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He vivido a través de un periodo de re-examinacién intensa de propo-
siciones basicas referentes al hombre andino y uno en el cual, en afios recientes,
ha dado un giro poderoso en direccion de la comprensién de la percepcién
que ¢l hombre andino tiene de si mismo. Incursioné, a través de mis estudios,
en la tradicion de las aproximaciones fenomenoldgicas al hombre andino, en
su mayoria extrapoladas por exageraciones hiperbdlicas de los nobles infor-
mantes incas que intentaron impresionar a los conquistadores espafioles con
la imagen ideal de un autoritarismo heliocéntrico. Aunque uno vea el expe-
rimento estadual incaico en su forma comunitarista (socialista) o ese mds
fascista de orientacién estatal totalitarista, y ain aquel comparable a un be-
nevolente despotismo a la manera de Phillip Ainsworth Means, no existe forma
de evadir el hecho que los incas proyectaron la imagen de una sociedad
totalmente autoritaria.

Gracias a la investigacién etnohistérica hecha por Murra, Wachtel,
Zuidema, Rostorowoski y Duviols, pero sobretodo, por la vida y obra de José
Marfa Arguedas toda esta imagen cambi6 en los tres iltimos decenios. Todo

* Traduccién de Guillermo Delgado-P. Departamento de Sociologia y Antropologia,
Gustavus Adolphus College, St. Peter, Minnesota 56082-99891.
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aquello aceptado como axiomdtico sobre los incas, desde Prescott o Markham,
devino materia reponderable y ubicado bajo severo escrutinio. El presente
trabajo se concentra en algunos de los duraderos aspectos cognoscitivos de la
cultura andina. Para ubicar en perspectiva la magnitud del cambio en la dis-
cusion sobre la visién del mundo del hombre andino serd menester recapitular
en forma resumida la historia de los estudios cognoscitivos andinos.

Las investigaciones primarias de las ciencias sociales sobre los Andes,
de las tltimas décadas del siglo XIX (comenzando con Prescott, Tschudi,
Larrabure y Unanue y Markham interalia), se concentraron en la identificacién
y elucidacion de la naturaleza de las instituciones andinas. Estas investigacio-
nes se preocuparon accidentalmente de las formas cognoscitivas andinas. En
esta direccién, solamente Tschudi (1891) nos guid probando los significados
implicitos de los conceptos andinos derivados de sus estudios lingiiisticos.

Luego siguieron 65 afios de investigacién sociolgica, de naturaleza
histérica y compilatoria, basada en las crénicas espafiolas, y una que otra fuente
etnohistdrica lo suficientemente accesible. Aunque hoy superadas, durante ese
periodo se produjeron las ya clésicas sintesis de Markham (1910), Karsten
(1943), Baudin (1928; 1942), Means (1931), Cunow (1937) y Metraux (1960).
Todas ellas intentaban presentar una interpretacion distinta de la civilizacién
incaica hasta que Rowe (1946) escribié un articulo sobre los Incas que fue
un hito. En dicho articulo, Rowe combinaba en una sintesis objetiva sus
talentos antropolégicos e histdricos.

Solamente en el periodo que va desde 1945 a 1965 comenzé a inves-
tigarse rigurosamente (trabajo de campo en etnografia) en antropologia. Luis
Valcarcel y Jorge Muelle formaron un grupo de los primeros etndgrafos
peruanos, entre ellos: Oscar Niifiez del Prado, Gabriel Escobar Moscoso, José
y Rosalia Matos Mar y Fernando Fuenzalida. Los primeros etnégrafos esta-
dounidenses que trabajaron en los Andes fueron Gillin, Mishkin, LaBarre y
Tschopik. La aproximacién fenomenoldgica del historiador-socidlogo para
estos investigadores brind6 las bases al hecho empirico y se dio el intento de
ver, en el hombre rural andino contemporaneo, la continuidad de la sintetizada
tradicién Inca.

Se habia prestado poca atencién al proceso y la temdtica cognoscitiva,
sobretodo en términos de elucidar la percepcidn que el hombre andino tiene
de si mismo y de sus instituciones. Escobar, en un informe sumario de un
sondeo antropoldgico de la poblacién indigena en siete departamentos del sur
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del Perti (escrito en 1959 y publicado para distribucién general en 1967),
refleja la orientacion ecléctica de la etnografia escrita hasta entonces, haciendo
un excelente resiimen del “estado de cosas” respecto a la cognicién quechua.
Para mérito de Escobar esti su reconocimiento de la nueva direccién que la
investigacion sobre €l hombre andino ya estaba tomando al citar, como rele-
vantes para e! entendimiento de la epistemologia quechua, las primeras
publicaciones de José Maria Arguedas.

La aproximacién sociolégica-histérica, sin embargo, produjo cierta-
mente algunas rupturas. Tello (1923) mostré un respeto tnico por los nuevos
tipos de fuentes; pues al publicar la obra de Herndndez Principe, para apoyar
su investigacién diacrénica pionera en la interpretacion prehispanica de la
iconografia/cosmologia andinas, revelaba la vision del mundo del hombre
andino utilizando, ademads, un sinfin de mitos andinos, y también de la sur-
america tropical. En términos de la disponibilidad de nuevos y significativos
documentos, dos fuentes oscurecieron todo lo demds: 1) El documento trans-
crito de Avila titulado Hombres y Dioses de Huarochiri (aunque conocido y
traducido fragmentariamente por Markham) fue traducido al aleman en 1939
por Trimbom. Este documento es el més completo y virtualmente el tnico que
trata del sistema de creencias del hombre andino escrito en lengua nativa; Paul
Rivet se dio a la tarea de publicar en facsimil la obra manuscrita de Guaman
Poma de Ayala (1936) cuyo quechua habia sido traducido deficientemente por
Posnansky y Bustios y, recién, adecuadamente trabajada por Urioste en 1980
(con los comentarios anotados hechos por Murra y Adomno).

LaBarre, de entre todos los del grupo pionero de trabajadores de campo
en la region andina, enfatizé el enfoque de “cultura y personalidad” de los
antropdlogos de su tiempo (al final de los 30 y mediados de los 40) interpre-
tando los datos recogidos en el campo y sus investigaciones de biblioteca sobre
la comunidad aymara parlante. A €l le debemos el empleo del prefijo cognos-
citivo “etno” que ligd a los varios aspeclos de la cultura aymara en cuanto
percibida por el pueblo (en 1946). Quince afios después LaBarre elaboré los
datos de su cosecha, junto a los datos frescos de Tschopik, en una proclama
de *“visién del mundo” que también fue una novedad (aunque inadecuada en
su formulacién) (LaBarre 1966).

Otra investigacién orientada psicoldgicamente en el drea nor central de
los Andes peruanos habia sido efectuada por el antropélogo Jacob Fricd,
(1962) y por un equipo de psicélogos Sullivanianos invitados por” Alan
Holmberg, entonces director del Proyecto Vicos, para realizar un ecstudio
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experimental utilizando entrevistas clinicas y exdmenes de proyeccién al final
de los afios cincuenta. El ensayo doctoral de Ralph Klein (1963), tnico
resultado documentado de ese grupo de estudio, se concentrd en el estudio de
la construccién de una “auto-imagen” que Klein (al menos en el titulo)
generaliz6, para el hombre andino, en base a la comunidad de quechua
parlantes de Vicos en el Callejon de Huaylas. La conclusidn de Klein, de que
los campesinos andinos entrevistados demostraban una remarcada ‘“baja”
autoestima era dificilmente sorprendente y pudo haberse extendido probable-
mente, a la mayoria de los campesinos que vivian en condiciones de servi-
dumbre de hacienda en la que se encontraban los vicosinos en 1958 y también
con anterioridad.

Las limitaciones aqui acentuadas, de las pruebas de proyeccién aplicadas
a sociedades predgrafas, fueron sustanciadas ain mas en los resultados ana-
lizados por Klein. Sus datos de entrevistas, sin embargo, pudieron utilizarse
para fundamentar un armazén cognoscitivo que, posteriormente, varios etné-
grafos desarrollarian en los afios setenta. Que yo sepa, William Carter fue el
tinico otro investigador que utilizé pruebas de proyeccién muestreando a la
poblacién indigena de los Andes. Aunque anunciadas, sus conclusiones nunca
fueron publicadas (para referencia véase a Plummer que presento los datos de
Carter en el Congreso Internacional de Americanistas realizado en Espafia en
1964).

Entre los investigadores andinos el interés en la aproximacién cognos-
citiva, limitada al andlisis de “concepto” tipo el estilo de Tschudi, continué
hasta los afios sesenta reflejindose en la produccién de Luis Valcéarcel. El
analisis del tipo “concepto” consiste basicamente en tomar un término nativo
quechua que simbolice una relacion abstracta y luego desarrollar su significado
en términos de la fenomenologia. Algunos psicélogos y psiquiatras peruanos
estuvieron atraidos por la aproximacién psicoantropolédgica (p.e. Fernando
Cabieses Molina, H. Rotondo y Carlos Alberto Seguin), y habia un creciente
interés en el valor de la psicoterapia indigena entre especialistas peruanos y
bolivianos desde aquella época hasta hoy aunque, todavia, las conclusions sélo
pueden verse a menera de datos invalorables aiin no analizados.

Mientras en los Estados Unidos, en la década de los cincuenta, se
desarrollaba un movimiento de pensamiento llamado “antropologia cognos-
citiva” a través de los trabajos estimulantes de Lounsbury, Goodenough y
Conklin entre otros; José Maria Arguedas comenzd a escribir sobre folklore
(1955; 1961) y antropologia social (1964) y, tanto a través de su vida personal
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como de sus escritos de propia inspiracién invirtié el enfoque de los estudios
andinos —de lo fenomenoldgico a lo ideacional [0 mental]— (el mismo tipo
de revolucién paradigmdtica que los antrop6logos cognoscitivos estaban
elaborando en la antropologia estadounidense).

Arguedas, primero a través de sus novelas y articulos ocasionales que
versaban sobre folklore y, después, a través de sus escritos antropolégicos,
engendrd un movimiento que entendia y estudiaba al habitante de los Andes
a través de su propio testimonio/lenguaje y auto-percepcion, su relacién con
la sociedad y el cosmos tal como los percibian y articulaban en sus estima-
ciones. La vida tragica-heroica de Arguedas misma es un monumento a la in-
compatibilidad de simultineamente vivir y participar (mental y fisicamente)
en dos visiones del mundo/estilos de vida en conflicto.

La tendencia de distanciarse de las aproximaciones convencionales en
la investigacién antropoldgica del desarrollo lanzada por Arguedas, al comen-
zar los afios sesenta, se vio reforzada por el énfasis en el uso de las nuevas
fuentes etnohistéricas de Murra'. Estas fuentes deberian utilizarse concerta-
damente con una reevaluacién de los bien versados cronistas con la perspec-
tiva de elucidar las caracteristicas tnicas que pudieran identificarse como
principios implicitos de la estructura andina social y econdémica. Dos de esos
basicos principios ordenadores interrelacionados son la complementaridad
vertical y la reciprocidad (Wachtel 1973; D. Niificz del Prado 1972). A pesar
de tratar de evitar deliberadamente enfatizar la superestructura ideoldgica, el
enfoque de Murra, sobre la naturaleza sui generis del hombre andino, (Murra
1970) condujo inevitablemente, a varios jévenes andeanistas, a buscar las
justificaciones mentales de esos principios en ¢l campo.

Casi simultincamente, desde una perspectiva estructuralista, Zuidema
comenzé una linea de investigacion en la que propone relacionar, publicando
The ceque system of Cuzco (1964), la poca entendida organizacion social y
de parentesco incas con el ritual y el calendario. En afios posteriores, en
Ayacucho e Hlinois, condujo a sus alumnos hacia la etnografia contemporanea

1. Aungque es accidental a este articulo, pero digno de observar, este movimiento engendré
un final entre las tendencias fenomenol6gicas de la investigacién antropoldgica peruana
que, en el campo aplicado, derivé en programas de “integracién” patrocinados por el
gobiemo (fundados, entonces, en la prediccién de que las culturas indigenas serian
gradualmente sometidas a la cultura criolla, que retenia alrededor de un 90% del cato-
licismo espafiol con lo bisico de la cultura occidental) (Oniz 1963).
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estudiando los sistemas de significados y la cosmologia. Asi, al terminar el
decenio de los sesenta, 1a convergencia de “nuevas dirccciones” en la inves-
tigacion andina reforzé la transformacién paradigmatica implicita en la teoria
sobre el hombre andino que Arguedas pensara. Desde entonces el nuevo
énfasis devino 1a elucidacion del proceso cognoscitivo del pueblo andino, ya
sea a través de la referencia a fuentes etnohistéricas, el interés revitalizado en
Hombres y Dioses de Huarochiri, las referencias al mito y el ritual en Guamén
Poma de Ayala, o la bisqueda del significado de los rituales ciclicos en la et-
nografia contemporinea tal como ejemplifican indistintamente B.J. Isbell,
Bastien, Gow, Platt y Urton.

Dos volimenes compilados de estas investigaciones recientes aparecie-
ron en ¢l volumen IV del Congreso de Americanistas de Paris (Isbell 1978),
y una edicién especial compilada por Murra y Wachtel (1978) en Annales
también de Paris. En 1977, Millones y yo (en la Universidad de Texas, Austin)
intentamos encausar el climax engendrado en ese decenio productivo organi-
zando un seminario semestral que intitulamos originalmente La Experiencia
Andina (cuyas contribuciones resumidas subsecuentemente las publicamos
[Austin] en el primer nimero de Andean Perspectives y en Millones (1979).
Desde entonces, Joseph Bastien y yo organizamos simposiums en los Con-
gresos de Americanistas en Vancouver (1979), Manchester (1982), y Bogota
(1985) con la intencién de proseguir en la investigacién la continuacién de
un enfoque de la cognicién del hombre andino.

A través de aquellas y posteriores contribuciones ocasionales en reunio-
nes anuales de andeanistas, la investigacién del proceso cognoscitivo andino
continda acumuldndose. Un aspecto que sin embargo preocupa, entre la ingente
cantidad de datos nuevos es la heterogeneidad y, algunas veces, la naturaleza
contradictoria de las generalizaciones cuando se las hace. En vez de contribuir
a la diseminacién informativa es apropiado, ahora, cuestionar las generaliza-
ciones que uno puede legitimamente presentar a este estado de cosas. | Hemos
logrado consenso sobre algunas proposiciones panandinas? ;Qué nivel de
generalizaciones podemos aceptar en términos de pardmetros étnicos compar-
tidos?

En este trabajo condensaré una serie de alegatos referentes a la nocién
de jerarquia del hombre andino, el cémo ha sido interpretado en el esfuerzo
de clarificar el ya bastante debatido tema de si la nocién de jerarquia estuvo
o no profundamente inmiscuido en la visién del mundo andino (espacial y
temporalmente); o si era un concepto emergente relativamente reciente, for-
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mulado por el estado inca, como una transformacién (Wachtel lo llama de
“mutacién total”) de un universo esencialmente andino de recursos y fuerzas
balanceadas y opuestas pero iguales.

Uno podria decir que el archipié¢lago (es decir, el modelo de comple-
mentaridad ecolégica de Murra) fisicamente se convierte en un archi-
piélago estructural cuyos elementos constituyen la servidumbre personal
del Inca. Entendemos, al mismo tiempo, la naturaleza autéctona del
estado Inca: las antiguas estructuras enteramente enraizadas en tierra
andina se reutilizan a través de una praxis (aquella del Inca y su grupo
éinico) para producir una nueva estructura a costa de una mutacion
total. De esto (vienen) los nuevos problemas (es decir, para el estado
inca): ;acaso la 16gica del sistema estatal, a pesar de las mdscaras
ideolégicas, no entra en conflicto con el principio de reciprocidad que
continta definiendo el ayllu?” (Wachtel 1973:77) (el subrayado es mio).

La evidencia de los quechua parlantes de los Andes

- La conceptualizacién del poder como un determinante jerdrquico es la
aproximacion utilizada por Earls (1973) quien, en un articulo publicado en el
volumen sobre la ideologia andina compilado por Ossio, articula la interpre-
tacién convencional sobre la jerarquia como una proyeccién de la autoridad
cosmolégica sobre el mundo humano tal como esboza Santa Cruz Pachakuti
en la “mandala” [bosquejo mural, placa] de Qoricancha (fig. 4). Earls afirma:
“Me propongo utilizar datos quechuas actuales sobre la mitologia y la religién
para establecer una jerarquia indigena de cuatro grados de categorias al interior
de la superestructura, el ilustrar las “correspondencias” en las areas de estruc-
tura ¢ infraestructura. “(Earls 1973:397) 2. Zuidema y Quispe (1961) desarro-
llaron la nocién de jerarquia de 1a cual Earls se descolgd en términos de lineas
gerontocraticas. Zuidema, en 1973, en su articulo sobre etnicidad brinda una
formulacién explicita a la idea de Earls de que la sociedad andina fue, y
presumiblemente se encuentra, bajo la fuerte influencia del ordenamiento
jerdrquico que aiin da cuenta de su sometimiento después de cuatro siglos de
dominio europeo y criollo.

2. Earls elabora atin mis su deuda con Zuidema en la interpretacién de la “mandala”. “En
ella basicamente se proporciona contenido a un modelo descubierto por Zuidema en sus
estudios de parentesco prehispanico y estructura religiosa. Este modelo, cuya represen-
tacion puede verse en la figura 1, y cuyo derecho reclama Zuidema (Zuidema y Quispe
1968:27) como un bésico principio unitario funda una diversidad de formas estructu-
rales (Zuidema 1965, Zuidema y Quispe 1968: 24-5). Tal como demostraron estos autores,
el modelo es alin parte de la estructura conceptual quechua del siglo XX.”(Earls
1973:397).
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Dos citas seran suficientes:

“Me parece que debemos buscar conceptos indigenas de etnicidad
relacionados con sus conceptos de organizacién politica asi como
también otros basados en la conquista”. (Zuidema 1973:54).

“En conclusién, podriamos decir que en la sociedad indigena una rela-
cién €tnica no solamente era eso sino que, primeramente, lo era también
una relacién jerarquica. Preexistid a aquella étnica y pudo también
sustituirse por ocupantes diferentes no necesariamente en relacién
étnica”. (Zuidema 1973:56)

La influencia de esta linea de pensamiento que imputa, a la visién del
mundo andino un profundo y, presumiblemente, hace tiempo atrincherado,
sentido de autoridad ha llegado lejos y ha empujado a la arqueologia a buscar
las raices de la formacién del estado en tiempos mas remotos atin de aquellos
que las evidencias materiales o las proyecciones etnohistéricas parecieran
garantizar. En razén de esto examinaré lo que Zuidema y Earls refieren como
base de su explicacién jerdrquica. Fundamentalmente, el argumento descansa
sobre la interpretacién de la “mandala” de Santa Cruz Pachakuti en cuanto
representacion de la linea de autoridad.

Aunque la “mandala” pertenece a la religion estatal, en la que la
codificacién, de diferentes entidades cosmolégicas y finalmente humanas, se
sitia para sugerir lineamientos de autoridad, el formato bdsico representa un
balanceo o esquema reciproco en el que se acentia la bilateralidad, en vez de
las partes de arriba y abajo en alguna forma de poder u orden descendiente.
Tales principios de ordenamiento, tal como puede apreciarse en el diagrama
Pachakutiano, refieren la edad y grado de inmediacién o aproximacién a, o
distancia de, la fuente de energia. De esto es posible categorizar dos tipos de
entidades cosmoldgicas “supernaturales” circundantes, o una o més clases de
fuerzas terrestres o mas inmediatamente “supernaturales” (léase “recursos™).

Ya que tal ordenamiento indica claramente niveles de prioridades en el
apaciguamiento de las deidades (fuerzas de la naturaleza), la nocién de jerar-
quia no es tan importante como es la nocién de totalidad interrelacionada vy,
particularmente, la de ambas mitades en presumible igualdad de importancia.
Interpretaria yo este esbozo, diciendo que, lo que se enfatiza es la necesidad
de balancear los pares opuestos atendiendo reciprocamente a la dualidad. Se
atribuye un importante rol a lo que aparece en el mapa cosmografico como
el oval vacio (un tipo de huevo primordial) de Viracocha en cuanto principio
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mediador. Este principio mediador puede también considerarse como la base
subyacente atribuible al significado del sufijo quechua —ntin—. Tom Turino
(n.d.), al estudiar los principios fundamentales de la [elaboracién] musical
indigena andina, extendié este principio a esto que ahora quisiera llamar un
principio “modelador”?

Las conclusiones del Congreso de Americanistas de Paris sobre el
simbolismo andino (Isbell 1978), aunque reflejando significativas divergencias
de interpretacién, apoyé en un aspecto mi interpretacén de la mandala: “Existe
un punto de convergencia en las interpretaciones de los difercntes autores
relativos a los aspectos dinamicos del dibujo de Pachacuti...Earls y Silverblatt
afirmaron que la porcién central del dibujo, en la version del cronista, es el
reciclaje de energia para la produccidn agricola y social. W.H. Isbell interpreta
el centro del dibujo como analogo al eje sintético de la “U” invertida de la
plaza de Huacaypata en el Cuzco. He arguido al decir que ¢l ¢je central es
la sintesis de las entidades hombre y mujer en el esquema cosmoldgico de
Pachacuti”. (B.J. Isbell 1978:261).

T. Platt (1976) continud la iniciativa de Zuidema indagando la cosmo-
visién andina al seguir las lineas de la orientacion estructuralista e intentando
elucidar algunos conceptos propuestos por Zuidema y Wachtel en algo que

3. Turino 1986: 655. “El principio final que quiero subrayar en referencia a la cultura musical
indigena supone un modelo bisico de la organizacién estética y socioecondmica cognos-
citiva andina. Bien se sabe entre andeanistas que los modelos de simetria binaria, de la
juxtaposicién complementaria de opuestos binarios, se manifiestan corrientemente en la
organizacion de su estética y su simbolismo social (por ejemplo Isbell 1978, Duviols
1973; Alb6 1974, Palomino 1984, Baumann 1982, Bastien 1978), Estos modelos emergen
en miiltiples formas...a menudo suponen la organizacién de partes simétricas o periferias
alrededor de una linea o unidad central marcada. Més atn....para la cultura musical, estos
modelos a menudo estdn organizados y concebidos desde el centro marcado § prioritizado
hacia fuera o periferie. En el tejido andino...un modelo de disefio prominente muestra
una simetria binaria alrededor de un centro, linea, o unidad marcada y, a menudo,
micromodelos del mismo diseiio se incorporan a lo largo de la estructura simétrica mas
grande. (véase Bastien 1978:107-109). Franquemont, que estudié por muchos afios pro-
cesos de disefio en tejido andino del sur y centro del Peni, observé que la concepcién
indigena concreta de cémo uno teje sigue también el mismo modelo que departe del centro
hacia las mitades simétricas. (comunicacién personal). “Turino mucho después demostrd
empiricamente como esto, tanto en el ordenamiento quechua de las cuerdas de charango
como en la armonia de las zampoiias aymaras, “se concibe departiendo del centro” (en
oposicién al concepto occidental de la armonia que se la concibe desde la nota mds baja
hacia arriba. Turino n.d. 52).
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comenz6 a ser una aproximacién a la visién del mundo andino (aunque el autor
recogié sus datos especificamente de grupos quechua parlantes en el sur
andino). En un trabajo seminal titulado Espejos y Mafz (1976), Platt analiza
“temas” de la dualidad, triparticién, y cuadriparticién. Dejando de lado el
problema de cuén bien los tres “temas” demuestran ser recurrentes en 1a visién
del mundo panandino vistos a través de ojos Machas en el Norte de Potosi
(Bolivia), mi propésito es ver cémo Platt desarrolla la nocién bésica de
igualdad para designar la relacién de pares homélogos subyacente en el sufijo
postpositivo —ntin y el morfena Yanantin (ayudante y ayudado unidos para
formar una categoria iinica). Esencialmente, Platt concluye en que el trascen-
dente significado afiadido al sufijo, sirve para igualar resultando un principio
de obligatoriedad al interior de una multitud de relaciones establecidas, en los
Andes, en términos de lo que los antropdlogos sociales y etnégrafos han
identificado en el comportamiento como “reciprocidad” (véanse Alberti y
Mayer 1973; y Aguilar 1984 para una critica linguistica de Platt).

Juan Nuilez del Prado (1972 y 1979) desarroll6 las implicaciones esta-
blecidas por Platt al afirmar que yanantin, usado para designar la igualdad de
partes participantes, no era un término puramente reciproco, sino que insinuaba
la implicacién de un principio jerdrquico algo asi como un “primer inter pares”
{primero entre iguales]. “Pero algunas gentes son més iguales que otras”, el
equivalente estadounidense que afirma a menudo que “Dios creé a todos los
hombres iguales” nos aproxima la inferencia que insinia J. Niifiez del Prado.
La justificacién de Platt para la jerarquia implicita de hanansaya y hurinsaya
se encuentra en el subcapitulo titulado paradéjicamente “Igualdad jerarqui-
zada” y descansa ampliamente sobre un pasaje de Matienzo 1967 (citado por
Platt 1973:43-4)*, aunque también cita a Garcilazo que muestra, mas clara y

4. La cita de Garcilaso (1963:28) de su capitulo XVI la trascribimos pertinentemente: “De
esta manera se principié a poblar esta nuestra imperial ciudad dividida en dos medios
que llamaron Hanan Cosco, que como sabes, quiere decir Cosco el alto, y Hurin Cosco,
que es Cosco el bajo. Los que atrajo ¢l rey quiso que poblasen a Hanan Cosco y por
esto le llamaron el alto; y los que convocé la reina, que poblasen a Harin Cosco, y por
eso le llamaron el bajo. Esta divisién de ciudad no fue para que los de la una mitad se
aventajasen a los de la otra en exenciones y preeminencias, sino que todos fuesen iguales
como hermanos, hijos de un padre y de una madre. Solo quiso el Inca que hubiese esta
division de pueblo y diferencia de nombres alto y bajo, para que quedase perpetua
memoria de que a los unos habia convocado el rey, y a los otros la reina; y mando que
entre ellos hubiese sola una diferencia y reconocimiento de superioridad; que los del
Cosco alto fuesen respetados y tenidos como primogénitos hermanos mayores; y los del
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explicitamente, cémo los incas convirtieron la nocién esencialmente dual de
reciprocidad, (es decir la complementaridad orgénica entre derecha e izquier-
da) en una nocién de superioridad. Esta conversién permitié que los incas
atribuyeran lugares permanentes de autoridad designada sobre pueblos en los
cuales los lugares, presumiblemente, rotaban.

En resumen, no estoy en desacuerdo con las posiciones de Platt o J.
Nuiiez del Prado, en que los principios jerdrquicos derivaron de los incas que
extendieron la ambigiiedad de conceptos tales como dualidad y unicidad de
cuartos [cuatro suyus]. Lo que pongo en cuestién, no obstante, son sus inter-
pretaciones de que esta jerarquia se encontraba implicita en la sociedad andina
sin estado. La evidencia lingiiistica en quechua para aquellos términos que
connotan jerarquia o connotaciones de subordinacién/ supraordinacién es sor-
prendentemente débil considerando el hecho que, los incas, tenian un sistema
de gobierno imperial altamente sofisticado y complejo. A nuestra instancia
Guillermo Delgado (Delgado n.d.) investigo los términos quechuas apropiados
para tales conceptos como “autoridad”, “poder”, € incluso términos tan directos
como “conquistar”. 5 La ausencia de 1a correspondencia entfe la imagen visual
inca para expresar las relaciones jerarquicas (que podemos advertir en los
estilos de las figuras del arte ejecutadas sobre k’eros), y la imagen verbal
pudieron esconder el fracaso entre los primeros lingiiistas (quechuistas) del
Peri al no anotar aquellos términos que muy bien pudieron ser locuciones
aproximadas (al estilo de las denominaciones que anotara Guaméin Poma para
los burdcratas oficiales del incario) o, quizis, los conceptos extendian impli-
citos metaféricos (por ejemplo, el término “prpvincia” era el mismo que para
“halcén”, y sin ir muy lejos la amplia connotacién divergente de una sola
palabra como es pacha: tierra, universo, tiempo). El muy discutido prefijo

bajo fuesen como hijos segundos; y en suma, fuesen como el brazo derecho y el izquierdo
en cualquiera preeminencia de lugar y oficio, por haber sido los del alto atraidos por el
varon, y los del bajo por la hembra. A semejanza de esto hubo después esta misma divisién
en todos los pueblos grandes o chicos de nuestro imperio, que los dividieron por barrios
o por linajes, diciendo Hanan ayllu y Hurin ayllu, que es el linaje alto y el bajo; Hanan
suyu y Huri suyu, que es el distrito alto y el bajo”. (el subrayado es mio).

5. Desafortunadamente el espacio no nos pemnite incluir en este estudio a las sociedades
costeflas mds complejas, particularmente la muchik parlante del reino de Chimor.
Tenemos la intencién de publicar un segundo estudio sobre este pueblo confirmando lo
que Rostorowoski aqui y en otros estudios (1977) afirma implicitamente, que las socie-
dades de estatura estatal datan antiguedad pre-incaica, hasta quizd de medio milenio.
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chawpi (;es adverbio o pronombre?, ;denota mitad, casi, medio?) acaso no
es otro morfema que ilustra la pesada carga metaférica de la terminologia
quechua que podria llevar connotacién jerarquica. En este sentido el enfoque
de Platt y Nufiez del Prado sobre yanantin (donde el énfasis se encuentra en
el sufijo) pudo mejor haberse referido al significado de la raiz yana, que
aparentemente lleva la idea de “servir y/o estar subordinado a” (Véase Aguilar
1984). Rostorowoski, en un articulo provocativo sobre préstamos quechuas del
Muchik (1987: 5-6) argumenta por un caso similar (es decir, aquel de que en
quechua no existe palabra para el tipo de supraordinacién o subordinacién
necesarias para diferenciar la clase estratificada de una sociedad). “Es razo-
nable suponer que junto con el aprovechamiento de los conocimientos de los
“mochicas”, los incas aprendieron a rodearse de gran lujo y de mayor auto-
ridad y, junto con estas ensefianzas el idioma quechua recibié un aporte
lingiiistico de cierto mimero de palabras” (El subrayado es mio). Rostorowos-
ki postula que la raiz mochica maecha, que significa “adorar” habia sido un
préstamo quechua que después de conjugarse, afiadiendo el sufijo, significa
muchaycuni [much’aykuni], una palabra en la que ella dice “reconocemos todo
un acto de un inferior hacia un superior, un acatamiento de obediencia y es
que justamente los curacas y grandes sefiores hacian”.

_ Rostorowoski especula en otra seccion (1987:6) "También existe la
posibilidad que los actos de adoracién y de veneracién habituales a los
cusquefios hubieran sufrido una transformacién, al seguir ¢! modelo norteiio
y la adaptacién de 1a nueva voz estaria més de acuerdo con todo el procedi-
miento de subordinacién empleado” (el subrayado es mio).

La evidencia de los aymara parlantes

El otro grupo macro-étnico altoandino que nos ofrece abundante eviden-
cia lingiiistica para sustentar la discusion sobre la antigiiedad del concepto
jerdrquico en el 4rea andina esti representado por la dispersa comunidad de
aymara parlantes. El mejor cimulo de testimonios de esta macroetnia proviene
de los pueblos Lupaga y Pacajes entre los que encontramos una detallada
informacién etnohistérica/etnografica del funcionamiento de una hegemonia
dualista mas o menos circunscrita entre los dos scyri (jefes sobre cada mitad
del sefiorio), y las aproximaciones etnograficas a la visién del mundo aymara
(derivadas sobre todo de dos comunidades Pacaje) aunque nadie hubiera
intentando hacer un anélisis de los términos aymaras conmensurables a los
términos quechuas tales como yanantin o pacta (para algunos esfuerzos
pioneros, véanse los trabajos de Hardman, Palacios y Monast).

74



LaBarre (1966 et passim) en base a un “muestreo del cien por ciento”
de cuentos aymaras escribid que estos tienen una sorpresiva similaridad
psicolégica. El también agregdé que existe (es cierto, antes de que Murra
comenzari sus comentarios de Garci Diez y las visitas a los Lupaqa del siglo
XVI) una preciosa aunque pequefia diacronia (informacién etnohistdrica). En
seguida citamos algunas deducciones, surgidas de los cuentos, con los comen-
tarios apropiados de su evaluacién del etos aymara:....“Este es un mundo hostil,
desesperadamente infeliz, violento y traicionero en el que viven los aymaras!
y su temperamento— han sido llamados morosos, crueles, vengativos, descon-
tentos, 0odiosos y esquivos— es consistente con su funesta visién del mundo
como se ha demostrado™.

Parafraseando a LaBarre preguntamos: ;Cudles son las causas del
extrafio etos aymara? Sus respuestas dicen que las causas son el ambiente
severo y una organizacién social disfuncional. Tal como escribe LaBarre
(1966).

“Lo que fuera la utilidad real de la visién feroz y fanatica de los aymara
de hoy sobre sus ayllus, estd funcionalmente relacionada a sus conflictos
matrimoniales, a su truculencia y permanente beligerancia entre ayllus
y a su verdadero terror por el hechizo. Junto al desarrollo fantastico de
la magia y el curanderismo, concebidos como defensa contra esos
males...Atn asi, el casi paranoico temor al ataque se proyecta en acuerdo
con su propio impulso de atacar a quien fuere extrafio a su ayllu”.

Finalmente, LaBarre dice que toda paranoia tiene una causa real externa
y ultima y que estos han determinado ser los accidentes acumulados de la
historia politica aymara. “Descriptivamente, la antigua estructura politica
aymara se encontraba emparentada quizd entre la villa amazdnica con su
permanente guerrilla inter-villa y aquella del estado territorial emergente de
los Chibchas de Colombia. “Este estado territorial retuvo harto del absolutismo
patriarcal de su congénere del cual, obviamente, se origind y asi, el aymara
estuvo, en todo caso, aprehendido entre las estructuras de dos poderes im-
periales. Luego, segin nuestra informacién méas temprana sobre ellos, los
aymara tuvieron una sociedad autoritaria, estratificada en términos de poder
tal como aquellas no dificiles de encontrar entre pucblos de considerable
desarrollo agricola, por ejemplo, los Hopi con quicnes los Aymara comparten
varios rasgos temperamentales. Pero entre los aymara, los jefes, al parecer
tenfan tal estilo autocratico que practicamente eran conducidos poco menos
que en andas y como nobles segiin mencionan algunos documentos de la
colonia temprana....otra vez, las ruinas megaliticas de Tiahuanacu responden
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a una sociedad teocrética altamente centralizada no distinta de la inca que
construyera Cusco y Sacsahuaman. Si los aymara son aprehensivos, habilido-
s0s, sospechosos, violentos, traicioneros y hostiles, una razén puede ser que
tal estructura de caricter es, quiz4, una respuesta entendible al hecho de haber
vivido, por al menos un milenio, bajo un control econémico, militar y religioso
rigidamente jerdrquico y absolutista”. (el subrayado es mio).

La tesis de LaBarre insiste en que los aymara son poseedores de una
estructura jerdrquica fuertemente asentada, derivada segin él, de remotos
antecedentes tiahuanacoides. Tschopik (1951) y Hickman (1963), pero en un
grado mucho mads extenso Bolton (1973, 1984), y Carter (1972, 1973), se
interesaron en explicar la formacién de la personalidad aymara concentrdndose
en la alevosia de su intensa agresividad. Solamente Carter (1966) se refiere
al principio del orden jerirquico y, en su extrapolacién de los “juegos de
simbolos” (1968) se puede deducir un principio gerontocratico como deter-
minante jerdrquico (véase Bastien 1976; 1983). En posteriores investigaciones
hechas por Bastien en una comunidad mixta de aymaras y quechuas (1973),
y Bonilla y Fonseca (1967) en una comunidad exclusivamente aymara, se
reveld un concepto de fuerza cosmoldgica mas profundamente metaférica que
previamente se habia proyectado sobre la comunidad y que Bastien la refiere
como una metifora del cuerpo-montafia.

Bonilla y Fonseca (1967), en un breve pero significativo trabajo de
campo entre los aymara de la regién boliviana de Jesiis de Machaca cerca de
Tiahuanacu, ofrecen las bases para una interpretacién diacrénica alternativa
(a la de LaBarre) sobre los aymara desde su drea de estudio, mostrando ademas
similaridades en términos de 1a metifora [de Bastien] del cuerpo (uqhuntin)
respecto de los conceptos metaféricos qollahuayas (Bastien 1978:49, 189 y
gréaficos 1, 2 y 3). Albé6 (1976) ofrece una versién ligeramente alterada de la
metifora del cuerpo en Jestis de Machaca,

En sureconciliacién con las fuentes coloniales sobre los Pacajes, Bonilla
y Fonseca imputan 4 la ocupacién inca las divisiones duales (Alaya y Manca),
superimpuestas aqui sobre las presuntas doce comunidades —quiza original-
mente agrupadas en tres—. La conversién de curacas incas (los mallkus) en
caciques coloniales, con mucho mds autoridad aiin, pareciera ser el producto
de la ocupacién de regimenes sucesivos en vez de un continuum del poder
autoritario originado en Tiahuanacu (al menos en la interpretacién de Bonilla
y Fonseca). Una segunda observacion al estudio de Bonilla y Fonseca es que
estos notaron, en las observaciones del trabajo de campo contemporineo, que
la jerarquizacién entre comunidades es esencialmente ceremonial (“tradicio-
76



nal”) y no econémica o politica en términos de la expansién espacial de la
autoridad. (véanse las Figs. 1 y 2).

De acuerdo a Bonilla y Fonseca (1967: 16):

“Estas comunidades se encuentran jerarquizadas unas respecto a otras
desde hace mucho tiempo atrds. Graficamente, tanto los de abajo, que
pertenecen a la parcialidad de abajo, como los de arriba, adoptan la forma
de un concepto humano: cabeza, hombros, tronco y pies. Esta organi-
zacion se traduce en prerrogativos ¢e la comunidad “cabeza” sobre las
demds. El mallku de ella es quien toma la iniciativa en todas las acti-
vidades tradicionales (Bonilla y Fonseca 1967. Subrayado mio).

Esta caracterizacién de nicleo conglomerado de la comunidad aymara
es esencialmente similar a la descripcién que Bastien lega respecto del ayllu
Kaata. En el estudio de Bastien, empero, esti ausente la dualidad que Bonilla
y Fonseca atribuyen a la superimposicién inca. Se necesitan estudiar muchas
discrepancias de las varias formas de la metdfora aymar—aunque esta prome-
te explicar un tipo de reciprocidad simétrica en la que sélo la cabeza goza
precedencia jerdrquica ceremonial respecto del resto de los componentes. En
la misma forma, las tres comunidades del ayllu Kaata, Apacheta, Kaata y Nifio
Qorin simbdlicamente se entienden como cabeza, tronco y extremidades
inferiores del cuerpo de la montana de Kaata. Los rituales infunden la igualdad
entre comunidades donde el proceso central del orden es el intercambio reci-
proco entre miembros de tres comunidades. Bastien (1985: 194) no otorga
supremacia ni siquiera al aspecto ritual de la “cabeza”, aunque expresa la
relacién del liderazgo de la siguiente manera: “El liderazgo Qollahuaya
entonces, no es el control de la gente sino el compartir los ingredientes que
los une. Estos ingredientes suponen alimentos, gente y simbolos. “Esta es, sin
duda, una buena caracterizacién de lo que yo quiero decir y lo que Adams
ha dado en llamar actividades regulatorias (Adams 1981: 622). En suma, los
estudios etnograficos nos proporcionan la evidencia que ciertos andinos tienen
sistemas politicos conceptualmente entendidos en términos de la metifora y
el ritual que transmiten sistemas de regulacién y reciprocidad (intercambio
simétrico) en vez de control y jerarquizacién (intercambio asimétrico).

Regulacién y control: su proyeccién en la visién del mundo

El segundo tema de este trabajo es la naturaleza de la visién del mundo
en coordinacién con el tipo de sistema politico de la sociedad en cuestién.
Adams (1981: 622) se refiere a las actividades regulatorias que ‘““cn las socie-
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KALLA KALLA
|
YARHUIRI
TITICANA
ANCOAQUE ( —I PUEBLO
MANKJA SOITA

Fig. 1 Distribucidn y jerarquizacién de las seis comunidades de la Parcia-
lidad Abajo de Jesis de Machaca
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Fig. 2 Distribucién y jerarquizacién de las seis comunidades de la Parcia-
lidad Arriba de Jesus de Machaca
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dades humanas mds simples estdn compartidas por la mayoria o todos los
adultos de la comunidad. La jerarquia social puede decirse que emerge cuando
una sociedad responsabiliza a uno 0 mas miembros a dedicar 1a mayoria de
su tiempo sustancial de trabajo a la regulacién creando asf su flujo de encrgia
dual”. (el subrayado es mio).

Adams no elabora el aspecto del proceso “emergente”, pero sostenemos
que el “sector regulatorio” jerarquico de las sociedades sedentarias tempranas
del tipo societal de sefiorio representan verdaderas funciones regulatorias (tal
como describe Bastien). Entre las sociedades con nivel estatal el estado (por
ejemplo, el inca) no sélo ejecuta la funcidn regulatoria de la sociedad sino que
manipula una funcidn latente de control, (y sélo asible, en aquellas sociedades
sin estado, en tiempos que amenazan la sobrevivencia de la sociedad).

Encuentro que, desde que he circulado el original de este trabajo, cierta
disonancia rodea mi intento de diferenciar aquello que Bastien describe como
regulacién (aunque él no utiliza el término) en oposicién a “control”. Algunos
insisten en que “regulacién” y “control” son sinénimos.

Insisto (hasta que alguien proponga un término méas cercano, preciso,
y menos ambiguo) que regulacién es el mejor término para distinguir el
“ordenamiento” de las relaciones humanas cuya maxima implementacion se
basa en acuerdos consensales y no en la fuerza coercitiva. Control, por otra
parte, tiene una implicita connotacién impositiva del orden que se origina en
una sola fuente. Si pudieramos utilizar una ilustracion de un amplio modelo
de relaciones humanas, totalmente separada del ejemplo de Bastien, para
caracterizar “regulacién” sugiero que utilicemos los ejemplos corrientes de la
regulacion del trafico, mds o menos, tal como ocurre en cualquier ambiente
urbano del mundo. En él la gente se conduce bajo un sistema regulatorio. Se
torna éste en un sistema de control durante una emergencia, o durante una
guerra, cuando uno puede hablar de “controlar” el flujo del trafico, es decir,
forziandolo en una direccion u obstaculizandole otras. Es comprensible pues
la inhabilidad de mis colegas en Occidente, de percibir el tipo de principio
societal que logra alguna dimensién de orden politico sin los mecanismos de
“control” asociados a la experiencia estatal en toda sociedad de tanto Primer
como Segundo Mundo. Skalnik (1981: 25) al escribir sobre un problema
similar en el Africa alude a este mismo problema:

A menos que uno comience a darse cuenta que, antes del impacto
occidental, la forma en que Africa, u otros pueblos no Occidentales se
organizaban era propia y original, [es decir] en maneras no mediatizadas,
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uno no puede entender ni la naturaleza de la confrontacién histdrica de,
por ejemplo, Africa y Europa, ni tampoco los conflictos contemporéneos
al interior y entre paises del Tercer Mundo”.

Y luego, poco después también

“Africa, y para el efecto otras dreas del mundo “arcaico”, nos ayuda a
rechazar la escatologia evolucionista donde “El estado...estd ubicado de-
claradamente en la cumbre de la historia como la institucion humana mas
universal y poderosa”. (/bid: 26)

Y aiin otra cita mas en la que Skalnik dice:

“Arguyo que Africa desarroll6 instituciones que no se alzan ni m4s alto,
ni se apocan, comparadas a otros continentes. No obstante, las institu-
ciones resultantes de su historia social son formas totalmente originales”.
(Ibid: 26) ‘

En suma, con el término “regulacion” estoy tratando de indicar todo un
espectro de respuestas al desafio organizativo de las sociedades sedentarias que
no alcanzaron a ser controladas estatalmente. Ampliamente corresponde a
aquello que, Clastres en Suramérica y Skalnik en Africa, refieren como prin-
cipios de gobierno de sefiorios, mi proposicién es que este tipo de sociedad
prevalecié extensamente en la prehistoria sedentaria de los Andes (especial-
mente en el perimetro altoandino).

En términos bastante generales, propongo que ¢l proceso tiene el siguien-
te curso: Un sistema regulatorio (caracteristica de sociedad sin y pre-estado)
en el que implicitamente el control descansa sobre proposiciones y sanciones
sagradas deberia expresar muy poco, en su modelo cognoscitivo, respecto de
una jerarquizacién rigida; mientras que, los mecanismos regulatorios y de
control de una sociedad con estado, que estd basada explicitamente en una
estructura de autoridad apoyado por fuerza coerciva, dan paso a un modelo
cognoscitivo que legitimiza la jerarquia.

Apoyédndome sobremanera en el funcionamiento del sefiorio Lupaqa tal
como extrapola Murra de las visitas de Garci Diez y otras del siglo XVI
encuentro muy poco apoyo a la tesis de LaBarre, aquella del milenio de control
“absoluto”. Nuestra reojeada etnohistérica sobre los Lupaqa nos aproximaria
a su condicién auténoma inmediatamente preincaica gobernados, como esta-
ban, por dos Scyris en una situacién de distribucién del poder ausente de
mecanismos coercivos. Pero incluso bajo los incas, parecieron haber retenido
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modelos de autogobierno local basados en el linaje tradicional de mitades de
los cuales (por muy “nobles” que les hubiera parecido a los espafioles) des-
cansaban sobre el apoyo del sefior constituido, sin rango alguno en la villa,
que podia retirar su apoyo sin pena alguna. Tampoco la abundante informacién
etnohistérica disponible sobre el pueblo aymara adyacente (Collas al norte,
Pacajes al sur y posiblemente Collaguas al oeste) indica grado mas alto alguno
en la tradicién de gobierno autoritario.-

Las “ruinas megaliticas” a decir de los argumentos utilizados por etné-
grafos tales como LaBarre para reforzar una deducida disposicién de un pueblo
contra, o la relacién desde, la subordinacién proporcionando supuestamente
honduras temporales, concede un pretexto especial al arquedlogo para inferir
un alto grado de estratificacion en las culturas arqueoldgicas de construcciones
monumentales, empero sin restos de edificaciones complejas. En el presumi-
blemente coraz6n aymara de 1a hoya sur del Titicaca, los restos arqueoldgicos
de la configuracién societal compleja aproximan m4s cercanamente 1o que
pudo haber constituido una red de capitales y subcapitales de un sefiorio
teocratico supremo (los sitios de Tiahuanaco, Pajchiri, Lucurmata, Wankara-
ni, 600-1200AD; para un restimen, véanse los trabajos de Browman y Kolata).

En un area que, al menos en tiempos prehistéricos tardios, contuvo
predominantemente quechua parlantes, tiene como centro Ayacucho de hoy
en dia, y que se extiende tan al norte como Cajamarca y mds alld de Cusco
al sur, la datacién arqueolégica ha revelado la existencia de un estado [sal-
picado] comparable a “un salto de rana” al que se ha dado en llamar Huari
(700-850AD; Schaedel 1987; Isbell 1985). La hegemonia Huari fue un esfuer-
zo de formacion estatal abortado de un conglomerado de grupos étnicos (que
posiblemente incluia aymara parlantes). Aunque contempordneo de Huari
durante su aparicion de fugaz cometa en la prehistoria andeana, Tiahuanacu
y sus centros satélites de santnarios al sur de los Andes antecedieron y
sobrevivieron al episodio de Huari por varios siglos. El amplio e impresio-
nante, aunque simple y elegante centro ceremonial de Tiahuanacu, asemejable
a toda una “ciudad santa” con sus dispersos focos-santuarios tales como
Lucurmata y Pajchiri se contrastan, diametralmente, con ¢l complejo modelo
de espacio amplio de la arquitectura multi-funcional de la capital del estado
Huari, asi como también, en la amplia réplica dispersa de centros nodales de
Wiragochapampa y Pikillagta, y sus numerosos centros administrativos peri-
féricos. Entonces, en los sitios altiplanicos de la hegemonia teocrdtica de
Tiahuanacu, existia toda una tradicién viva de lugares sagrados y centros de
peregrinacién cuyo apogeo data de los 600 y 900AD y que goza de continua
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importancia entrado incluso el imperio inca; aunque nunca hubo en é1 una gran
concentracién central de poder politico, como legado del pueblo de esta he-
gemonia, tampoco quedd nada sino tradiciones sagradas. A pesar de ese
episodio de subordinacidn al estado Huari, los altoandinos, cualquiera fuera
su lengua, mantuvieron una estructura de autoridad tipo sefiorio hasta que, por
vez primera, el Inca, los subordind éxitosamente.

Earls y Silverblatt, antropélogos sociales de considerable experiencia en
el habitat Huari, ponderan el efecto del estado estilo cometa de Huari
(1976:269ff) de la siguiente manera:

A lo largo de la sierra peruana, no puede llamar la atencion, la idea
bastante justificada de que ¢l colapso de la hegemonia politica militar
Wari fue seguida de una fragmentacién acelerada en esta area (i.e.
Ayacucho), multiplicandose los sefiorios ejemplificados por el patrén de
los Asto, los Chunku, y los Lara en la cordillera central peruana (LaValle
1975:194-116 [sic]) de los Collique en el valle de Chilién en la costa
(Rostoworowski 1972:250-314) y los sefiorios asociados con los restos
Killke y Lucre en el Cusco, entre otros. Sin embargo, la persistencia de
muchos centros ceremoniales y/o urbanos de procedencia Wari, junto
con la formacién de centros nuevos, servian como nicleos para la
emergencia de confederaciones politicas aiin mas amplias. Tal proceso
caracterizaba a los centros ceremoniales de Pariacaca para los Yauyos
de Huarochiri, los de Wari Willka y Chinchayqocha para los Wancas
de Junin (Espinoza 1972:39) y ciertos centros a los cuales falta una
identificacidn positiva en la regién de Vilcashuaman para los Chancas
(véase Lumbreras 1976). Por regla general, estas confederaciones pare-
cen haberse formado de dos a mis grupos étnicos que hablaban un
nimero variable de lenguas y/o dialectos. Torero muestra que tanto los
Yauyos de Huarochiri como los proto-Incas del Cuzco eran hablantes
poliglotas de diversas lenguas de la familia quechuas y arus (1972).

De este resimen puede observarse que, en los tiempos inmediatamente
preincaicos, Huarochiri constituia un santuario religioso para el sefiorio (o
confederacion) de los Yauyos que pudo haber tenido una vieja relacién de lugar
sagrado respecto de la hegemonia Huari.

El documento etnohistérico mas comprensible sobre la visién del mundo
altoandino y no-Inca lo constituye Hombres y Dioses de Huarochiri. Tal como
lo resume Murra (1970:7): “Las leyendas de Huarochiri alcanzan profundida-
des en el sustrato de la cultura andina. Incluso los Incas quedan efimeros y
marginales a sus temas bésicos: los origenes de y las batallas entre dioses
locales, la excavacién sobrenatural de un sistema de irrigacion, las competen-
cias entre linajes en contextos ceremoniales, el significado de montafia y valle
84



en la etno-ecologia andina. “E1 este sucinto y elocuente resimen, como
también en la lectura detallada <2 manuscrito, existe un total apoyo para una
cosmologia no autoritaria.
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