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1 Introduccién

No es inusual encontrar sistemas de clasificacion no-occidentales estudiados por
investigadores occidentales que tienen mas que ver con las propias clasificaciones de éstos
que con las realidades que estan trabajando.

Uno de los casos méas espectaculares en este sentido, es el que nos lleva hasta los sistemas
cosmoldgicos de los Andes Centrales, centrandonos por el presente articulo en los territorios
gue comprenden la localizaciéon del antiguo Imperio Inca, el Tawantinsuyu (las cuatro partes
que juntas forman una unidad). La importancia de que las cuatro partes que forman el
Tawantinsuyu se reconozcan como divisiones de un todo que no busca en ningln caso la
diferenciacion-desigualdad sino la complementariedad-igualdad de las partes, impone una
reflexion sobre el desajuste que produjo la llegada de los espafioles no solamente en sentido
de pérdida de poblacion y humillacion sistematica de los habitantes supervivientes, sino
también en el de la organizacion y categorizacion del mundo.

En efecto, la colision humana no tuvo lugar de manera harménica y con actitud de respeto por
parte de ambos bandos, por lo que suponer (como Marzal) que en el plano cultural-ideolégico
si que se desarroll6 el contacto con aportaciones equivalentes de uno y otro lado, me parece
una postura demasiado inocente, si es que la inocencia ha guiado alguna vez los pasos de la
Iglesia y el Estado. Murra (1975: 75), por ejemplo, ha visto la campafia de reduccion de
conceptos espacio temporales como un intento deliberado de destruir los archipiélagos
verticales.

Por lo menos, podemos afirmar que el etnocentrismo existente en las tropas y la corona
espafiola les llevd mostrar un trato vejatorio a los habitantes del territorio que exploraban; los
primeros quedaban horrorizados ante el espectaculo de idolatria al que eran expuestos
constantemente, hasta el punto de declarar que “para deprender a ser cristianos, tienen [los
indios] primero necesidad de saber ser hombres y que se les introduzca el gobierno y modelo
de vivir politico y razonable”.

En el presente trabajo nos centraremos en las concepciones espacio-temporales andinas que
redactan algunos de los cronistas de la conquista y la época colonial y su situacion actual,
atendiendo especialmente al valor indiscutible de la dualidad en la concepcién andina del
mundo. Presentaremos los conceptos de espacio y tiempo por separado para facilitar su
andlisis, si bien debemos reiterar la importancia de no asumirlos como realidades
independientes la una de la otra.

2 El concepto de Pacha

En los Andes, los conceptos de espacio y tiempo estan representados en un dnico término,
pacha. Pacha, precedido o seguido del término adecuado, puede dar lugar a la determinacion
de lugares, la delimitacion de fases historicas o la expresion de presente pasado y futuro. Es
decir, presenta la facultad de aunar lo estatico y lo dinamico, posibilidad que no existe en la
cosmovision occidental-catolica.

Publicacion Electronica de la Universidad Complutense | ISSN 1578-6730


mailto:oscar-arce-ruiz@hotmail.com

Nomadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas | 16 (2007.2)

Manga Qespi (1994), en el estudio de tres autores (Salkamaywa Yamqui, Guaman Poma y
Cristobal de Molina) recoge un total de once nombres que en principio pudieran referirse a
once espacios cdsmicos independientes. Tras un analisis mas detallado nos aclara, tras
diversas evidencias, que la lista se reduce a una primera divisién en dos espacios cada uno de
los cuales, a la vez, se divide de nuevo en dos, e introduce también la nocion de espacio (y
tiempo) en el que habitan los hombres.

En primer lugar, pacha se divide en kaylla y tigsi. En algunas ocasiones kaylla puede traducirse
como cabo del mundo (por las interpretaciones de Molina), por lo que denota una concordancia
con la parte del mundo a la que no se tiene acceso directo por medio del sentido de la vista,
gue se encuentra en el horizonte (kinray) y se le asigna la posicién de abajo. De igual manera,
tigsi puede definirse como el medio mundo que se ve, el mundo visible (1), y la porcién del
mundo que est4 arriba. La segunda divisién, de la que emergen los cuatro espacios definitivos
del pensamiento andino. Por esta, kaylla se divide en urin pacha y uju pacha, y tigsi se divide
en hanah pacha y hanan pacha, por lo que un esquema general quedaria de la siguiente
manera:

Hahah pacha: zona donde moran los santos.
Tigsi
Hanan pacha: donde viven los pajaros, hasta el arco del cielo, con implicaciones temporales.

PACHA

Urin pacha: zona de la superficie de la tierra, con implicaciones temporales.
Kaylla
Uju pacha: zona que se encuentra en el fondo de la tierra.

Nos interesan especialmente los términos hanan pacha y urin pacha por ser los vocablos que
condensan nociones espaciales y temporales y su adecuacion al motivo del trabajo.

3 Cuestiones Temporales.
3.1 El calendario ritual y las edades miticas.

Sefialaremos, en primer término, la particion del calendario ritual en dos mitades diferenciadas
(primera evidencia de la concepcion dual del mundo). Estas mitades, seguin Olinda Celestino
(1997: 10-25) hacen referencia a un tiempo solar y a un tiempo lunar, con la necesaria
aparicion de un tiempo de transicion que dirige la alternancia entre los contrarios.
Profundizaremos algo més en estos tiempos rituales.

3.1.1 El tiempo solar.

El tiempo solar se define por su correspondencia con la época de la cosecha, en la estacién
seca. Es el momento en que el astro afeita su barba (coincidiendo con la siega) que ha dejado
crecer durante el periodo de germinacién y desarrollo de las plantaciones (Zuidema, 1992: 17).
Se concibe como un tiempo de orden, alumbrado por la luz directa del sol y relacionado, por
tanto, con el hanan pacha (medio mundo de arriba), el orden y la armonia social. La tierra no
acepta mas siembra, por lo que permanece temporalmente inerte y en relacion directa con la
masculinidad.

Durante este periodo tienen lugar ritos dedicados a la cosecha (ritual de la Capacocha o de la
Capac Hucha) que reconocen a la vez el privilegio que tiene el Inca de beber con su padre, el
Sol, en nombre de todos. Tras la llegada de los espafioles, las fiestas agricolas incas fueron
reubicadas dentro del calendario litrgico cristiano, sobre todo alrededor la festividad de la
Semana Santa y del Corpus Christi.

Publicacion Electronica de la Universidad Complutense | ISSN 1578-6730



Nomadas. Revista Critica de Ciencias Sociales y Juridicas | 16 (2007.2)

Esta época de sequia, luminosidad y orden, se representa a la vez en uno de los tiempos
miticos de los Andes prehispanicos: la edad del Taypi (Harris y Bouysse-Cassagne, 1988: 226).
La edad del Taypi (o centro primordial) esta caracterizada por situar el centro de la civilizacion
en la Isla del Sol (isla del lago Tititkaka). La figura dominante en esta edad es la del dios
llamado Viracocha, Tunupa, Taapaka, Koniraya o Ataguho (Zuidema, 1992: 18)(2), que actla
como ordenador de todo el mundo conocido, asignando espacios a los diferentes grupos
humanos; es decir, podemos encontrar dos partes o fases diferenciadas: una primera de
concentracion en el centro, y una de expansion territorial y de apropiacion del espacio. Por lo
tanto, es un tiempo de orden iluminado directamente por la luz solar.

Tunupa es seducido por deidades femeninas (mujeres-pez) que residen en el lago Titikaka.
Cabe tener en cuenta que Tunupa tiene una actitud positiva frente a estos personajes
lacustres, por lo que no es necesaria la actuacion conflictiva para que los acontecimientos se
desarrollen como estan estipulados. Es, en fin, un tiempo de paz.

Extrafiamente, Harris y Bouysse-Cassagne (1988) asignan esta edad la particularidad de ser
un tiempo fértil, en contraste no solamente con el tiempo definido como tiempo solar dentro del
calendario ritual descrito brevemente méas arriba en la referencia de Celestino (1997), sino
también con otras fuentes que relacionan el sol y la luz solar (y todo lo vinculado directamente
con ello, también el hanan pacha) y la ausencia de fertilidad(3). Por ello tomaremos como
vélida la opcién de unir los conceptos de luz solar y esterilidad en ocasiones posteriores.

3.1.2 El tiempo lunar

El tiempo lunar coincide con la estacion de lluvias. Es el periodo en que se inician los sembrios
mediante la irrigacién, cuando la tierra esta labrada y abierta (Celestino, 1997). En esta época
se realiza el ritual situa, cuya funcion es la de alejar y conjurar las enfermedades, las pestes y
los infortunios que aparecen cuando se termina el periodo de sequia. Por lo tanto, se relaciona
con la enfermedad, las lluvias y la muerte.

En noviembre, por ejemplo, los muertos emergen de las entrafias de la tierra, a la par que
germinan los cultivos, por lo que podemos relacionar, igualmente, el tiempo de germinacion con
la emanacion de uno de los nulcleos pobladores de la mitad no visible del mundo (urin pacha) -
como veremos mas abajo- y, por lo tanto, con el inframundo y el infierno cristiano, y con la
fertilidad de la tierra. Evidentemente, nos encontramos en un tiempo de luz que no proviene del
sol, y le niega la organizacion y el orden que el sol proporciona, uniendo los conceptos de
oscuridad, mundo inferior (Gnicamente en términos geograficos), desorden y fertilidad.

Encontramos relacion, en la mayoria de los aspectos definidos, con la edad del Puruma (Harris
y Bouysse-Cassagne, 1988: 230). Cabe recordar que las autoras asignan a esta edad, que
vinculan con la mujer virgen, la esterilidad que nosotros predicamos en relacion a la edad solar
o Taypi, y que utilizaremos, de nuevo ante la recurrencia de las evidencias, a tomar como
“correcto” el presupuesto de aunar el tiempo lunar con la fertilidad(4).

La edad del Puruma, por otra parte, se caracteriza por una especie de inmersion en las
tinieblas, como un periodo de luz difusa, en el que el dios Tunupa se enemista con otro orden
de deidades (también femeninas), las hapifiufius, y las relega a espacios marginales con
respecto a la sociedad ordenada del taypi, presentandolas como lo opuesto al orden. La
traduccién social del relato mitico la encontramos en la separacién y diferenciacién entre dos
capas de poblacion: los chugila (pastores) y los hombres civilizados.

El término chugila, a la vez, se utiliza para designar diferentes personajes simbolicos
estrechamente vinculados con el inframundo, como pueden ser los grandes sapos del fondo
del Titikaka, e incluso uno de los ritos de fertilidad de los Lupaga de Chucuito tiene este
nombre (Harris y Bouysse-Cassagne, 1988: 237).

Este tiempo de desorden, de conflicto, que define regiones espaciales liminares (dentro de las
cuales también se sitta el dominio de los muertos), esta relacionada, por consiguiente, con las
organizaciones sociales que se separan totalmente de las organizaciones iluminadas y en
policia.
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3.1.3 El tiempo de transicion.

El tiempo de transicion se presenta como una necesaria etapa de ensamblaje entre las dos
mitades en que se divide el afio andino. Comentaremos las caracteristicas que comparte con el
tiempo mitico del Awga (o Pachakuti) que representa el final de una etapa con caracteristicas
especificas y el inicio de otra con caracteristicas diametralmente opuestas (awga = contrarios
gue no se pueden juntar).

El tiempo de transicion puede aparecer mediante dos formas: kuti o tinku (Harris y Bouysse-
Cassagne, 1988: 237), entendidos como alternancia de contrarios y encuentro de contrarios
respectivamente. Kuti, puede ser entendida como vuelta, cambio o turno, que se produce con
una especie de armonia natural, como puede ser la llegada del solsticio que divide el afio en
dos (vilkakuti, o vuelta del sol). En otras palabras, puede ser entendido como parte de la
evolucién natural ciclica de todo lo que compone el mundo.

En cambio, tinku se entiende como encuentro de contrarios. Evidentemente, y debido a la
caracteristica de dualidad del pensamiento andino, estos contrarios no son en absoluto
excluyentes, sino que su caracteristica esencial radica en que son necesarias ambas partes
para conseguir una unidad. El término tinku se emplea también para designar la batalla ritual
que se realiza (actualmente en &reas muy restringidas) en ocasiones especiales, que supone la
union mediante la violencia controlada (tinku)(5) de las dos facciones en que se divide la
comunidad o ayllu.

La necesidad de esta unién periédica (también como aparato de cohesion del grupo, aliviando
la sobrecarga de tensiones entre los dos bandos), extiende su campo de significados hasta
llegar, por ejemplo, al acto sexual (tinkuwakusta), también un encuentro de contrarios en
contacto mediante una violencia controlada. Hasta tal punto es necesario el contrato entre
ambas partes, que el individuo en si no tiene valor dentro de la concepcion andina, puesto que
no se concibe la unidad minima social como el hombre o mujer, sino como el binomio hombre y
mujer.

Yaranga (1991: 48-50) escribe que este pachakuti se da cada 500 afios, dando forma a la
concepcidn ciclica del tiempo y la historia, que se divide en ocho demiciclos de 500 afios cada
uno, cuatro ciclos de 1000 afios cada uno y un gran ciclo de 4000 afios. Después de cada
demiciclo de 500 afios se da un salto cualitativo que no afecta a la estabilidad del tiempo, y al
final de cada ciclo de 1000 afios se crea otro salto que supone una ruptura total del ciclo
temporal.

En la figura 1 presentamos el esquema del parrafo anterior, donde:

- Wayma pacha o soqa pacha, es el tiempo antiguo o pasado (1) y el futuro mediato(ll).

- Wayma pacha kay pacha, es el futuro inmediato y el pasado mas antiguo (l11)

- Kay pacha, es el tiempo presente, que genera el pasado inmediato y el futuro mediato (V).
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Figura 1. Esquema temporal. (Yaranga, 1991).

No podemos llegar a entender el esquema de esta concepcién temporal sin abandonar, al
menos parcialmente, la visién lineal de la historia occidental. Mas bien, nos decantamos con la
propuesta de Manga Qespi (1994: 182-183), en la que nos ofrece una perspectiva siguiendo un
esquema en forma de cinta de mdbius que engloba concepciones espaciales y temporales.
Pasaremos, acto seguido, a la cuestién espacial.

4 Cuestiones espaciales

Como vimos en la péagina tercera, las concepciones andinas precolombinas en cuanto al
espacio se dividen esencialmente en la division geografica de arriba y abajo. Pero, como no
podia ser de otra manera, la llegada de los conquistadores espafoles supuso una ruptura
centrada basicamente en desestructurar la cohesion espacial que existia dentro de la filosofia
andina, manipulando los significantes en los términos, y dando por supuesto que esto
provocaria una mutacién natural en los significados. Con lo cual, llegamos a presentar lo que
Harris y Bouysse-Cassagne (1988) llaman los tres pachas actuales, a saber: el alax pacha, el
aka pacha y el mangha pacha, traducidos como cielo, tierra e infierno, respectivamente. Esta
division Europea supone una distincién nitida entre el bien y el mal, oposicion que no existia en
los Andes Centrales en el momento de la llegada de los conquistadores.

4.1 El Mangha Pacha.

El mangha pacha, que se pretende el infierno catdlico, presenta una contradiccion esencial:
aquellos personajes miticos que actian de manera perjudicial para los humanos, en muchas
ocasiones representan también una fuente de prosperidad. La contradiccién se observa mas
claramente cuando vemos qué elementos habitan en el supuesto infierno andino: los muertos,
los diablos, el rayo y la Pachamama. Dejaremos para mas adelante los diablos y su
comparacién-equiparacion con los santos.

Que los muertos se asocien al mangha pacha supone que todos los muertos,
independientemente de sus actos en vida, descienden al infierno cristiano. Esto dificulta mas la
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creencia en el juicio final (que los evangelizadores intentaron alinear con el pachakuti), pero lo
que imposibilita absolutamente es su comprension. En los tiempos pre-cristianos, el culto a los
muertos suponia un arma cargada de eficacia simbdlica a la hora de proteger, por ejemplo,
contra una excesiva brutalidad de los fendmenos meteorolégicos; pero, al mismo tiempo,
suponia un peligro provocador de efectos negativos si no eran tratados debidamente. Por eso
los muertos eran enterrados con una cierta distancia entre ellos, para evitar la concentracién de
fuerza que puede volverse en contra de la humanidad por algin descuido - de aqui el temor a
los cementerios catoélicos-.

El rayo es una caracteristica que define al personaje mitico que adopta el nombre de Chugila,
término aparecido cuando comentabamos la edad del puruma, edad vinculada con la mitad del
mundo de abajo, que es donde se sitlla el mangha pacha, igual que el infierno. Por otra parte,
aquellos humanos que, tras haber sido tocados por el rayo, conservan fuerzas suficientes, son
considerados como capaces de contactar con los diablos.

La Pachamama, llamada cominmente Wirinja (Virgen) en clara referencia a la madre del hijo
del dios cristiano (Harris y Bouysse-Cassagne, 1988: 262), se encuentra enterrada en el mundo
subterraneo. Para una interpretacion catolica, la herejia es evidente, pero para una concepcion
andina, la divinidad encargada de hacer que los humanos puedan disfrutar de los frutos de la
tierra no puede habitar en otro lugar. Es curioso que la Pachamama, como todos los habitantes
del inframundo si no son saciadas sus necesidades, es capaz de castigar con enfermedades.
Incluso es considerada como la mujer del Tio, nombre comuin del diablo.

4.2 El Alax Pacha.

El pacha de la gloria es la morada de los santos. El personaje principal es Dios que sufre una
equiparacién al Sol. El dios que proporciona luz, que libra de las enfermedades y las sana
(suma miriku o buen médico), y solamente interfiere en la vida cotidiana de los humanos para
castigar legitimamente a los pecadores. El dios/Sol, y su esposa, la Luna, funcionan como
reguladores del tiempo predecible y conocido.

El Alax Pacha tiene muchas caracteristicas que coinciden con el tiempo del taypi, y con el
mundo de arriba, una mitad del cual (hanan pacha) repercute en las nociones temporales.

Los santos comen la misa de pan y vino durante el dia, al contrario que los diablos que comen
la misa de sangre por las noches. Los nifios son bautizados aplicandoles sal, que les diferencia
del desorden del “mundo de abajo”. Santiago es relacionado también con el rayo, llegando en
ciertas regiones a imaginar a “Tata Santiago” y a Chuquila con la misma forma.

Algunos han querido ver en la figura de Wiracocha una oportunidad para explicar un supuesto
bagaje en los incas pre-hispanicos en la experiencia de adorar a un dios supremo y bueno del
gue todo (absolutamente todo) depende. Mas adelante comentaremos un poco mas acerca del
caso de Wiracocha.

Para ilustrar las diferencias dicotomicas entre el Alax Pacha y el Mangha Pacha, Harris y
Bouysse-Cassagne (1988: 270) confeccionan una tabla en la que emplazan los siguientes
elementos:

MANQHA PACHA ALAX PACHA

Lo interior, lo clandestino y genésico. Lo exterior, lo visible (¢0 nitido) y ordenador.
Diablos. Santos.

“Tio” Dios/Sol

Pachamama, esposa del Tio Luna, esposa del Sol.
Doce cerros. Doce milagros.

Fuerzas meteorolégicas. Calendario solar y lunar.
Rayo Santiago.

Tocado por el rayo. Sacerdote cristiano.
Misa de sangre. Misa de pan y vino.
Ausencia de sal. Presencia de sal.

Nifios sin bautizar. Nifios bautizados.

Tabla 1. Caracteristicas del Mangha Pacha y del Alax Pacha (Harris y Bouysse-Cassagne,1988)
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La necesidad de conjugar los poderes de ambos mundos, se traduce en la situacién del Kay
Pacha, lugar y espacio presente, en el que habita la humanidad y donde las influencias y las
consecuencias de las actuaciones humanas sobre las divinidades se presentan y explicitan en
la vida de los hombres.

4.3 Hanan Cuzco y Urin Cuzco.

La division pre-colombina entre los términos hanan pacha y urin pacha, se establecia, como ha
guedado dicho con anterioridad, mediante la aglomeracion de significados espaciales y
temporales, que impregnaban todas las facetas de la vida cotidiana. Pero esta division viene,
como también se ha comentado mas arriba, provocada por la unién (esencial) del hombre y la
mujer, que fundamenta la dicotomizacién “complementaria”, de mitades necesarias y que
influye también en la organizacion espacial dentro de las comunidades.

Yaranga (1991:45), comenta que, a esta organizacion se le suma la actuacion de un centro
(chawpi) y, por otra parte, la distribucion del espacio social y del habitat responde igualmente a
estos principios(6)*. Nos presenta el ejemplo —recurrente- de la ciudad del Cuzco, localizando
el centro en el templo de Korikancha a partir del cual nace una linea horizontal imaginaria que
divide la ciudad en dos partes: Hanan Cuzco (Cuzco de arriba) y Urin Cuzco (Cuzco de abajo).
De nuevo a partir del centro se extiende esta vez una linea perpendicular a la anterior que
divide la ciudad en cuatro barrios y, a partir otra vez del centro, se crean lineas secundarias
(seges) que dividen cada barrio en tres, o un nimero multiplo de tres.

5 Resultados de la evangelizacion

Grosso modo, podemos decir que los sacerdotes espafioles se esforzaron por introducir
conceptos espaciales y temporales independientes éstos de aquéllos. Esta incursion repentina
en los planteamientos cosmolégicos andinos provocé un acomodamiento de los nuevos
conceptos a los existentes, y una amalgama de significados intactos disfrazados de iconografia
catolica que los propios catdlicos tomaron como un éxito. Uno de los casos mas recurrentes a
la hora de mostrar las transformaciones de la aparicion hispanica en la cotidianidad andina es
el de Wiracocha y el supay.

El principal quebradero de cabeza que sufrieron los tedricos espafioles fue la bisqueda casi
obsesiva de un dios Unico y un personaje malévolo al que asignarle el rol del diablo. Esta causa
se muestra aln mas como una empresa imposible si tenemos en cuenta que la tarea era
encontrar la esencia monoteista en una concepcion animista del mundo, mediante la cual todo
estaba ordenado de tal manera que todos sus elementos estaban dotados de cierto grado de
sacralizacion.

5.1 Wiracocha y el Supay.

Finalmente encontraron esa figura de dios Unico en Wiracocha. Si bien esta concepcion es
erronea, se puede concluir que no existia otra respuesta a la pregunta que los evangelizadores
espafioles a su busqueda incansable por la igualacién entre ambas religiones. No es extrafio,
pues, que el “Dios creador andino” tenga todos los rasgos de la teologia cat6lica porque nacio
de la pregunta escolastica hecha al mundo amerindio sobre la posibilidad de acceso al
conocimiento del “verdadero Dios” (Urbano, 1988: 137).

Urbano (1988), a la hora de indagar sobre el origen de Wiracocha se remite a tres tradiciones
del siglo XVI: los escritos de Juan de Betanzos (1551), de Sarmiento de Gamboa (1572) y de
Cristobal de Molina, “El Cusquefio” (1575).

Mientras que el primero nos comenta la existencia de Contici Wiracocha y dos criados, de
Gamboa introduce a un cuarto personaje cuya funcién es la de deshacer todo lo que el
personaje principal hace. Esto provoca que Contici Wiracocha intente ahogarle en el lago
Titikaka arrojandole a él atado de pies y manos. El mito quiere que no muera y reaparezca ante
la gente, si bien los humanos no le toman en serio y se rien de él. Este personaje burl6n se
denomina de diversas maneras: Taguapaka, Taguapika o Taparako (Taparako, en aymara
quiere decir revoltoso o travieso, segun Bertonio)(7).

! Como Durkheim intuyé en su célebre articulo De quelques formes primitives de classification en 1902.
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Wiracocha y sus dos sirvientes (0 hijos), mas la apariciébn de este cuarto invitado, Taparako
Wiracocha, ofrecen una oportunidad inmejorable para introducir el concepto de Dios (Padre,
Hijo y Espiritu Santo) y el de Diablo. El término mas comun para denominar al diablo en los
Andes centrales, es el de supay. Para Yaranga (1983), el personaje que Urbano denomina
como Taparako, es el Supay.

Es interesante, retomando el articulo de Urbano (1988), constatar que estos dos personajes en
principio antitéticos en cuanto a valores e influencia, no son, en realidad, mas que dos mitades
de la misma realidad que, como el hombre y la mujer, no pueden ser reconocidos por
separado, porque su unidn y contraste es lo que da sentido a la existencia de diferencias.

Nos ofrece otra vision, en la que encontramos la figura del dios Tunupa (que se confunde con
frecuencia con Wiracocha). Tunupa, dice, posee las caracteristicas de héroe Wiracocha
principal: él es el personaje central, del que dependen dos esposas (con nombre de pez) que
se equiparan a los hijos de Contici Wiracocha. Incluso, los espacios miticos que recorren
Wiracocha y sus hijos son equivalentes a los que recorren Tunupa y sus esposas.

Pero el andlisis de Urbano nos sitlla en una situacién que no hace mas que subrayar esta
concepcion complementaria de mitades, puesto que thunu (raiz de Tunupa) es traducida por
Bertonio como “soberbio, atrevido, mal mandado”, igual que el mismo Bertonio define a
Taparako y, por consiguiente, al Supay; Tunupa es el Supay.

No carece de sentido que en ciertos lugares se confundan ambas deidades principales
(Wiracocha y Tunupa) —como hemos visto al inicio del trabajo cuando tratdbamos la edad del
Taypi (Zuidema, 1992). Si bien, encontramos en la descripcién de la nombrada edad mitica la
descripcion de la figura y acciones de Tunupa en el mismo sentido en que lo hace Urbano
(1988) - Tunupa es seducido por mujeres pez del lago Titikaka que regenta aguas subterraneas
y cuyo fondo esta relacionado con el urin pacha, dominio de Tunupa-.

Esto supondria una mitad superior en la que el personaje principal y sus hijos-ayudantes son
masculinos y recorren espacios miticos visibles; y una mitad inferior en la que el personaje
principal es masculino pero sus ayudantes-esposas son hembras, y recorren espacios
equivalentes a los anteriores pero mediante flujos del interior de la tierra.

Es decir, encontramos una mitad superior (hanan pacha) representada enteramente por
personajes masculinos (sin posibilidad de reproducirse) que recorren el espacio visible del
mundo bajo la luz del sol, mientras que en la parte inferior (urin pacha) se recorren espacios de
un mundo oscuro e invisible, representado por unos personajes que son, en su mayoria,
femeninos y, por lo tanto, fértiles.

6 Conclusién

De esta manera, podemos decir sin arriesgar demasiado, que la concepcién espacio temporal
de las comunidades andinas pre-colombinas no podian definirse por separado del resto de la
vida (cotidiana o mitica). Es tal el embrollo que encontramos que solamente el analisis legitima
la separacidn entre conceptos.

Lo que parece una simple dicotomizacidn estructuralista se transforma en un seguido de
significados que complementan el significado anterior, por lo que cada nueva concepciéon que
se descubre no hace mas que ensanchar las fronteras de campos de significados que parecen
no tener fin.

Es decir, lo que a priori se nos presenta como la diferenciacion entre el espacio y el tiempo, se
nos complica con la aparicion de la pareja como nucleo basico social, que influye también en la
narracion de los relatos miticos que, a su vez poseen la caracteristica de relacionar
constantemente espacios y lugares distintos.

El caso de Wiracocha es, sin duda, apasionante. En primer lugar encontramos un dios al que
se conoce por medio de diferentes nombres, uno de los cuales no es otro que el que se utiliza
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para denominar al personaje diametralmente opuesto. Tenemos la tentacién de pensar si no
sera el segundo el mismo personaje que el primero. Las evidencias, sobre todo, del articulo de
Urbano (1988) nos ensefian que son dos personajes miticos diferenciados. Pero no es tan
descabellado el creer que son lo mismo, porque, en esencia, forman parte del mismo todo.

A nadie se le ocurriria decir que la parte superior de su cuerpo funciona independientemente de
la inferior hasta tal punto que estan en continuo conflicto para dominar todo el cuerpo. Mas
bien, podemos decir que nuestro cuerpo depende totalmente del funcionamiento correcto de
ambas partes independientemente, y de ambas partes entre si.

La concepcion animista del mundo andino nos empuja a concebir todo su entorno como un ser
vivo cuya integridad depende, al igual que el cuerpo humano, del correcto funcionamiento de
cada parte por separado y de cada parte en relacién al conjunto.

No se debe tomar, en ningln caso, la concepcion andina de la separacion de diferentes esferas
espacio-temporales interrelacionadas como una division radical de espacios y lugares. Mas
bien deberiamos reflexionar sobre las palabras de Paul Eluard: Hay otros mundos, pero estan
en éste.
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Notas

(1) Es importante el hecho que la traduccion sea el medio mundo que se ve, porque evidencia la dualidad en la
cosmovisién andina, que rige todas las cuestiones tanto cotidianas como trascendentales, y porque no aporta ningin
juicio de sentido moral, describiéndose como el medio mundo que necesita el otro medio para que el Mundo funcione
adecuadamente.

(2) Tomaremos en principio la certeza de la existencia de un Unico ser supremo que responde a todos estos nombres,
si bien mas adelante tendremos la posibilidad de demostrar que, por ejemplo, la figura del dios llamado Viracocha que
recogen la mayor parte de los cronistas, se inspira en los héroes miticos Viracocha.

(3) Referencias, por ejemplo, en los articulos de Zuidema (1992), Urbano (1988) o Yaranga (1991).

(4) Sin embargo, en el articulo de Harris y Bouysse-Cassagne, se comenta que la traduccion de la palabra puruma
indica tierras de barbecho o desérticas, de ahi que se decanten por asociar esta edad a la mujer virgen (Harris y
Bouysse-Cassagne, 1998: 230).

(5) A diferencia de la violencia no controlada y espontanea o ch’axwa.

(6) Como Durkheim intuy6 en su célebre articulo De quelques formes primitives de classification en 1902.

(7) Es importante recordar que la historia mitica asocia a las actuaciones de los personajes miticos no solamente un
tiempo en los acontecimientos, sino también un itinerario marcado que recorren tanto el personaje principal como cada
uno de los personajes secundarios y que, en el caso de Wiracocha, se desenvuelven enteramente por la mitad del
mundo visible.
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