a este principio expresado en el tér-
mino chapay.
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VI

PAY PARANTINYAYKUNA

Pay Parantinyaykuna es el sucesor. Parantmyay es
suceder, reemplazar. :

El aspecto de la sucesion no solo de los inkas, sino
de los jefes en general, fue uno de los que mas preocupa-
ron a los conquistadores y uno de los peores comprendi-
dos. Para explicar la disputa por la tyana entre Waskar y
Ataw Wallpa, se ha inventado al origen quitefio del segun-
do de ellos, el “testamento” de Wayna Qhapaq, dividien-
do el Tawantinsuyu. Se ha dado crédito a las informacio-
nes acerca de Inka Orgo, que lo describen como a cobar-
de, vicioso, de costumbres relajadas.

Cieza (1550), Betanzos (1561), Sarmiento (1571)
refieren que Inka Yupanki destituyo a Inka Orqo, desti-
tucion gue se produce después del enfrentamiento de los
inkakuna con los chanka, por la hegemonia andina,

La'guerra contra los chanka, segiin la etnohistoria
inka, la lleva a cabo Inka Yupanki, que es Hanan-Qosqgo.

El propio .Cieza (1550) y Sarmiento (1571) reco-
gieron, ademas, la version de la guerra de los inkakuna

contra los allqawisa, que corresponde al gobierno de May-
ta-Qhapaq, que es Urin Qosqgo.
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Una y otra version se refieren a un mismo aconteci-
miento Inka Yupanki, segin contaron sus informantes a
Betanzos.

“Mando.. que se recogiese todo el despojo y joyas
de oro y plata que en tal despojo se habia habido todo lo
cual fue hecho y traido delante del y visto por él mando
que asi junto como estaba lo llevasen a la ciudad del Cus-
co, donde lo pensaba repartir y dar a sus amigos. Todo lo
cual fue ansi llevado a él y se partié juntamente con ellos
para la ciudad del Cusco.”

Cieza, refiriéndose a Mayta Qhapag, vy a la guerra
contra allqamsa dice:

“Y luego el rey Mayta Capac tomando posesion en
los campos y heredades de los muertos usando de vence-
dor lo repartié todo por los vecinos del Cusco™.

Ahora bien, segiin Waman Poma (1613) MaytaQha’
paq fue casado con Chimpu Urma Mama Yachi y tuvo
por hijos a: Apu Mayta Inka, Willaq Inka, Wisa Tupaq In-
ka y Qori Oqllo. Qhapaq Yupanki, dice, fue casado con
Chimpu Oqllo Mama Qhawa, que ‘‘tenia mal de corazon”
y tomd por segunda esposa a Cusi Chimpu Mama Migay
Qori Ogllo.

Al tratar de las goyakuna, refiere lo mismo: los hi-
jos de Mama Yachi Urma, esposa de Mayta Qhapaq, fue-
ron: Chimpu Ogllo, Mama Qhawa, Kusi Chimpu Mama
Migay, Qhapaq Yupanki Inka y Apu Mayta. A Mama
Qhawa la presenta como a esposa de Qhapag Yupanki,
“le dio mal de corazon que cada dfia dicen que le daba
tres veces y gritaua y daba bozes vy arremetia a la gente y
mordia y se rascaba la cara y arrancaba los cabellos”, Co-
mo consecuencia, dice Waman Poma: “‘su marido Capac
Yupanqui pidié otra sefiora y mujer al sol su padre para
se casar y hacer vida y gobernar su reyno y aci dizen que
mando su padre el sol que se casase con otra su hermana
menor cuci chinbo mama micay”’, pero luego presenta a
la misma Kusi Chinpu Mama Miqay como esposa de Inka
Roga: “Cusi chimbo mama micay coya... fue casado con
ynga roca...”
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Kusi Chinpu, al igual que Mama Migay son los so-
brenombres de Qori Ogllo. Waman Poma la describe:
“Cuci chinbo mama micay coya fue mujer muy hermosa
y blanca y del cuerpo fue muy damada y bizarra... alegre
de cara y regocijada y amiga de cantar y musicay tocar
tambor y hazia fiestas y banquetes y tener ramilletes en
las manos gran sefiora y gobernadora” Miga. Segin Gon-
zalez Holguin (1608) es el plato “chato”, también ancho;
chinpu, el “hilo o bordilla de colores”. Cobo (1613) des-
cribe el vestido femenino anako, como una manta “que se
la revuelven al cuerpo por debajo de los brazos y tirando
de los cantos por encima de los hombros los vienen a jun-
tar y prender con sus alfileres... déjales los brazos de fuera
~ y desnudos y queda abierta por un lado”’; para cenirla em-
pleaban el ch’unpi. “Aunque dobla un poco un canto so-
bre otro cuando andan se desvian y abren las orillas desde
el chumpi o fajadura para abajo, descubriendo parte de la
pierna y muslo...”. El ch’unpi, para poder anudarse, ter-
mina por ambos extremos en el chimpu, largo en los ves-
tidos de fiesta usados en la actualidad, rematando en cua-
tro o cinco borlillas: waytashni: que florecen. El chinpu
cae por la parte posterior del vestido, Waman Poma no lo
dibuja por esta razon. Kusi chinpu es chinpu alegre. Sien-
do Qori Oqllo amiga de cantar, tocar la tinya y hacer fies-
tas se entiende que Kusi chinpu es su sobrenombre.

. Kusi chinpu Qori Ogllo siendo esposa de Qhapaq
Yupanki pertenece al suyu hanan ichoq, puesto que Qha-
paq Yupanki es urin. Siendo asi, Kusi Chinpu Qori Oglio
no puede ser esposa de Inka Roqga, que, segiin los cronis-
tas, es Hanan Qosqo y como tal, su suyu es el ichoq alla-
waga: el matrimonio es imposible porque se daria dentro
de la misma saya y del mismo suyu. Entonces es logico
reconocer a Qori Ogllo en una generacion: asi resulta es-
posa, y no hija de Mayta Qhapaq, y segunda esposa de
Qhapaq Yupanki, e hija de Lloque Yupanki.

Waman Poma (1613) al mencionar a Lloque Yupan-
ki sefiala que sus hijos fueron: Inka Kusi Waman Chiri, May-
ta @hapaq Inka, Chinpu Urma Mama Yachi Qoya, Qori
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Awki Inka, Runtu Awki Inka y Kusi Chinpu Qoya. Al
describir a la esposa de Mayta Qhapaq dice: ““de cuerpo
fue muy damada y bizarra mujer gnrada amiga de salir
a la bicita de otras sefioras principales y conuersar con
ellas y holgarse con musica y merender decia llacuarico
son nusta coya” Llagwarikusun: ofrecer el llagway, lla-
mado también llagway uchu: comida que se sirve en poca
cantidad, consistente en q’aspa (tortilla de maiz asada),
qgowe kanka (cobayo asado), hank’a (maiz tostado) y
gocha yuyu (alga marina). En la actualidad, conteniendo
carne de gallina, es plato tradicional que se prepara inica-
mente para la festividad de Corpus, en Cusco.

Después de la derrota de los chankas y allagawisa,
Inka Yupanki, teniendo a sus 6rdenes las tropas victorio-
sas reunidas en Qosqo, destituye a Inka Orgo. Mayta Qha-
pag, que aparece como vencedor de los allqawisa, muere,
seglin Cieza (1550}, teniendo reunidas sus tropas para ini-
ciar la conquista del Kunti suyu. Su sucesor, Qhapaq Yu-
panki, segiin refiere Sarmiento (1571) “luego que entro
en sucesion del incazgo hizo jurar a sus hermanos que
ellos querian que fuese Capac y asi de temor porque era
soberbio y cruel lo juraron”, aclarando luego: “‘es de no-
tar que aunque Capac Yupanki sucedio a su padre no era
el mayor de sus hijos antes lo era Conde Mayta otro her-
mano suyo, el cual era de feo rostro y por esto su padre
lo deseredd y nombrd a Capac Yupanqui por sucesor del
incazgo y a Apo Conde Mayta por sumo sacerdote. Y por
esta razon Capac Yupanqui no teniéndose por legitimo
sefior aun conforme a su tirania hizo jurar a sus hermanos
que lo juraron”.

Cieza (1550) refiere que Inka Yupanki estaba por
iniciar la conquista del Qolla suyu:

“..como hubiese allegado mucha gente Inka Yu-
panqui para la jornada que queria hacer estando ya para
partir como hobiesen venido algunos capitanes de Conde-
suyo con gente de guerra trataron entre si de matar al In-
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ca... Y asi dice que estando el Inca en sus fiestas algo ale-
gre con el mucho vino que bebian allegd uno de los de la
liga ¥ que habian tomado el partido ya dicho y alzando el
brazo descargd un golpe de baston en la cabeza real y que
el Inca turbado y con animo se levant6 diciendo: “;Qué
hiciste traidor”. Y ya los del Condesuyo habian hecho
muchas muertes y el mismo Inka se penso guarecer con ir-
se al templo mas fue en vano pensarlo porque alcanzado
de sus enemigos le mataron haciendo lo mismo a muchas
de sus mujeres. Andaba gran ruido en la ciudad tanto que
no se entendfan los unos de los otros los sacerdotes se ha-
bian recogido al templo y las mujeres de la ciudad aullan-
do tiraban sus cabellos espantadas de ver al Inca muerto
de sangre como si fuese hombre vil. Muchos vecinos qui-
sieron desamparar la ciudad y los matadores la querian
poner a saco cuando cuentan que haciendo gran ruido de
truenos y relampagos cayo tanta agua del cielo que los
Condesuyos temieron y sin proseguir adelante se volvie-
ron contentandose con el dato que habian hecho”. Pero
el mismo Cieza refiere que los del Kunti suyu supieron
que Mayta Qhapaq muridé cuando se preparaba a conquis-
tarlos “y de la salida que queria hacer Capac Yupanqui”’
para impedirlo:

“salieron de un pueblo... y asi llegaron a donde ya
. era venido al Inca que siendo avisado de lo que pasaba es-
taba aguardando lo que viniese... y se dieron batalla la
cual duro mucho espacio y que todos pelearon animosa-
mente mas al fin los de Condesuyo fueron vencidos con
muerte de muchos de ellos... Los que escaparon de los
enemigos como mejor pudieron fueron a parar a su pro-
vincia a donde de nuevo procuraron de allegar gente...
publicando que habia de morir o destruir la ciudad del
Cuzco matando todos los advenedizos que en ella estaban
y con mucha soberbia inflamados de ira se daban priesa
a recoger armasey sin ver al templo de Curicancha repar-
tian entre ellos mesmaos las sefioras que en él estaban. Y
estando aparejados se fueron hacia el de Guanacaure para
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desde alli entrar en el Cuzco donde habia avisos destos
movimientos y Capac Yupanqui habia juntado los comar-
canos del Cuzco y confederados. Y con los orejones aguar-
do a sus enemigos hasta que supo estar cerca del Cuzco a
donde fueron a encontrarse con ellos y entre unos y otros
se dio la batalla animando cada capitan a su gente. Mas
aunque los de Condesuyo pelearon hasta mas no poder
fueron vencidos segunda vez con muerte de mas de seis
mil dellos y los que escaparon volvieron huyendo a sus
tierras, Capac Yupanqui los fue siguiendo hasta su propia
tierra donde les hizo la guerra de tal manera que vinieron
a pedir paz ofreciendo de reconocer al sefior del Cuzco...”

Es claro que los informantes de Cieza se referian al
mismo hecho en uno y ofro caso. Al deponer a Inka Or-
qo, Mayta Qhapag, gollana del Urin Cosqo se impone y lle-
ga a dominar la situacién, Kusi Chimpu Qori Ogllo, su es-
posa y pana de Inka Yupanki lo envenena, permitiendo
que Qhapaq Yupanki e Inka Yupanki recuperaren el po-
der. Qhapag Yupanki repudia a su esposa y toma por mu-
jer a Kusi Chimpu. Este aspecto, Cieza (1550) se le atri-
buye a la esposa de Inka Orqo:

. “Y aun hay que dice que la Coya mujer de Inca Ur-
co lo dejo sin tener hijo del ninguno y se vino al Cuzco
donde la recibid por mujer su segundo hermano Inca Yu-
pangui’’.

Sarmiento (1571) dice que Inka Yupanki, que to-
ma el nombre de Pachakuteq Inka Yupanki, se propuso
“sujetar todas las tierras que pudiese’’:

“Y para esto hizo resefia de todas sus gentes que en
el Cuzco estaban y aderezolos de armas y pertrechos... Y
estando las cosas en este estado supo que su hermano In-
ca Urcon estaba cuatro leguas del Cuzco en el valle que
llaman de Yucay y que tenia gente junta y temiéndose
que fuese contra él fue con su gente alld, Y yendo con él
Inga Roca su hermano... y llegando Inga Yupanqui al pue-
blo llamado Paca en el dicho valle de Yucay salio contra
el Inga Urcon su hermano con gente de guerra y trabose
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entre ellos batalla. En la cual Inga Roca dio una pedrada
en la garganta de Inga Urcon tan grande que dio con Inga
Urcon en el rio sobre la barranca del cual peleaban. E In-
ga Urcon esforzandose dejose ir huyendo nadando por el
agua abajo con su hacha de armas en la mano y de esta
manera fue hasta una pefia llamada Chupenllusca una le-
gua bajo adonde le alcanzaron sus hermanos y le acabaron
de matar”.

Sarmiento olvida luego que ha sefialado a Inka Ro-
ga como hermano de Inka Yupanki y dice:

“Conquistd mas de trecientas leguas las cuarenta
mas 0 menos por su persona en compania de sus herma-
nos los legitimos con sus capitanes Apo Mayta y Uicaqui-
rao y las demas por Amaro Topa Inga su hijo mayor y Ca-
pac Yupanqui su hermano y Topa Inga Yupanqui su hijo
sucesor’.

Al acaecer la muerte de Tupaq Inka Yupanki, de
acuerdo a las informaciones recogidas por Sarmiento
(1571) Qori Ogqllo insto al ayllu de Qhapaq Wari a procla-
mar a este como a Sapan Inka. Sarmiento refiere: ...una
mujer manceba del inga muerto llamada Curi Ocllo parien-
ta de Capac Guari luego que llego al Cuzco habl6 con sus
parientes y Capac Guari y les dijo... Topo Inga es muerto
y como antes en salud habia nombrado heredero a Capac
Guari mas al fin estando a la muerte dijo que le sucediese
Tito Cusi Gualpa hijo de Mama Ocllo no debeis consentir
ni pasar por ello antes llamad a vuestros deudos y ami-
gos y nombrad y alzad por inga a Capac Guari vuestro
hermano mayor hijo de Chiqui Ocllo.

Lo cual parecié bien a todos los deudos de Capac
Guari y para ello enviaron a llamar a los demas parientes
suyos. Y mientras éstos ordenaban lo que es dicho los
orejones del Cuzco sin saber nadie andaban ordenando
como dar la borla a Tito Cusi Ualpa. Mas los de Capac
Guari fueron sentidos y lo que ordenaban sabido de Gua-
man Achachi hermano de Topo Inga. Y junto algunos
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amigos suyos con los cuales armados fue adonde estaba
Tito Cusi Gualpa retraido y escondiotle y luego fue con su
gente adonde estaba la junta de la parte de Capac Guari y
mato a muchos de ellos de los que alli estaban entre ellos
a Capac Guari. Aunque otros dicen que a Capac Guari no
lo mataron entonces sino que lo prendio. Y a su madre
Chiqui Ocllo le levantaron que era amotinada y que con
hechizos habia muerto a Topa Inga su sefior y la mata-
ron.Y a Capac Guari lo desterraron a Chinchero... Y tam-
bién mataron a la mujer Curi Ocllo”.

Cieza (1550) recogio un relato similar: “No dejo
de haber alguna turbacion entre los mesmos incas porque
algunos hijos de Tupac Inca habidos en otras mujeres que
la Coya quisieron ponerse a prender la dignidad real mas
el pueblo que via estaba con Guayna Capac no lo consin-
tio mas estorbd el castigo que se hizo. Acabado el ayuno
Guayna Capac salié con la borla... y hizo las cirimonias
usadas por sus pasados con el fin de las cuales el nombre
de rey le pusieron y asi a grandes voces decian Guayna
Capac Zapalla tucuyllacta uya”.

Es decir apresado Qhapaq Wari, los del ayllu de Ti-
tu Kusi Wallpa proclamaron: Escuche todo el pueblo:
Wayna Qhapag es Unico”, lo que equivale Wayna Qhapaq
es gollana de la pacha ka de Cuzco.

La muerte por envenamiento no seria rara entre los
Sapallan Inkakuna y en ningln caso un “hecho sensacio-
nal”’ como cree Waldemar Espinoza (1967).

En cuanto a la muerte de Wayna Qhapaq parece
muy poco probable que tenga algo de realidad la que Wal-
demar Espinoza califica de referencia tan importante. Fija
la fecha del fallecimiento de Wayna @hapag en 1526, con
cierta duda, y da crédito a los testigos que declararon an-
te el corregidor Vizcarra, en Qochapanpa, en marzo de
1572. De los 43 testigos que afirmaron haber, la “mayoria”
de ellos conocié a Wayna Qhapaq unicamente 9 tenian
22 anos al producirse el fallecimiento del Inka, y 3 testi-
gos 32 anos. Del resto, 21 de los testigos no tenian en
1526 mas que 12 afios, y 2 tenian 7 afios, 2 de ellos te-
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nian 4 anos y en 4 no habian nacido atin.

Si Wayna Qhapaq murié envenenado, como guiere
creer Waldemar Espinoza, seria necesario explicar tam-
bién el fallecimiento de Ninan Kuyuchi, acaecido casi al
mismo tiempo en Tumipampa y de su tio Apu Hilakita y
de sus hermanos Awki Tupaq y Mama Kuka, en Cusco.

Sarmiento (1572) que recogi6 sus informaciones en
los ayllukuna de Cusco afirma que Wayna Qhapaq murio
de viruelas. Por lo que se conoce sobre la propagacion de
la enfermedad en América, esta informacién puede consi-
derarse segura. Es sabido, ademas, que los efectos mas
graves de la viruela se han producido entre poblaciones en
que predomina el grupo sanguineo o que es el caso de las
poblaciones americanas.

Al producirse el fallecimiento de Wayna Qhapaqg,
Kusi Tupaq Yupanki, el Qolla Tupaq de los documentos
de Chachapoyas, dio su apoyo a Ninan Kuyuchi, Como
este habia fallecido, Kusi Tupaq Yupanki resolvio nombrar
a T’itu Kusi Wallpa; la madre de éste Rawa Oqllo, apresuro
su viaje a Qosgo con este objeto. Kusi Tupaqg Yupanki, en
su marcha hacia Qosqo se desvia hacia Chacha Phuyu a
develar la rebelion, asegurandose de colocar en el gobier-
no a los kurag que considerd serian leales; al llegar a Qos-
qo se realizaron los esponsales de Rawa Ogllo con el mall-
ki de Wayna Qhapaq para legalizar la eleccion de T’itu
Kusi Wallpa al rango de Sapan Inka. Kusi Tupag Yupan-
ki es el principal gestor de estos hechos y quien proclama
al nuevo Sapan Inka, con el nombre de Waskar Inca. Was-
kar ordena luego la muerte de Kusi Tupag Yupankiy de
todos sus hermanos que podian disputarle el poder.

Illa Tupaq, hermano de Tupaq Palla, ]a madre de
Ataw Wallpa no pensaba como Kusi Tupac Yupanki y “ha-
blo”, como dice Cieza (1550) con Challku Chima, Q’eskes,
Rumi Nawi para defender los derechos de Ataw Wallpa,
que no es “el inka rebelde y usurpador” como dice Wal-
demar Espinoza (1967), siguiendo la leyenda negra con
gue se pretende empanar aun, la figura del martir de
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Q’asa marka. Q’eskes y Chalku Chima marchan sobre
Qosqo, llevando con ellos el Wawge wak’a de Ataw Wall-
pa, el “idolo hermano’ que tiene el nombre elegido por
Ataw Wallpa como Sapan Inka: Titi Qhapaq. El propio
Ataw Wallpa, y con él, Illa Tupaq, marchan a Chacha
Phuyu para evitar un movimiento envolvente a los awga
runakuna que marchan a 6rdenes de Q’eskes y Chalku
Chima al tomar Qosqo llagta, los dos Apu disponen la eje-
cucion, no de toda la nobleza inka como se ha dicho
siempre, sino de los miembros del ayliu de Waskar Inka.

Para explicar la disputa de la tyana, a la muerte de
Wayna Qhapaq, se ha inventado la “division” del Tawan-
tinsuyu y el origen quitefio de Ataw Wallpa o cuando me-
nos, el origen quitefio de Tupaq Palla.

Pero no se ha pensado en ninguna explicacion para
justificar la actitud pretencion, justificada o no, de Wari
Qhapaq al ocurrir la muerte de Tupaqg Inka Yupanki. La
cobardia y vida licenciosa atribuida a Inka Orgo, propor-
cionada por los inkas para justificar la proclamacion de
Pachakuteq Inka Yupanki como Sapan Inka, no pasa de
ser una justificaciéon. La explicacién la proporcionan las
estructuras de la cultura andina.

'El Sapan Inka, como gollana de suyu es gollana del
Hanan Ichoq suyu. Sus hijos, independientemente del
sek’e a que pertenecen por filiacion, tienen por suyu el
Urin Ichoq, en la saya materna, pero, heredando por fi-
liacién paterna, tienen derechos en el suyu Hanan Ichog.
El que resulta triunfante en la disputa ocupa el status
de gollana hanan ichoq y como tal tiene acceso a las mu-
jeres del suyu urin allawka, reputadas pana por ser €] urin
ichog. De este hecho, no comprendido, surge la suposi-
cion del “incesto real”’.

Pero, en cuanto ef Sapan Inka es miembro del suyu
urin ichoq, tiene acceso a las mujeres del suyu hanan alla-
waqa y alli toma a las mujeres que los conquistadores con-
sideraron concubinas. La poligamia de los jefes se explica
por esta razon, advirtiendo que la poligamia no se da ex-
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clusivamente entre los Sapan Inkakuna, sino entre todos
los jefes étnicos andinos. En el caso de los inkas, los hijos
habidos por el Sapan en las mujeres hanan allawka, tienen
derechos en el suyu hanan ichoq, puesto que les corres-
ponde el suyu que no es el materno, pero en la saya ma-
terna. Son estos derechos los que disputan los hijos del
Sapan Inka, erroneamente llamados “bastardos’ a los hi-
jos de la Qoya. En estas disputas juega un papel princi-
pal el kaka, que es gollana urin allawka porque esta en
juego su status de apu en el suyu urin allawaga y juegan
igualmente un papel importante las mujeres hanan ichoq,
puesto que del resultado dependera si sus maridos ten-
dran el cargo de Inka Rantin, Qollana del suyu hanan alla-
waka e Inka del urin saya.

La organizacion decimal andina debe ser entendida
en base a la chunka: un grupo de cuatro con un pisqa ka-
mayoq y otro grupo 1gua1 pero en el cual el pisga kamayoq,
a mas de tener jerarquias sobre los cuatro pureq de su
propio grupo, posee mayor jerarquia con respecto al otro
pisga kamayoq, que deviene su rantin, “segunda persona’
en la terminologia de los conquistadores espafioles. La or-
ganizacion de suyu dentro de la saya sigue el mismo mo-
delo, pero el gollana del suyu urin allawka es rantin del
gollana del suyu hanan ichoq. El mismo modelo ampliado
funciona en la waranga. Waldemar Espinoza (1967) que
no ha comprendido la estructura de la pacha ka, ni de la
waranga, afirma que Ataw Wallpa “introdujo en la region
chacha el sistema de dos curacas principales para gobernar
un solo Huno, con igual poder y autoridad. Sefial6 a cada
uno de ellos sus respectivas segundas personas ‘“Waldemar
Espinoza supone, sin fundamento, que se trata de una si-
tuacion excepcional, debida al desconocimiento de Ataw
Wallpa. Anota “Atahuallpa dio el rango de jatuncuraca a
Guaman un simple zaracamayoc, sin saber que en la zona
habia otro sefior verdaderamente noble y poderoso: el
curaca Zuta, quien no habia patentizado actividades anti-
atahoallapistas. Atahuallpa debidé darse cuenta que Zuta
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era el llamado a ser Jatuncuraca o curaca principal. Pero
ya era tarde, se habia comprometido con Guamadn... le
habia dado ya el titulo de curaca. Parece que ai inca no le
quedd mas remedio que reconocer a Zuta en el cargo de
curaca principal con iguales poderes que a Guaman”,

La imagen que da Waldemar Espinoza de Ataw
Wallpa es casi la de un irresponsable: toma medidas sin es-
tar informado, para enmendar el error, crea un cargo in-
existente, \

Los documentos de Qochapanpa y Laymipanpa
(Laymebamba) prueban que en la disputa por la tyana,
se empleaban medios violentos: envenenamiento de Chu-
kimis, producido ' después de la muerte de Wayna Qhapag,
no antes. Los mismos medios se emplearon contra Shan-
kol Chumbi en 1532, segln la declaracion de la si’kie At-
pen de Reke (1543), en eldocumento traserito por Rosto-
rowski (1961). Shektuin Pisan fue igualmente asesinado.

Prueban, ademas, los documentos de Qochapanpa
(1572-74) de Reke (1595), de Wankaye, Maka v Waraw-
ni (1571), que a la muerte del kurag tomaba el gobierno
el rantin; en algunos casos no se especifica la relacion del
rantin con el kuraq, caso de Kinyupa (Qochapanpa) y
Shawa (Chupachu) en la visita de Ortiz de Zaniga (1562),
aunque puede inferirse que Shawa, el kateq de Pawkar
Waman, es hijo de macho Shawa y hermano de la madre
de Nina Shawa, el hijo de Pawkar Waman. En algunos ca-
sos se especifica que se trata del tio; pero no se indica si
es el hermano de la madre o hermano del padre.

Maria Rostorowski (1961) cita, para Piura, que
“suceden en ellos hijos hermanos o sobrinos”, aclarando
ge los testigos presentados en los juicios coloniales sobre
sucesiones son de opinién unanime ‘‘sobre los derechos
de los hijos naturales”’.

La expresion empleada, ‘“‘hijos naturales” no co-
rresponde a las lenguas andinas. En runa simi, donde la
terminologia ha sido bastante documentada, no existe
término de parentesco que distinga entre hijos ‘‘legitimos”
¥ “naturales”,
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A estos términos, como el de ‘“‘bastardo’, apelan
los litigantes para probar su mejor derecho a la tyana, pe-
ro esto ocurre cuando tratan de utilizar las instituciones
espanolas en su provecho.

Estos hijos llamados ‘“‘naturales”, y también “bas-
tardos’ son hijos de mujeres que tomaban los kuraq en el
suyo hanan allawka en cuanto ellos pertenecian al suyu
urin ichoq; los hijos denominados ‘‘legitimos”, en cam-
bio, son los hijos de la mujer que tomaba el kuraq en
cuanto qollana del suyu hanan ichog, mujer que es clasi-
ficada como pana.

He sefialado ya que la propia estructura de la pacha
ka da lugar a que los hijos de todas estas mujeres tienen
igualmente derecho a tyana. Para prevenir las disputas, se
establecié la norma de designar “‘al mas habil”’ de los hi-
jos”, norma que es panandina. La decisién sobre la ‘‘ha-
bilidad” del kateq la decide el poder de decisién que po-
see el grupo de parientes que no siempre es suficiente,
dando lugar a la eliminacién violenta del heredero cuan-
do no a la simple destitucion. Entre los inkakuna, gue po-
seian tropas, la decision (ltima estaba en las armas, como
en el caso de Inka Yupanki y de Ataw Wallpa Inka.
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Cofradia de —> Coflradia de
| San Antonio Asunta Maria

Cofradia de la ——> Colradia de la
Ascencion el Senor Virgen del Carmen

Organizacion de la colradias de Lampian, segun la
Srta. Olinda Celesgino.

Las flechas verticales indican el wallpo entre Tas ima-
genes, las tranversales; la prestacion de servicios en el

“rodeo”
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hermano de: I
cufiado de: C
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De cuantos en los ultimos anos han tratado el fenomeno
andino en su proceso historico, Emilio Mendizabal Losack, es
uno de los exponentes singulares; cenido a los moldes de la
Antropologia Clasica, busco afanosamente una explicacion
racional del Universo Indigena.

Su interés se dirigié a explicar la estructura y funcién
de la cultura en el mundo andino, usando las propias cate-
gorias indigenas de clasificaciéon. La etnociencia andina ad-
quirié total vigencia en sus planteamientos y busquedas.
Convencido de que la lengua como sistema proporciona len-
ies para conocer el' mundo y la matematica para comprender
el universo, puso especial énfasis en el estudio de la super-
estructura.

Rescatd para el conocimiento del antiguo Peru una am-
plia terminologia indigena. Sostuvo que la falta de infor-
macion etnografica y el analisis de las palabras runa-simi que
remiten a la funcién estudiada. El especial valor analitico
de la lengua —afirmaba— proporciona una auténtica com-
prension del pensamiento, cultura y reacciones de un pueblo.

Se puede o no estar de acuerdo con sus planteamientos
pero no puede negarse su severa actitud critica, la originali-
dad de sus contribuciones, y lo sugerente de sus percepciones.
Etndlogo y profesor universitario, vivié las limitaciones del
pais, de nuestras instituciones cientificas y del propio medio
académico en que actué.

Rogger Ravines: Bio-bibliografia de E.M.L.
Rev. del Museo Nacional.
Tomo XLIV (1978-80) Lima-Peru

Imprenta de la Universidad
Nacional Mayor de San Marczos



