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	9. 9
INTRODUCCIÓN
El dios creador  andino
No es mucho lo que se puede conocer hoy día sobre la religión
andina, si bien el tema ha sido de permanente actualidad desde el
siglo dieciséis, en los momentos de la invasión europea. Entonces
fueron los cronistas de una parte, y los sacerdotes y evangelizado-
res de otra, quienes se ocuparon de estudiar la vida religiosa de los
Andes, las formas como los hombres de aquí habían concebido las
relaciones con el mundo de los dioses. La razón fundamental de
las primeras investigaciones sobre religión andina fue así la evan-
gelización católica. Años después de la primera oleada misionera,
los sacerdotes que realizaron la llamada extirpación de “idola-
trías” en los primeros años del siglo diecisiete, completaron sus ex-
pediciones represivas con viajes de investigación, donde trataron
de recoger la mayor cantidad de información sobre los ritos que
extirpaban y los cultos que reprimían. Dicha información avalaba
los servicios a su causa, y hacía posible sus ascensos y premios.
Indudablemente coexistió con esta finalidad práctica un genuino
interés científico por lo andino.
	 Durante la Colonia, la información sobre el mundo reli-
gioso andino es pobre, fuera de algunos cronistas tardíos, pues se
llegó al convencimiento de que tanto las formas de evangelización,
como los criterios usados para ella, habían tenido éxito en los
Andes. Por ello llamó la atención poco este tema, hasta las pos-
trimerías del siglo dieciocho, en que alguno de los redactores del
Mercurio Peruano, se preocupó de manera erudita por el asunto.
Fue finalmente en el siglo diecinueve cuando algún estudioso oca-
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sional [Pablo Patrón]  o un viajero y arqueólogo erudito [J. J. von Ts-
chudi] se preocuparon del tema religioso. Durante este siglo, pudo
esperarse que la edición de muchas crónicas y otros documentos
andinos despertara a curiosidad. Sin embargo sólo aparecen estu-
dios ocasionales como los de Lehmann Nitsche o Latcham fuera
del Perú, o los de Pérez Palma y Tello dentro de él. Muy poste-
riormente sólo aparecieron trabajos aislados, aunque se notó un
despertar de interés a partir de los trabajos etnográficos anotados
más adelante [capítulo I], y que produjeron un verdadero aluvión
de versiones míticas que llamaron la atención de los estudiosos.
Paralelamente a este movimiento, aparecen las páginas sobre el
tema en el curso universitario de Valcárcel, que pusieron al día el
conocimiento sobre el asunto, si bien habían sido precedidas de
antiguos trabajos y notas del mismo.
La ausencia de información real y al alcance del estudioso y del
lector interesado, sigue siendo problema fundamental. Aún en los
manuales al uso, el tema religioso es tratado como secundario gra-
cias al desconocimiento generalizado sobre la religión andina. Ha
sido costumbre repetir los mismos lugares comunes iniciados por
los cronistas y presentados tantas veces en libros especializados. Si
a los cronistas y a los extirpadores de las “idolatrías” de los siglos
dieciséis y diecisiete, puede disculparse el carácter que otorgaron
a la religión andina, en aras de su afán evangelizador, hoy es inex-
cusable comprenderla también como una suma de conocimientos
y experiencia de siglos, manifestada en fórmulas, ritos e incluso en
los mitos que dan cuenta del pasado o plantean la esperanza en un
futuro andino.
	 Interesa entonces el tema religioso no sólo por su valor his-
tórico intrínseco, sino porque, también, es una puerta de ingreso
al mundo social. La cosmovisión de un pueblo manifiesta no so-
lamente su imagen de lo sagrado, sino también, y dentro de ésta,
todo lo concerniente a la organización social, a la cual se llega
también a través de los ritos que los hombres practican y en los
cuales participan de diversa manera, por ejemplo, y a través de los
mitos que los explican. Dentro de este mundo, el estudio del dios
creador permite acercarse en forma más segura al tema nuclear,
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pues dicho dios  refleja no solamente la situación central de la vida
religiosa, sino también está relacionada con la estructuración de la
sociedad y las formas de gobierno.
	 Porque el mundo englobaba entonces lo que concernía a la
experiencia y al conocimiento, a su transmisión y acrecentamiento,
a la vivencia de la realidad y a su enseñanza, además de lo que
podía entenderse por puramente divino, difícilmente desligable de
lo humano para el hombre tradicional.
	 Este libro se construyó a partir de la ponencia que preparé
para el XII° Congreso de la Asociación Internacional para el estudio
de la Historia de las Religiones [Estocolmo, 1970]. El texto original
del capítulo I, presentado al Congreso, fue publicado en Numen
[International Review for the History of Religions, vol. XVII, fasc.
3m Leiden, 1970]. El capítulo II fue publicado originalmente en
Amaru, 8, Lima, 1968. Las versiones han sido revisadas y vueltas a
preparar para esta edición. Agradezco particularmente la generosa
ayuda del Dr. Jorge Flores Ochoa y el Dr. Abraham Valencia Espi-
noza, que me permitieron reproducir las versiones de Inkarri, que
figuran en el Apéndice, y que fueran recopiladas por ellos.
Franklin Pease G. Y.
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I LOS PRIMEROS  TESTIMONIOS
La literatura especializada relativa a las divinidades andinas no es
muy numerosa. Disponemos en cambio de una serie de versiones
escritas por españoles e indios entre los siglo XVI y XVII; aparte de
ello nos encontramos con textos conservados por tradición oral,
que han sido recopilados especialmente en los últimos años.1
Sin
embargo, hay que considerar que no todas las “crónicas” de los
siglos XVI y XVII proceden de testimonios originales, sino que sus
textos pueden ser reducidos a unas pocas versiones iniciales, reco-
gidas en el terreno, y que fueron resumidas o copiadas por autores
posteriores.2
Es a través del estudio de las crónicas más tempranas,
considerando además el lugar donde el autor recogió sus infor-
maciones, que podemos llegar a la imagen más antigua del mito
cosmogónico andino y de las divinidades creadoras anteriores a la
organización del estado incaico en el siglo XV d.C. En las mismas
fuentes podemos encontrar los datos que permiten apreciar cam-
bios en la divinidad creadora y, naturalmente en el mito de origen,
ocurridos al mismo tiempo que la formación del Tawantinsuyu. Fi-
nalmente, después de 1532, año en el cual se inició el proceso de
Los cronistas de los siglos XVI y XVII recogieron las versiones más antiguas que tenemos de los mitos
andinos. Sobre sus obras en general puede consultarse Porras, 1962; Araníbar, 1963 y 1967; y
Wedin, 1966. Las versiones orales que presentan mitos andinos actuales pueden verse recopiladas
o anotadas, entre otros, por Villar Córdova, 1933; Arguedas, 1956 y 1957; Bourricaud, 1956;
Núñez del Prado [1957]; 1964; Morote, 1958; Fuenzalida, 1965; Roel, 1966; Mendizábal, 1966;
Ferrero, 1967; Varese, 1968; Ortiz, 1970, 1972; Pease, 1967, 1972. En años anteriores hubo
estudios importantes que inauguraron el interés por el tema; recordemos los trabajos precursores
de Tschudi [1891] 1918; Lehmann-Nitsche [1928] y Latcham [1928a]. Es importante mencionar la
tesis universitaria de Pérez Palma (1918) [1938], tan aislada y, por lo mismo, tan meritoria. Autores
como Jijón y Caamaño se ocuparon alguna vez de los orígenes del Cuzco [1934], partiendo de los
mitos y la religión en general. Es particularmente importante destacar los estudios de Tello [1923
y 1939], quien dedicó serios esfuerzos a relacionar el material mítico con los resultados de su
quehacer arqueológico.
Araníbar, 1963; Wedin, 1966; Lohmann, 1966.	
1.
2.
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invasión y colonización  europeas, notamos una nueva modifica-
ción del mito de creación y de la divinidad, que se presenta desde
el siglo XVII, aproximadamente, y hasta hoy, asociada a elementos
mesiánicos originados en la presencia europea. Este caso último es
apreciable en las numerosas versiones orales aún existentes.
	 Para analizar al dios creador andino, es preciso ceñirnos
inicialmente al Cuzco, la ciudad sagrada de los inkas, pues a ella se
refiere la principal información que poseemos. Si bien, las versio-
nes recogidas por los autores de las crónicas son varias, aun entre
las relacionadas directamente con el Cuzco, llama la atención la
que presenta Juan de Betanzos, autor de la Suma y narración de los
incas [1551], y que nos interesa especialmente porque permite es-
tablecer en concordancia con los escritos de Pedro Cieza de León
[1550], Cristóbal de Molina, llamado el cuzqueño [1575, aunque
se sabe de la existencia de una obra anterior, aún no encontrada],
y Pedro Sarmiento de Gamboa [1572] la versión inicial que reco-
gieran los europeos del mito cosmogónico conocido en el área del
Cuzco, y que además hace posible establecer las modificaciones
del mito desde el inicio del Tawantinsuyu. Por otra parte, las cró-
nicas mencionadas parecen ser las menos contaminadas con ele-
mentos europeos, entre los escritos de la época.3
	 Es preciso llamar la atención sobre que las versiones que
poseemos de los mitos andinos son siempre de relativa exactitud,
toda vez que los españoles que las escribieron tuvieron serias difi-
cultades –culturales y lingüísticas– para recoger convenientemente
los testimonios orales existentes al momento de la invasión euro-
pea; cuando fueron indios los que propalaron una versión escrita
[casos de Felipe Guamán Poma de Ayala y Juan Santa Cruz Pacha-
cuti, por ejemplo], notamos que estuvieron fuertemente influidos
por la nueva imagen del mundo, europea y cristiana, y presentaron
una notoria mentalidad de conversos, lo cual se une a la presión
ejercida por los conquistadores, para producir en los escritores in-
dios un rápido e incompleto proceso de aculturación. La actitud de
los autores andinos es conocida. Si bien ellos pueden ofrecer una
Betanzos [1551] 1924; Cieza de León [1550] 1967; Sarmiento de Gamboa [1572] 1947; Molina
[1575] 1943.	
3.
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imagen diferente de  la totalmente europea de la mayoría de los
cronistas, es conveniente señalar que su visión de los Andes debe
ser cuidadosamente analizada. Es incuestionable que la actitud de
un Guamán Poma está seriamente influida por su trabajo al lado
de un temprano “extirpador de idolatrías” como era Cristóbal de
Albornoz. Por otro lado, Santa Cruz Pachacuti hace esfuerzos por
mantener un equilibrio entre la imagen de cristiano que quiere
ofrecer, y la andina que no quiere [no puede] olvidar.4
El dios creador cuzqueño
La divinidad creadora andina más antigua, y que aparece con dis-
tintos nombres en la más amplia área de difusión es Wiraqocha,
cuyo culto puede ser ubicado en una amplia región que se extien-
de desde el altiplano Perú-boliviano a la región central del Perú de
hoy, con ramificaciones diseminadas por el norte argentino y chi-
leno, y el norte del Perú. Para analizar esta divinidad es necesario
ceñirse primeramente al área del Cuzco y referirnos a las cuatro
versiones indicadas, considerando la época temprana en que sus
autores recogieron su información.
	 Las crónicas cusqueñas nos hablan de una creación pri-
mordial por Wiraqocha, quien creó inicialmente el cielo, la tierra y
una generación de hombres que vivían en la oscuridad. Esta prime-
ra presencia del dios está ya relacionada al lago Titicaca, del cual
emergió. Luego se aprecia en los relatos un período en el cual des-
aparece el creador [¿va al cielo?], y los hombres – que aún no co-
nocían la luz- pecan contra él; esta caída provoca una nueva apari-
ción creadora de Wiraqocha, quien vuelve a salir del lago Titicaca
y destruye a la humanidad originaria, convirtiéndola en piedra, y
hace también de piedra las estatuas con forma humana que se
encontraron en Tiawanaco. Estas estatuas son los “modelos” de la
nueva humanidad que Wiraqocha hizo salir del subsuelo [de ríos,
manantiales, cerros, árboles, etc.], en las cuatro direcciones del es-
Guamán Poma [1615] 1936; Santa Cruz Pachacuti [1613 (¿)] 1950; sobre Cristóbal de Albornoz
ver Millones, 1964 y 1965, y Duviols, 1971. Los documentos de este clérigo extirpador de “idola-
trías” han sido publicados por Duviols [1967] y Millones [1971].	
4.
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pacio. Junto con  los hombres, Wiraqocha creó la luz, haciendo su-
bir al cielo al sol y a la luna.5
Luego de crear esta nueva humanidad,
Wiraqocha se dirige al Cuzco, que se encuentra aproximadamente
al norte del lago Titicaca, y en el camino se produce la destrucción
de un bosque por fuego.6
En el Cuzco, Wiraqocha “hizo un señor,
al cual puso por nombre Alcaviza, y puso por nombre ansimesmo a
este sitio, Cuzco”.7
Después de esto, dejando ordenado el mundo,
la divinidad se dirigió siempre hacia el norte, y luego hacia el oeste
hasta llegar al mar, donde se introdujo con sus ayudantes, pues
todos podían caminar sobre el agua.
	 De este mito de Wiraqocha puede hacerse una versión
standard con los textos de Molina, Cieza y Sarmiento, ya men-
cionados, a los cuales puede añadirse el de Santa Cruz Pachacuti,
proveniente del Collao [los papeles de Santa Cruz Pachacuti fueron
guardados por Francisco de Avila, el r ecopilador de los mitos de
Huarochirí].8
En todos estos textos se aprecia una clara situación no
solar. El sol es opacado por Wiraqocha incluso en la fundación ori-
ginaria del Cuzco. Cieza precisó, al igual que Molina y Sarmiento,
la imagen del diluvio que Betanzos no mencionó;9
de modo simi-
lar, Molina y Sarmiento hicieron notar versiones diferentes sobre el
origen del mundo y del hombre.10
Si bien Sarmiento incorporó tex-
tos de origen probablemente diverso, y habló de varias y sucesivas
presencias de Wiraqocha, puede pensarse que se trata en realidad
de un solo mito, y que las modificaciones que aparecen se deben
a la inestabilidad de la tradición oral en cuanto a la producción de
“datos” históricos, a las sucesivas copias, y a la incorporación de
versiones provenientes de distintos lugares, entre otras razones.
	 No debe llamar la atención que Wiraqocha se dirija hacia
el norte, desde que este punto configura un lugar de prestigio sa-
Betanzos, 1924: caps. I y II; Cieza, 1967; cap. V [afirma que el sol salió resplandeciente del lago
Titicaca, junto con Wiraqocha]; Molina, 1943: 13; Sarmiento de Gamboa, 1947: 105.	
Betanzos, 1924: 87. El cronista afirma que esta destrucción se realizó para atemorizar a los hom-
bres, quienes no querían reconocer a la divinidad.	
Betanzos, 1924: 89.	
Cieza, 1967: 3; Molina, 1943: 8-10, 15, passim; Sarmiento de Gamboa, 1947: 102, 103, por
ejemplo.	
Molina incorporó una versión proveniente de la región Cañar, al Sur de Quito [1943: 15] que fue
copiada por Sarmiento [1947: 103].	
Betanzos, 1924: 86.	
5.
6.
7.
8.
9.
10.
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grado, manifestado en  el mito, pues es Wiraqocha mismo quien
realiza la creación de esa región (Chinchaysuyu), así como la del
Collasuyu (Sur), mientras que las creaciones de las otras dos re-
giones (Antisuyu y Contisuyu) son ejecutadas por sus “ayudantes”,
como se desprende de la versión de Betanzos.11
Sin embargo, como
esta creación parte de la zona de Tiawanacu [Collasuyu], donde la
divinidad había creado en piedra los modelos de los hombres que
poblarían la tierra, queda también configurado el prestigio de la
otra zona espacial del sur andino, centrada posteriormente en el
Cuzco, desde que Chinchaysuyu y Antisuyu son anan, mientras
que Contisuyu y Antisuyu son urin. Es conocida la división cuatri-
partita que aparece en los mitos y que es recogida generalmente en
las crónicas y en todo documento andino, y que se manifiesta ge-
neralmente en la organización dual [anan-urin; alto-bajo] existente
a todo nivel en los Andes, desde el ayllu al Tawantinsuyu que en-
contraron los españoles, y que sobrevivió en la organización comu-
nal. La división inicial anan-urin configura también inicialmente el
prestigio de la primera “mitad”, sucesivamente dividida, quedando
en la zona privilegtiada Chinchaysuyu y Antisuyu, es decir, en la
zona “norte”, entre ambos es anan el primero y urin el segundo; de
manera similar, en la mitad “sur”, Collasuyu es anan, mientras que
Contisuyu es urin. De esta forma quedó configurado inicialmente
en el mito un sector de prestigio manifestado en cada subdivisión.
Como cada una de las mitades iniciales se divide sucesivamente
en otras dos, hasta en los más pequeños grupos étnicos, se puede
apreciar el predominio permanente de los sectores o mitades anan,
prestigiadas en el mito originario por la actividad creadora y perso-
nal de la divinidad.12
	 Por otro lado, la imagen del creador viajando hacia el norte
parece funcionar solamente hasta el área de Huarochirí y la costa
central del Perú, pues aquí nos encontramos a la divinidad crea-
dora dirigiéndose hacia el Oeste, en los relatos recogidos en esa
Sobre organización dual en el Tawantinsuyu puede revisarse Zuidema, 1964; Murra, 1967; 387.
Wachtel, 1971, Palomino, 1971.	
Avila, 1966, passim; Pease, 1970.	
11.
12.
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región por Francisco  de Avila.13
Los dioses de la costa norte por
ejemplo, Kon, el “dios sin huesos” mencionado por cronistas como
Gómara y el Padre Velasco, parecen venir desde el Norte, así tam-
bién Naynlap, un héroe civilizador.14
Esto configuraría un “punto
de reunión” de los itinerarios de los creadores en la región de la
costa central que llama poderosamente la atención en relación a
los estudios de Alfredo Torero sobre la difusión del quechua, a par-
tir de esa zona.15
	 Es preciso indicar que en el área andina funcionó una vi-
sión cíclica con cuatro edades del mundo, que son llamadas de
diferente manera, según los lugares en los que los cronistas recogie-
ron sus informaciones. Entre estas edades funcionaron períodos de
caos, que pueden ser asimilados a las diferentes destrucciones que
las divinidades realizaron, por conversión en piedra [¿terremoto?],
agua [diluvio, inundación], y fuego, extendidas por todos los Andes
Centrales y del Sur, aunque con variantes en cada una de las dife-
rentes regiones.
	 Tanto en los documentos de Huarochirí como en los
cronistas indios, Guamán Poma y Santa Cruz Pachacuti, encon-
traremos claramente identificada esta presentación de las cuatro
edades. En los relatos de Huarochirí, recogidos por Avila en los
últimos años del siglo XVI, las edades el mundo aparecen relacio-
nadas con cuatro dioses sucesivos: Yanamca Tutañamca, Huallallo
Carhuincho, Pariacaca y Cuniraya, quienes son protagonistas de lu-
chas sucesivas, que configuran además tres períodos de crisis o
destrucción. La lucha entre los dos primeros determina la victoria
del segundo [“este huaca venció…”]; cuando aparece Pariacaca,
el dios de la tercera edad, “arroja” a todos los hombres del mun-
do. Posteriormente, y relacionado con el creador cuzqueño, apa-
Sobre Kon, ver Gomara, 1954, Lib. I: 211; Velasco, [1789 (?)], Lib. II, cap. 2; Tschudi, 1918, II:
154 ss. Lehmann-Nitsche, 1928: 92 “Kon es el dios malo de los antiguos peruanos; “es la per-
sonificación del temblor que se manifiesta por los remezones terráqueos, por la erupción de los
volcanes, etc.”, conclusión tomada de las ideas erróneas de Barranca, por lo cual nuestro autor
acepta también la providencia de las Konopas, de Kon”. Citando a Valcárcel (1912).	
Torero, 1970: 250 ss. Para hablar de la difusión del quechua como lengua del Chinchaysuyu,
parte Torero de sus largas investigaciones sobre el quechua y sus dialectos, y sobre las variedades
dialectales de la costa norte [1968], para plantear que la costa central fue la zona originaria de la
lengua hablada en el Tawantinsuyu [1970].	
Avila, 1966: 21. Cfr. Murra, 1958.	
13.
14.
15.
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rece Cuniraya, al  cual llaman Cuniraya Uiracocha, lo cual muestra
una evidente influencia cuzqueña. Por otro lado, Cuniraya aparece
vinculado a los “maestros tejedores”, y los estudios recientes han
permitido considerar que buena parte de la fuente de la energía
expansiva del Cuzco, estuvo relacionada con la utilización de ropa
tejida como recurso que el estado distribuía a cambio de la energía
humana que precisaba.16
En el caso de Guamán Poma, las cuatro
edades aparecen igualmente claras: Uariuiracocharuna, Uariruna,
Purunruna y Aucaruna [o Aucapacharuna], ya anotadas por Julio
C. Tello (1939), donde las crisis están relacionadas con la pérdida
de un conocimiento primordial [puro] de la divinidad, asimilada
por el cronista al dios de Israel.17
En el caso de Santa Cruz Pacha-
cuti, la versión criolla que éste transmite habla también de cuatro
períodos: Purunpacha, Ccalolacpacha o Tutayapacha, Purunpacha
raccaptin y la edad de Tonopa Viracocha.18
Un añadido importante
es la versión recopilada por el agustino Antonio de la Calancha en
el siglo XVII, que reúne textos recogidos por los extirpadores de la
“idolatría”, y donde aparece asimismo una secuencia de creaciones
y destrucciones relacionadas aquí con creaciones y fecundaciones
humanas, y con la producción de alimentos. De la misma manera
aparece en los mitos de Calancha, recogidos en la costa central del
Perú, la secuencia entre la primera divinidad creadora, asimilable
al modelo cusqueño, y la creación debida al sol o al “hijo del sol”.19
	 Las crónicas cuzqueñas permiten apreciar una relación di-
recta entre la creación que realizara Wiraqocha en un tiempo pri-
mordial, y el mito de origen solar del Tawantinsuyu. En las versio-
nes originales recogidas por los cronistas más tempranos se aprecia
una continuidad entre la primera creación anotada y la aparición
de los fundadores del Cuzco, reconocidos por la historiografía tra-
dicional como los primeros inkas, Manco Cápac y Mama Ocllo; sin
embargo, debemos anotar que en las varias versiones existentes no
se aprecia claramente el origen solar del estado [del mundo], hasta
el momento en que Pachacuti, el gran reformador recordado por
Guamán Poma, 1936: 49 y ss.	
Santa Cruz Pachacuti; 1950: 209-211.	
Calancha, 1639, I: 412-413.	
Rowe, 1963: 104, passim; Rostworowski, 1953: 101, 156; Pease, 1967: 17 ss; Engl, 1970: 127 ss.	
16.
17.
18.
19.
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la tradición cuzqueña,  “ordena” nuevamente el mundo por dispo-
sición solar después de haber vencido a los Chanka.
	 Hay razones suficientes para afirmar que la versión de la
creación por Wiraqocha, que hemos visto sobre los informes de
los primeros cronistas del Cuzco, es la más antigua del área, y que
está relacionada con otras versiones esparcidas por los Andes y
que corresponden a diversas regiones del área andina, así como a
momentos anteriores al Tawantinsuyu. Al parecer éste, con Pacha-
cuti, la divinidad tradicional cuzqueña pasó a un segundo plano,
quedando oficialmente el sol como cabeza de un nuevo mundo
[orden] sagrado. Hay aquí nuevas hierofanías [manifestaciones de
lo sagrado] solares, que se hacen patentes en que es el sol quien
inviste a Pachacuti del poder necesario para poder vencer no solo
a los Chanka, sino para desplazar al Inka Wiraqocha.20
Es verdad
que hubo una larga discusión entre los autores que se han ocupa-
do del tema, que confundió los actos atribuidos por las crónicas a
los inkas Wiraqocha y Pachacuti, pero ya no es una novedad que
la confusión fue debida a que la memoria oral –que los cronistas
recogieron- carece de precisión cronológica, y que la genealogía es
en última instancia un recurso que cubre este vacío; además, por
otro lado, no funcionan en dicha tradición “recuerdos” de persona-
jes, ni tampoco de acontecimientos, sino de arquetipos o modelos
ejemplares y categorías-modelo.21
	 Relacionado justamente con el mito de Wiraqocha, halla-
mos el mito de fundación cuzqueño en una versión más antigua
que la solar, y que es la de los “hermanos” Ayar conservada por las
crónicas, que analizaremos luego. Sólo es preciso adelantar que
la relación con el sol como creador es muy débil en las versiones
conservadas por los cronistas que recogieron la información más
temprana del área del Cuzco, mientras que la imagen solar es cla-
ramente nueva y elitista al momento de la invasión europea [“Las
hierofanías solares, a diferencia de las demás hierofanías cósmicas,
Rowe, 1963: 104, passim¸Rostworowski, 1953: 101, 156; Pease, 1967: 17 ss. Engl, 1970: 127 ss.	
Eliade, 1955b: 15, 17, 18. Vansina, 1966: 114, indica la razón de utilizar genealogías como recurso
para realizar cómputos temporales. Sin embargo, acepta que toda medida de tiempo depende del
presente (loc. cit.), analiza claramente cómo la tradición no otorga un sentido sucesivo a los aconte-
cimientos, la inexistencia de la idea de progreso y, finalmente, la transformación del pasado, hechos
y personajes, en modelos ideales [118, ss.], en lo cual concuerda fundamentalmente con Eliade.
20.
21.
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tienden a convertirse  en privilegio de un círculo cerrado, de una
minoría de ‘elegidos’, lo cual favorece y acelera su racionaliza-
ción”22
]. Finalmente, y una vez más, una divinidad solar y dinámica
reemplaza a un dios celeste, lejano y “ocioso”,23
en los momentos
en que se organizaba el Tawantinsuyu como estado, en los últimos
cien años anteriores a la invasión europea a los Andes.
	 El Wiraqocha cuzqueño es presentado en forma humana.
Algunos cronistas llegaron a suponer una identificación con un
apóstol de Cristo que habría llegado a América, y se manifiestan
además algunos relatos que confunden la presencia de éste con
la divinidad creadora tradicional andina;24
se mantiene además la
imagen apacible y terrible del anciano, barbado a veces, con un
báculo o bastón. Aparece como dios fertilizador; el mismo nom-
bre que tiene y alguna de las interpretaciones que de él se han
dado, permiten identificarlo con la espuma del agua vital (germen
fertilizador).25
En los himnos que el cronista colla Santa Cruz Pa-
chacuti dedica a Tonopa Uiracocha, lo llama “señor del calor y de
la generación”.26
Sin embargo, habría que cuestionar si la calidad
de fertilizador atribuida al dios creador cuzqueño no sería una con-
secuencia de la transformación de la antigua divinidad creadora y
celeste, en fertilizadora, cosa que es evidente en la suplantación de
Wiraqocha por el sol en el Cuzco del Tawantinsuyu, como luego
veremos. Wiraqocha aparece finalmente con atributos solares, las
representaciones que se le atribuyen lo exponen con el sol como
tiara, sobre la frente; en algunas regiones [Huarochirí], se dice que
sigue el camino del sol, lo cual vimos también referido al Cuzco y,
en la costa, Pachacámac es evidentemente fertilizador y productor
Eliade, 1954: 149-150.	
Eliade, 1954: 58. La imagen de “deus otiosus” supone que “las divinidades celestes se ven relega-
das continuamente hacia la periferia de la vida religiosa, hasta el extremo de caer en el olvido” (loc.
cit.: 55). Lo último no llega a producirse sin embargo en los Andes, donde la divinidad creadora y
celeste pierde efectiva importancia ritual desde la organización del Tawantinsuyu, pero no desapa-
rece con él.	
Entre los cronistas que vincularon a la divinidad creadora andina con una apóstol de Cristo puede
señalarse en primer lugar a Alonso Ramos Gavilán, cuya Historia del célebre santuario de Nues-
tra Señora de Copacabana, fuera impresa en Lima en 1621; r eproducido por Calancha [1639].
Vásquez de Espinoza, que escribe pocos años después que Ramos, indica la relación entre “un
hombre divino, hijo del sol” y uno de los apóstoles [1948: 566].	
Cieza, 1967: 12.	
Santa Cruz Pachacuti, 1950: 220 y 306.	
22.
23.
24.
25.
26.
 


	22. 22
de alimentos. Finalmente,  Wiraqocha debe luchar con el sol, y es
vencido por esta nueva divinidad dinámica.
	 También en los andes, la palabra es creadora. Wiraqocha
crea a través de ella. Él y sus “ayudantes” hacen salir a los hombres
del seno de la tierra, después de haber configurado previos mode-
los en piedra, llamándolos en alto voz: “Fulano, salid e poblad esta
tierra que está desierta, porque ansi lo mando el Conticiviracocha
que hizo el mundo. Y como así los llamasen, luego salían las tales
gentes de las cuevas, ríos y fuentes, e altas sierras…”.27
Las otras
versiones cuzqueñas, recogidas por Sarmiento y Molina, ofrecen
informaciones similares; en el caso del último, Wiraqocha manda
subir al cielo al sol, la luna y las estrellas, para después ordenar a
Manco Cápac sumirse en la tierra y surgir en determinado lugar.28
	 El dios creador cuzqueño, que estamos tomando así como
un modelo andino, es claramente uránico, celeste. Crea el cielo
y la tierra y después de realizar su obra creadora se va “al otro
mundo”, a través del mar. Ubicable en los extremos del mundo
en las oraciones conservadas por Molina el cuzqueño, es el “Ha-
cedor que estás en los fines del mundo… ¿A dónde estáis? ¿En lo
alto del cielo o abajo, en los truenos o nublados de las tempesta-
des?...”.29
Se le considera así ubicuo, dios de la luz y creador del
sol, es sin embargo destructivo, y ejerce muchas veces su poder a
través de los fenómenos atmosféricos. Además de ser creador del
sol, apreciamos en Wiraqocha un proceso de solarización que es
patente en su imagen fecundadora, relacionado con su ubicación
en la tempestad fertilizadora, con el agua y con el maíz. La versión
colla de Santa Cruz Pachacuti lo identifica, como vimos, con la
generación, corroborando esta imagen que recuerda “una polari-
dad secundaria en la naturaleza: el fuego que brilla en el sol es el
mismo que arde en las tormentas fertilizadoras; la energía que está
tras la pareja elemental de contrarios, el fuego y el agua, es una y
es la misma”.30
Betanzos, 1924: 85.	
Molina, 1943: 11, 12.	
Molina, 1943: 38, Cfr. Rowe, 1960. Cieza de León precisa, “Estos naturales del Collao dicen lo que
todos los más de la sierra, que el hacedor de todas las cosas se llama Ticoviracocha, y conocen que
su asiento principal es el cielo” [1945: 259].	
Campbell, 1959: 136.	
27.
28.
29.
30.
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	 El dios  creador cuzqueño y andino es andrógino, crea de
por sí, por medio de la palabra. El carácter bisexual parece mani-
festarse en el texto de Santa Cruz Pachacuti: “¡Oh Uiracocha, Se-
ñor del Universo /seas varón / seas hembra…” [También se puede
leer: “ya sea éste varon / ya sea éste hembra…”].31
Sin embargo,
carecemos de una versión apropiada de este poema-oración en
quechua. Molina el Cuzqueño añade “que a la Huaca del Hacedor
jamás dieron mujer propia porque dicen que no quería el Hacedor
mujeres, diciendo que todo era suyo…”.32
La dualidad sexual apa-
recerá claramente en las representaciones escultóricas atribuidas
a Wiraqocha; los monolitos Chavín estudiados por Julio C. Tello y
por John H. Rowe presentan dos imágenes iguales pero de sexos
diferentes. “En tanto que expresión ejemplar de la potencia crea-
dora, la bisexualidad se coloca entre los atributos de la divinidad”.33
Aparte de esto, se aprecia claramente el dualismo de la divinidad
creadora andina, desde que se aprecia en Wiraqocha la calidad
simultánea benéfica y terrible; la bondad luminosa del creador es
paralela a su capacidad destructiva, presente en los mitos, tanto en
el Cuzco como fuera de él.
	 El Wiraqocha cuzqueño ha sido tal vez más estudiado con
relación a los orígenes míticos. Tradicionalmente los autores uti-
lizaron la versión proporcionada por Garcilaso de la Vega, consi-
derando con acierto que era un mito oficial el que este cronista
transmitía. Manco Cápac y Mama Ocllo fueron presentados así,
como ejecutores de una creación solar y como los divulgadores
de un culto al sol que se contraponía a la existencia de un dios
privativo de la elite cuzqueña, Wiraqocha. Se avalaba así la hipó-
tesis propuesta por el mismo Garcilaso, según la cual la expansión
política del Cuzco habría sido gradual y lenta por toda el área an-
dina. El relato de la conquista incaica por el mismo Garcilaso, iba
ocupando de esta manera toda la región de los andes, con notable
eficacia y poca alteración de los patrones de vida locales, pobres
al criterio de Garcilaso, imponiendo un culto solar presuntamente
panandino. La crítica de esta versión por los historiadores primero,
Santa Cruz Pachacuti, 1950: 220.	
Molina, 1943: 35.	
Tello, 1923: 188; 1960: 178 ss. Rose, 1962.	
31.
32.
33.
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y la arqueología  después, terminó por desacreditarla. Los inkas no
resultaron ser los únicos “civilizados” de los Andes, sino el punto
fortuitamente final de una larga serie de procesos civilizadores. Si
bien nadie puede discutir el carácter integrador de su política, así
como tampoco la notable eficacia administrativa que alcanzaron, y
que admiró a los observadores europeos, es evidente ahora que el
imperio que formaron fue posible gracias a su habilidad para adop-
tar técnicas y recursos desarrollados fuera del Cuzco, e incorporar-
los a su sistema de dominación. Puede pensarse incluso que cada
uno de los últimos inkas conocidos [tal vez los únicos que tuvieron
existencia real e “histórica”], formó su propio imperio, modifican-
do su organización y su sistema de poder, a base de una fructífera
síntesis de criterios generalizados en los Andes, con los aportes es-
pecializados de cada nueva zona incorporada a su dominio.
	 Se habló también de un culto solar popular, difundido por
los inkas desde el Cuzco, con un criterio misionero cuasi-occiden-
tal, natural en un Garcilaso cristiano, típico producto de la invasión
europea, pero extraño a los Andes. La poca evidencia de templos
solares cuzqueños, lleva a pensar en una difusión del culto solar
sólo a nivel administrativo, en los centros más importantes construi-
dos por el Cuzco en su expansión. Por otro lado, nueva documen-
tación sobre la vida religiosa andina, llevó a considerar hace pocos
años la desaparición del sol del Cuzco entre los dioses andinos que
intervinieron en la lucha contra el dios cristiano. El movimiento
nativista del Taqui Onqoy de 1565, que motivara alarma en medios
españoles, y que hablara de una derrota del dios cristiano a mano
de los dioses andinos, ya no incluyó al sol del Cuzco entre éstos,
sino que fueron tan sólo las waka locales quienes participan en
la lucha.35
El sol del Cuzco fue vencido entonces en Cajamarca y
ya nada podía hacer. Esto no quita, desde luego, que otros cultos
solares hubieran funcionado en el área andina al margen del cuz-
queño, que era el único activamente vinculado a una estructura
política de poder.
Después de Prescott [1847] Manuel González de la Rosa criticó duramente en el Perú la versión de
Garcilaso, su polémica con Riva Agüero, sobre este tema se publicó en la Revista Histórica, Lima
[1912]. 	
Albornoz, 1967: 36; 1971: passim.	
34.
35.
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Versiones paralelas a  la cuzqueña
Ya John H. Rowe había afirmado, basándose en testimonios lingüís-
ticos, por ejemplo, la cusqueñidad de Wiraqocha, desde el mo-
mento en que esta palabra no tiene significado alguno en aymara,
la lengua del Collao. El Tonopa Uiracocha, del cual habla Santa
Cruz Pachacuti, puede ser considerado como una proyección de
la divinidad cuzqueña. Puede añadirse además la afirmación del
mismo Rowe acerca de que Wiraqocha podría ser un término “in-
caico”, basada en que el conocido Ludovico Bertonio, autor del
primer diccionario aymara, indica que este nombre significaba “un
hombre sabio”, “de acuerdo a los Incas”;36
pero esto último puede
ser interpretado de otro modo, si pensamos en que las crónicas y
documentos de la primera época posterior a la invasión europea
suelen mencionar al quechua en general y a la lengua del inka en
particular como significados iguales. Es natural que de una zona
dominada (Collao) provenga una identificación de la lengua ge-
neral del Tawantinsuyu con la lengua de los inkas. No ha podido
probarse que el quechua sea creación del Tawantinsuyu, ni tampo-
co que su expansión coincida con la de este estado, sino que por
el contrario, debe aceptarse que su antigüedad es mucho mayor
que la del mismo.37
Creo además que es un prejuicio extendido la
identificación del Cuzco con el Tawantinsuyu; éste es sólo el último
ocupante conocido, y el que monopolizó las referencias de la tradi-
ción oral modificada desde cien años antes de la invasión europea.
	 La relación de Juan de Santa Cruz Pachacuti, fue escrita
en los primeros años del siglo XVII. Tonopa o Tunupa Wiraqocha
[Ttunapu, para Dumézil, siguiendo el Tratado de los Evangelios de
Avila38
], aparece en ella como la imagen colla del Wiraqocha cuz-
queño, como ya dijimos. Al no ser bien recibido por los hombres,
provocó un diluvio y acabó con ellos; destruyó también a una vieja
Rowe, 1960: 412, 416.	
En años anteriores se discutió incluso sobre si el quechua había podido ser más extendido por los
misioneros católicos, después de la invasión; tampoco pudo demostrarse esta tesis. Es discutible,
sin embargo, la capacidad que tuvieron los evangelizadores para hacerlo, pues su conocimiento
del idioma era limitado.	
Dumézil, 1957: 97.	
36.
37.
38.
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divinidad femenina en  un cerro [“un ídolo en figura de mujer”39
],
lo cual podría ser considerado como una hierofanía fertilizadora de
la tierra [violencia del cielo sobre la tierra; ya que Tonapa es un dios
celeste], por medio del fuego y, de la misma manera que en los
mitos cusqueños, convirtió algunos hombres en estatuas de piedra
en Tiawanaco,40
para luego seguir viaje hacia el norte y después
hacia la costa, al mar, como en las versiones citadas anteriormente.
El texto del cronista está plagado de influencias cristianas; Santa
Cruz Pachacuti parece haber estado sometido a la autoridad de la
iglesia colonial, y sus manuscritos fueron conservados por Francisco
de Avila, el extirpador de las “idolatrías” de Huarochirí.
	 Es importante destacar, como lo hizo Rowe, que en la mo-
derna Bolivia Tonapa está relacionado al trueno y al rayo, y que el
trueno es fuente de poder mágico curativo. Esto mantiene la ima-
gen de la divinidad de los fenómenos meteorológicos, apreciable
en el Cuzco y que ya indicamos, así como también en otros lugares
de la sierra central.41
Rose indicó que aunque los cultos al trueno
y rayo sean muy antiguos, esto no da pie a considerar igualmente
antiguo el culto a Tonapa,42
pero tampoco prueba lo contrario. Esta
vinculación actual lleva a considerar, en cambio, que lo que ha
llegado hasta nuestros días es sólo uno de los atributos de Tonapa,
aquél relacionado con su capacidad fertilizadora [obtenida luego
de la crisis de la divinidad celeste o uránica], pero no permite dis-
cutir su antigüedad.
	 Otra versión diferente de la del Cuzco, pero indudable-
mente asociada a ella, es la que presenta el clérigo Francisco de
Avila, en los relatos recogidos en la región de Huarochirí, al Norte
del Cuzco y Este de Lima. En los documentos de Huarochirí, el
dios creador de la última edad del mundo es llamado Cuniraya Ui-
racocha, y es el creador de una nueva humanidad; también fija las
características de los animales. Crea por medio de la palabra, de la
misma forma que el dios cuzqueño, y termina su peregrinación en
Santa Cruz Pachacuti, 1950: 212.	
Op. cit.: 213, antes había hecho lo mismo en Pucará (212).	
Rose, 1960: 412; Hernández Príncipe [1923], estudiado por Mariscotti [1970] presenta un mate-
rial interesante [una versión española del estudio de Mariscotti figura en Historia y Cultura, N° 6,
Lima, 1972].	
Rowe, 1960: 412.	
39.
40.
41.
42.
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el mar. El  viaje al mar, hacia el Oeste, es un motivo permanente en
el texto de Avila. Da la impresión de que los habitantes de Huaro-
chirí hubieran tendido fuertemente a dirigirse hacia la costa o que,
por lo menos, hubieran tenido frecuentes problemas bélicos con
los habitantes de las zonas más bajas de los valles del Rímac, Santa
Eulalia y adyacentes. [Debe esperarse con interés la publicación
que prepara María Rostworowski de Diez Canseco sobre la región
de Lima y el dios Con]. Un análisis detallado del material de los
documentos de Huarochirí lleva a concluir que en ellos se tipifica
una divinidad similar a Wiraqocha, y responde probablemente, a
lo menos en parte, a una influencia del área del Cuzco (en lo que
se refiere al dios de la última edad del mundo). Inclusive encontra-
mos datos que permitirían hablar de un cambio del dios creador
tradicional por el sol, tal como se aprecia en el Cuzco de los incas. 43
	 Pachacámac, dios de la costa central del Perú, es conside-
rado “hijo del sol”. Un resumen de las versiones recogidas por el
agustino Antonio de la Calancha, puede partir de que no había al
comienzo del mundo alimentos para la pareja que Pachacámac
había creado; el hombre murió de hambre, y la mujer pidió en-
tonces al sol [“Amado creador de todas las cosas”], que solucionara
su problema. El sol la hizo concebir un hijo que nació al cuarto
día de gestación, pero Pachacámac hizo pedazos a su “hermano”.
Pachacámac se preocupó, sin embargo, de originar los alimentos:
“pero Pachacámac porque nadie otra vez se quejase de la provi-
dencia de su padre el Sol de que no producía mantenimientos, ni
la necesidad obligase que a otro que [a] él se le diere la suprema
adoración. Sembró los dientes del difunto y nació el maíz, semilla
que se asemeja a los dientes, sembró las costillas y huesos, nacie-
ron las yucas, raíz que redonda tiene proporción en lo largo y blan-
co con los huesos, y las demás frutas de esta tierra que son raíces
[lo cual es un indicio más de la excepcional importancia que tuvo
en los Andes la agricultura de tubérculos]. De la carne procedieron
los pepinos, pacaes, y lo restante de sus frutos y árboles, y desde
entonces no conocieron hambre ni lloraron necesidad, debiéndo-
se al dios Pachacámac el sustento y la abundancia, continuando
Avila, 1966; Pease, 1970.	
43.
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de suerte su  fertilidad la tierra, que jamás ha tenido con extremo
hambres la posteridad de los Yungas”.44
Con el miembro viril y el
ombligo del mismo niño muerto, el sol creó otro hijo: Vichama o
Villama. A imitación del sol, Vichama quiso viajar; cuando se alejó,
Pachacámac mató a la madre e hizo que los gallinazos y cóndores
comieran sus restos. Guardó sin embargo los cabellos y los huesos
en la orilla del mar. Luego Pachacámac creó hombres y mujeres, y
nombró autoridades [kuraq] que los gobernaran. Al regresar Vicha-
ma debió buscar y hallar los huesos de su madre, los reunió y la
hizo resucitar. Planeó entonces una venganza contra Pachacámac
pero éste, para no matar otro ”hermano”, se hundió en el mar,
frente a donde ahora está su santuario. Vichama, furioso, se volvió
contra los hombres, y logró que el sol los convirtiese en piedras;
hecho esto, ambos se arrepintieron y transformaron a los antiguos
gobernantes en wakas.
	 Vichama pidió al sol crear nuevos hombres, y el sol le man-
dó tres huevos de oro, plata y cobre; del primero salieron los Ku-
raq (señores) y los nobles [llamados “segundas personas” o “prin-
cipales”], del de plata salieron sus mujeres, y del tercero, la gente
común y sus familias. No es ésta, sin embargo, la única versión
que tenemos de este mito, pues hay testimonios del mismo tanto
en la zona visitada por el extirpador de “idolatrías” Fernando de
Avendaño, como en la región de Huamachuco,45
estudiadas pri-
mero por Tschudi,46
y por R. Lehmann-Nitsche; el último llamó la
atención sobre la relación entre estos mitos y el problema de los
gemelos que aparecen frecuentemente en la mitología americana;
los gemelos aparecen también en los mitos recogidos por Villar
Calancha, 1639: 412-414.	
Avendaño, 1649: 110. La edición de Calancha es de 10 años antes, pero Avendaño había reali-
zado sus viajes como extirpador de idolatrías del Arzobispado de Lima, desde los primeros años
del siglo. La Relación de los religiosos a gustinos [¿1550?] habla de Cataguani, hermana de los
guachemines [que en otro lugar son llamados “demonios”, cristianados], la cual fue preñada por
Guamansiri, hijo de Ataguju, el dios creador del área, y al cabo de pocos días parió dos huevos
muriendo del parto. A Guamansiri lo mataron los guachemines, y lo hicieron polvo, el que “subió
al cielo”. De los huevos nacieron Apu Catequil y Piguerao; el primero resucitó a la madre, quien
le dio dos hondas que su padre había dejado, con ellas mató Catequil a los guachemines. Luego
“Atagujo respondió que pues lo había hecho tan fuertemente y había muerto a los guachemines
que fuese a el cerro y puna que ellos llamen, y que se llama Huaca, encima de Santa… y cavasen
con tacllas o azadas, de plata y oro; y de allí sacarían los indios, y de allí se multiplicarían, y se
multiplicaron todos” [1952: 66-67].	
Tschudi, 1918, II: 149.	
44.
45.
46.
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Córdova (1933).47
La imagen  del huevo, es universalmente cono-
cida como representación del cosmos [mundo organizado], y no
podemos extendernos sobre ella aquí.
	 El cronista Calancha, autor de esta relación que reúne va-
rios mitos o versiones dispersas, continúa afirmando que los indios
de la costa central y sur del Perú, hasta el norte de Chile, dicen
que “los hombres que se criaron después para poblar el mundo,
y adorar con sacrificios a los dioses y huacas, los creó el dios Pa-
chacámac, enviando a la tierra cuatro estrellas, dos varones y dos
hembras, de quien se procrearon los Reyes nobles y generosos,
y los plebeyos, pobres y serviciales. Mandando el supremo dios
Pachacámac que a tales estrellas que él había enviado, y las volvía
al cielo, y a los caciques y curacas convertidos en piedra (anterior-
mente) los adorasen por huacas ofreciéndoles su bebida y plata en
hoja”.48
	 De esta manera nos encontramos en la costa con un dios
superior, fertilizador y productor de alimentos perfectamente de-
limitado. No puede dejarse de lado la confusión con Wiraqocha,
que anuncian cronistas como Garcilaso de la Vega, y que comen-
tan autores como Karsten y Duviolos, por ejemplo.49
Garcilaso rea-
lizó una cristianización del problema, dentro de su planteamiento
general de asimilar la religión andina al cristianismo. No sólo Gar-
cilaso, sino otros cronistas, atribuyeron a los inkas el haber llegado,
mediante la reflexión filosófica, al conocimiento del verdadero dios
(el cristiano); con este criterio establecieron una identificación en-
tre Wiraqocha y Pachacámac, tal vez sin caer en la cuenta de que
se trataba de una relación correcta, relacionada con un mismo mo-
delo de divinidad. No puede olvidarse que Pachacámac es palabra
quechua, así como Wiraqocha; se atribuye la vigencia de la palabra
Pachacámac en la costa central al momento de la invasión cuzque-
ña, basándose en la cuzqueñidad del término, aunque esto podría
discutirse a la luz de últimas investigaciones que anuncian una tem-
prana expansión original del quechua desde la costa central.50
No
Lehmann-Nitsch, 1928: 65.	
Calancha, loc. cit.	
Karsten, 1957: cap. XII; Duviols, 1964: 45 ss.; Garcilaso, 1960, Lib. II, cap. II.	
Torero, 1970.	
47.
48.
49.
50.
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cabe discutir, sin  embargo, el origen quechua de su denominación;
el nombre anterior de Pachacámac parece haber sido Illma o Ich-
ma, nombre que se atribuyó también a la zona.51
Rafael Karsten
había llegado a la conclusión de que ambas palabras (Wiraqocha y
Pachacámac) podrían significar dos nombres diferentes de la mis-
ma divinidad, el primero para las zonas montañosas y el segundo
para la región llana de la costa del Pacífico.52
Podría plantearse, sin
embargo, la posibilidad de que ambos nombres de la divinidad
creadora, indicaran además la oposición entre los mundos de la
costa y la sierra, desde que hay que precisar la importancia celeste
de Wiraqocha, al mismo tiempo que la calidad ctónica de Pacha-
cámac; este último es señalado por algunos cronistas como “señor
de la tierra”, de “dentro” de la tierra, autor de los terremotos, etc.53
	 Volviendo al problema de las edades del mundo, ya trata-
do, vemos en el mito costeño relatado por Calancha, el manteni-
miento de las mismas, con sus respectivas catástrofes intermedias:
1° creación: Pachacámac crea una pareja.
Destrucción	Muerte del hombre por hambre.
2° creación: El sol fecunda a la mujer sobreviviente, nace un
hijo a los cuatro días.54
Destrucción	Pachacámac mata al hijo del sol, pero siembra los
dientes, huesos y carne produciendo así los alimentos.
3° creación: El sol procrea un nuevo hijo: Vichama o Villama.
Destrucción	Pachacámac mata a la madre.
4° creación: Resurrección de la madre por el hijo; Pachacámac
se va al mar. Triunfo de Vichama, hijo del sol y última creación
de hombres (solar).
Albornoz anota que “Pachacamac [es] guaca principal de la dicha provincia de Ychmay [o Ychima],
la más principal que hovo en este reino [1967: 34]”. Riva Agüero había llamado la atención sobre
esto, partiendo de Cieza [1937]. Santillán anota una versión, según la cual Túpac Yupanqui había
tenido una revelación uterina de que el Creador estaba en la zona yunga de la costa central, y
que cuando llegó a la región de Lima, nombró en quechua al dios [1950: 58; cfr. Pérez Palma,
1938: 93].
Karsten 1957: 157, passim. Cfr. el tratamiento que da Zuidema a las relaciones entre la costa y la
sierra [1962].	
Santillán, 1950: 59; Garcilaso, 1960, Lib. II, cap. 2; Barranca, 1906: 60 ss. Puede añadirse que a
Pachacámac podría inscribírsele dentro del tipo de divinidades dema descrito por Jensen [1966].
Cfr. Eliade, 1963: 129 ss., y 1965: 87. Eliade piensa que “La muerte violenta de la divinidad dema
no es solamente una muerte ‘creadora’; es simultáneamente un medio de estar siempre presente
en la vida y la muerte de los hombres” [1963: 132].	
El nacimiento a los cuatro días puede entenderse como “al cumplir un ciclo completo del mundo”.
Vemos igual información en Avila (Cap. I, por ejemplo).	
51.
52.
53.
54.
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	 Es verdad  que el esquema no es tan claro como en el caso
de Huarochirí visto antes, que es excepcional como resumen de las
edades, ni tampoco como los informes presentados a este respecto
por cronistas como Guamán Poma de Ayala y Santa Cruz Pacha-
cuti. Apreciaremos que las destrucciones concretas, que son claras
en el relato de Calancha, no podrían encuadrarse en los modelos
generales de destrucción por fuego o agua, por ejemplo, que sí
aparecen en los otros mitos andinos. Lo que sí se desprende clara-
mente es la lucha permanente entre Pachacámac y el sol, que es
equivalente a la situación que ya indicamos para el Cuzco, entre
Wiraqocha y el sol, que también finaliza con la victoria de este
último. Esto nos confirma no sólo en la existencia de un modelo
de divinidad creadora andina, al cual pertenecen ambos, sino en
lo referente a la solarización y conversión de Wiraqocha [y Pacha-
cámac] en dios fertilizador primero y en su reemplazo por el sol
después.
	 Por otra parte, al igual que en los textos de Huarochirí, la
lucha de los dioses es determinante de los cambios en el mundo,
configurando la catástrofe entre dos edades de éste. Y este parale-
lismo, que culmina en la costa con la desaparición de Pachacámac,
nos lleva también a un predominio solar. Por otro lado, y en forma
previa a esta secuencia Pachacámac-sol, notamos que el primero
queda caracterizado como productor de alimentos. Aquí tenemos
una transformación del dios creador de la pareja primordial, el dios
fertilizador y productor de los alimentos, presentando una carac-
terización similar a la del dios creador cuzqueño. El vencimiento
de Wiraqocha por el sol, en el Cuzco, historizado por los cronistas,
permitió “ubicar” en diferentes “momentos históricos” las creacio-
nes realizadas por Wiraqocha y por el sol, que aparecen así relacio-
nados con sucesivos “momentos” de la vida cuzqueña.
	 Al margen de introducir un esquema similar al que vemos
en los mitos del sur del Perú actual y de Bolivia, que nos lleva
desde la imagen de un dios fertilizador andrógino y celeste, a la
de una divinidad dinámica y fertilizadora, nos encontramos aquí
con otros problemas, derivados sin duda de las varias tradiciones
recopiladas por el padre Calancha, y reunidas en un solo texto o
textos sucesivos, ya sea por él o por sus fuentes de información,
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los extirpadores de  la idolatría como Teruel, Avendaño o Arriaga.55
Uno de estos problemas es la clasificación resultante en el mito
de los huevos cósmicos, que determina [justifica] una estructura
social, señala repetidamente la situación de los Kuraq. Esta imagen
de los huevos cósmicos, fue tomada sin duda de los papeles de
Avendaño como indicamos, y estudiada anteriormente por Tschudi
y Lehmann Nitsche. El primero indicó su relación con el “huevo
universal” (huevo cósmico) conocido en el mundo indoeuropeo,
señalando la presencia de la información clasista y del hecho evi-
dente que el mito no hacía alusión alguna al grupo inka y que,
por consiguiente el mito debe tener su origen en una época muy
anterior a la aparición del mismo, pero en la cual sin embargo ya
el pueblo se encontraba dividido en clases. El segundo, luego de
una larga digresión sobre la imagen del huevo cósmico en diversas
mitologías, relaciona la versión de Avendaño y Calancha con la de
Francisco de Avila, considerándolas variantes de mitos anteriores.56
	 Apreciamos, de otra parte que la quechuización del nom-
bre del dios creador costeño podría aparecer relacionada con los
estudios realizados por Alfredo Torero sobre la difusión del que-
chua que encontraron los españoles, a partir de la costa central,57
y
que ya indicamos. Los mitos de Calancha no hacen aquí mención
a la dominación cuzqueña, y esto lleva una vez más a la cuestión
generalizada del corto tiempo y la precariedad de la presencia in-
caica en la costa central, que no ha llegado a ser registrada en los
mitos del área, ni siquiera en la forma discreta en que aparece en
las versiones de Huarochirí. No sabemos aún, sin embargo, si el
centro ceremonial de Pachacámac, al sur de Lima, y su área urbana
adyacente, pudo añadir a sus funciones básicamente religiosas, una
actividad administrativa, alojando a parte de la burocracia estatal
cuzqueña; tampoco se puede decir que se conozcan las vincula-
ciones entre el área urbano-ceremonial de Pachacámac, y los otros
núcleos urbanos administrativos más importantes y relativamente
[Tschudi publicó en 1847 y 1884, versiones del sermón de Avendaño [1918, II: 33-34]. Leh-
mann-Nitsche, partiendo de la información de Tschudi, relacionó tanto las versiones de Avendaño
y Calancha, como la de Huamachuco, con las imágenes que había en el templo del Coricancha, y
que reprodujera Santa Cruz Pachacuti [1950: 226].	
Tschudi, 1918, II: 33; Lehmann Nitsche, 1928: 65-75.	
Torero, 1970. Recientemente A. T. ha publicado una versión nueva y completa de este trabajo
[Escobar y otros, 1972].	
55.
56.
57.
 


	33. 33
vecinos, como Jauja  y Tambo de Mora. Se ha generalizado la ima-
gen de las peregrinaciones a los templos de Pachacámac, como
centro religioso más importante de la c osta, pero no se ha estu-
diado todavía si la muy amplia área urbana construida en torno
al santuario ceremonial tenía usos distintos al alojamiento de los
peregrinos.
	 La importancia de los kuraq es clarísima en las versiones del
padre Calancha. Si bien no son claramente epónimos, originadores
de los hombres de los grupos de parentesco [y esto sí aparece en
los documentos de los extirpadores de las idolatrías que le sirvieron
de fuente], sí aparecen como gobernantes de hecho, siendo sus
cargos y su posición privilegiada justificada por descender de un
huevo de oro, producto de la más alta calidad en la creación solar.
Sin embargo, el hecho de que la creación final sea la solar, podría
indicar una relativa influencia cuzqueña, aunque la forma como
aparece el sol en estos mitos de la costa central pueda ser distinta
a la del sol del Cuzco, debido esto a que la presencia del sol como
dios pudo ser ampliamente difundida en el área andina como to-
talidad, aunque sólo en el Cuzco parece haber sido transformado
en elemento de poder y expansión política. De la creación solar
de la costa no se desprende una situación similar a la del Inka del
Cuzco, que ya en el mito es claramente colocado por encima de
los señores étnicos.58
	 Muy probablemente relacionado con el mito de creación
costeño de Pachacámac, hallamos una relación del P
. Anello Oli-
va, jesuita, quien relata una larga versión recogida sin duda en la
región ecuatoriana donde trabajó, y que relaciona la zona aludida
con la costa central del Perú actual.
	 Después del diluvio [necesariamente universal en Oliva,
como en los demás cronistas], hubo en tierras de la península de
Santa Elena, en el actual Ecuador, un cacique o kuraq llamado
Tumbe o Tumba, el cual organizó su señorío, enviando posterior-
mente al sur una expedición en busca de nuevas tierras, la cual no
regresó más. Pesaroso, encargó a sus hijos fuesen en busca de su
gente. A su muerte, éstos, Quitumbe y Otoya avanzaron hasta un
Calancha, 1939, citado.	
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lugar que llamaron  Tumbes. Otoya quedó finalmente gobernando
las tierras originarias, mientras su hermano continuaba en su expe-
dición. Mientras duró ésta, Llira, mujer de Quitumbe, que había
quedado en su tierra natal, tuvo un hijo al que llamó Guayana
(Golondrina), Quitumbe viajaba entonces hasta la zona del valle
del Rímac. Mientras, Otoya había gobernado desastrosamente y
a consecuencia de ello, aparecieron unos gigantes homosexuales,
que llegaron en balsas y fueron exterminados por fuego celeste
después de haber asolado la población y tenido preso a Otoya
hasta su muerte. Para luchar con los gigantes, apareció “un man-
cebo hermoso y resplandeciente”, quien causó la lluvia de fuego
destructor [purificador].
	 Mientras esto, Quitumbe había colonizado la isla de la
Puná, de donde pasaron a Quito algunos de sus compañeros,
mientras otros fueron a charcas y al Cuzco; pero Quitumbe “como
era nombre de buen entendimiento vino hasta Rímac juzgando
que faltándole el riego del cielo para sus sementeras no le faltaría
en la tierra en aquel río: y assi en aquel paraje las hi¬ço de rega-
dío, y edifico un sumptuoso y costoso templo de Pachacámac…”.59
Después murió y fue enterrado en la sierra, según su costumbre.
	 A estos tiempos, su mujer, a la que el cronista llama tam-
bién Illa, desesperó ante la larga ausencia, fue a la montaña de
Taucar con su hijo Guayanay, y pidió venganza a Pachacámac y al
sol por su abandono. Una tormenta acompañada de temblores le
hizo saber el éxito de su ruego. Quiso sacrificar a su hijo en grati-
tud, pero el joven huyó mar adentro. De regreso a tierra extraña
fue hecho prisionero y se enamoró de la hija del jefe o kuraq del
grupo que lo capturó y huyó con ella. Pasaron largos años exilados
en una isla, formando una familia, y donde su hijo Atau, rey de los
descendientes fue descubierto por gente de Thumbe, descendien-
te también del Tumbe originario. Manco Cápac fue hijo de Atau,
emigró a la costa en balsas, mientras el grupo de éstas, a su mando
directo, se dirigieron a la zona del Rímac, donde se establecieron
sus ocupantes, otros dos grupos se perdieron hacia el sur. Desde la
zona del Rímac avanzaron posteriormente a la región del lago Titi-
Oliva, 1895: 26.	
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caca. Desde aquí,  la versión de Anello Oliva entronca con la de los
hermanos Ayar, del Cuzco, aunque confundiéndola con la imagen
solar posterior, producto tal vez de la tardía y lejana información
del cronista.60
	 Esta versión no es necesariamente fantástica; señala y re-
fuerza la presencia de un ciclo de mitos que viene del sector de
la costa norte del Perú y del Ecuador, al cual pertenece también
el casi desconocido Kon, así como también Naynlap, el fundador
recordado en la región de Lambayeque y registrado por el cronista
Cabello Valboa. Este ciclo entronca con el de Pachacámac de la
costa central, que acabamos de ver. Admitiendo que en la versión
de Oliva se encuentran débiles referencias, debemos aceptar que
la divinidad creadora que aparece en ella es también Pachacámac,
la misma que en Calancha, aunque no se registran en esta ver-
sión los aconteceres violentos que matizan la versión recogida por
Calancha. Se refiere entonces la saga de Oliva a la presencia de
un héroe fundador que es entroncado con el del Cuzco, que ha-
bía adquirido prestigio en un autor que, como Oliva, había leído
y citaba abundantemente a Garcilaso, de manera que podríamos
concluir inicialmente que la referencia al mito de fundación solar
del Cuzco es accidental y responde a una influencia garcilasista y
no a la versión originaria del norte. El mito ha debido estar referido
únicamente a la región de la costa y en su versión originaria, bastar-
deada por el interés historizante del cronista, debió señalar la for-
ma cómo vinieron hombres del norte a poblar la región de la costa
central del Perú. Relacionado este relato con el mito de creación
del mundo por Pachacámac, podría haber proporcionado –en una
versión menos alterada– la imagen que faltaba de la fundación del
área con un héroe civilizador más personalizado en la tradición,
que entonces sí habría hecho sombra a la del héroe civilizador del
Cuzco. Pero como la versión fue asimilada solamente en la tardía
crónica de Anello Oliva, maltratado por los historiadores que lo
consideraron inexacto sólo por tardío, no ha sido considerada en
la serie de mitos que se refieren a los orígenes del área andina, en
la costa.
Oliva, 1985: 22-35.	
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II EL MITO  DE ORIGEN CUZQUEÑO
Y LA CREACIÓN SOLAR
	 Al hablar de los orígenes de los inkas se menciona siempre
el mito de Manco Cápac, y se acostumbra a relacionarlo con la
creación solar, sin considerar que las varias versiones que de este
mito existen pueden dar lugar a una interpretación diferente. La
mayor parte de la responsabilidad de la afirmación tradicional se
debe a las informaciones proporcionadas por Garcilaso de la Vega
en sus Comentarios Reales,61
y a la opinión generalizada, casi diría
un clisé utilizado por los tratadistas, que extiende desmesurada-
mente el culto solar olvidando que ha sido privativo del estado
incaico, no sólo por los datos referentes a la expansión de este
culto, en épocas del Pachacuti mencionado en dichas obras, sino
considerando que el inka Pachacuti aparece como un enviado so-
lar62
y, además, que en las informaciones levantadas por Cristóbal
de Albornoz a partir de 1565 y en los resultados de los largos y fruc-
tíferos procedimientos de represión religiosa –las extirpaciones de
“idolatrías” – de comienzos del siglo XVII, no se observa la menor
huella de la vigencia de un culto solar oficial.63
	 Las dos versiones más conocidas del mito de Manco Cápac
son la del lago Titicaca y la de los hermanos Ayar, ambas mencio-
nadas por Garcilaso; sin embargo, deberá tenerse en cuenta que
la redacción de los Comentarios Reales es bastante tardía y puede
ubicarse a fines del siglo XVI, lo cual se aprecia fácilmente no sólo
en sus afirmaciones, sino en las fuentes que el Inca historiador utili-
zó. Entre éstas se encuentra la obra de Pedro Cieza de León, quien
publicó la primera parte de su Crónica del Perú en Sevilla el año
Garcilaso, 1960, Lib. I, Cap. XV.	
Sarmiento, 1947: 166.	
Pease, 1967: 5,7, passim.	
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1553, con nuevas  ediciones en los años inmediatos posteriores.64
No pudo ver editado Garcilaso el Señorío de los incas, que fuera
impreso por primera vez en los últimos años del siglo pasado; pero
sería interesante comprobar si entre los muchos papeles que debió
conocer Garcilaso pudo tal vez hallarse esta segunda parte de la
obra de Cieza. Esta posibilidad sería tal vez negada de antemano
por la probidad del Inca al citar sus fuentes de información. Cieza
Recogió los datos utilizados para la redacción del Señorío, en una
encuesta terminada en 1550,65
y los borradores de esta nunca ter-
minada obra pasaron a poder del Consejo de Indias solamente en
1563, casi diez años después de su muerte y cuarentaiséis antes de
la primera edición de los Comentarios Reales; pero no puede ase-
gurarse que los papeles enviados al Consejo fueran los originales o
copias fidedignas.66
Se sabe que poco tiempo después circularon
varias copias por la España americanista de entonces, y esto plan-
tea una duda razonable acerca de la posibilidad de su lectura por
Garcilaso quien solamente anunció la publicación de los Comenta-
rios en 1586.67
Es también interesante anotar que aunque la Suma
y narración de Juan de Betanzos fue escrita hacia 1551,68
se aprecia
que la copia existente en el monasterio de El Escorial es de 1574,
mientras que en 1607 había aún una copia en el Cuzco, la cual fue
utilizada por Fray Gregorio García para componer su Origen de los
indios del Nuevo Mundo.69
Otra fuente cuzqueña que nos interesa
ahora es la Relación de las fábulas y ritos de los incas, de Cristóbal
de Molina el cuzqueño, escrita alrededor de 1575; Porras señaló
también la posible existencia de varias copias de ella.70
Pedro Sar-
miento de Gamboa terminó la redacción de su Historia General
llamada Indica en marzo de 1572, y el único manuscrito conocido
parece haber estado desde poco tiempo después en Holanda.71
Véase la relación completa de las mismas en el prólogo de Carlos Araníbar a la edición limeña del
Señorío de los Incas, 1967: XC y ss.	
Araníbar, 1967: XXIV.	
Ibidem: XIX.	
Porras, 1962: 312.	
Betanzos, 1924: cap. XVI.	
Porras, 1962: 245; Angulo, 1924: XXXI.	
Porras, 1962: 278 y 279; Wedin, 1966: 83.	
Porras, 1962: 290.	
64.
65.
66.
67.
68.
69.
70.
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Sin embargo, Garcilaso  utilizó las Informaciones del virrey Toledo,72
levantadas entre 1570 y 1572, y remitidas a España en este últi-
mo año. Es difícil aseverar que Garcilaso conociera solamente las
fuentes que cita o menciona ocasionalmente en sus Comentarios,
si bien la relación de ellas es amplia;73
es también interesante saber,
como ya hemos anotado, que en la época anterior a la redacción
de la Primera parte de los Comentarios Reales de los Incas, circula-
ban copias de la segunda parte de Cieza de León y de la crónica de
Juan de Betanzos; sabemos que Garcilaso utilizó la obra de Román
y Zamora, quien se limitó a copiar al padre Las Casas y a Cristóbal
de Molina el almagrista.74
Esta enumeración es necesaria puesto
que el material que usaremos para el estudio del mito de origen
cuzqueño es aquel aportado por Garcilaso, que ha dado lugar a
las interpretaciones más conocidas, además del recopilado por los
otros cronistas cuzqueños mencionados.
	 En Garcilaso podemos encontrar tres versiones del mito
de origen cuzqueño; la primera corresponde al capítulo décimo-
quinto del primer libro, y en ella se relata el origen partiendo de
una creación solar, y señalando la aparición de la pareja primor-
dial Manco Cápac-Mama Ocllo de las aguas del lago Titicaca. La
segunda versión está consignada en la primera parte del capítulo
décimooctavo del mismo libro, y en ella aparece una creación de
hombres a partir de un diluvio [son cuatro: Manco Cápac, Tocay,
Colla y Pinahua]; en esta segunda versión que trae Garcilaso pare-
ce haberse suprimido un desarrollo sin duda más amplio. El tercer
relato que presenta el cronista el que trata de los hermanos Ayar,
y coincide con las narraciones presentadas por los otros cronistas
que tomaron su información en el Cuzco del siglo XVI. Sin embar-
go, es preciso hacer notar que Garcilaso recalca especialmente que
la versión del lago Titicaca la recogió de personas vinculadas a la
familia de su madre, es decir, entroncadas con la elite tradicional
cuzqueña; mientras que las otras dos aparecen como si pertenecie-
ran a la tradición común de aquella época andina. Es interesante
observar que la versión de la elite es la que menciona el origen so-
Miró Quesada, 1948: 169.	
Ibidem: 168-169.	
Araníbar, 1963: 130 ss	
72.
73.
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lar, lo cual  no se aprecia en la misma forma en las versiones “popu-
lares” del capítulo XVIII del libro primero. Las dos últimas versiones
son atribuidas a “los indios que caen al mediodía del Cuzco, que
llaman Collasuyu y los del poniente, que llaman Contisuyu…” en el
caso de una de ellas, y la otra es atribuida a los que vivían al norte
y este de la misma ciudad sagrada.
	 Nada se ha esclarecido aún, en forma definitiva, sobre la
forma en que era conservada la tradición oral en los Andes. Se afir-
ma en las crónicas que los amautas eran guardianes de la “tradición
oficial” del Tawantinsuyu, aunque esto no excluye de ninguna ma-
nera la existencia de una tradición popular. Se afirma que Vaca de
Castro y Toledo hicieron reunirse a los quipucamayoq y andinos,
pero eso no garantiza que la versión que estos informantes dieron
fuera realmente la “oficial” cuzqueña. Es menester recordar que
quienes recogieron esas versiones orales —además de los cronis-
tas— no se hallaban en las mejores condiciones para lograr una
buena información.
	 La segunda versión mencionada relata una creación pos-
terior a un diluvio, y en la cual son creadores cuatro hombres:
Manco Cápac, Tocay, Colla y Pinahua. Hay cierta relación entre
alguno de estos nombres y los que aparecen en relatos semejantes
en otros cronistas, Tocay en Guaman Poma, por ejemplo;75
como
no puede atribuirse esta breve pero significativa coincidencia a una
explicación únicamente geográfica, debemos suponer que se trata
de una variante del relato central. El hecho de que Manco Cápac
aparezca recibiendo la parte norte del reparto que hace el creador
innominado [Wiraqocha] es explicable porque es conocido que
este punto del Cosmos goza de un alto prestigio, confirmado en la
región andina por el predominio indicado en el capítulo anterior.
Analizando el sentido de los puntos cardinales, se ha precisado que
el norte es considerado (en la India) como el punto más elevado,
aquel que marca el punto de partida de la tradición.76
Si bien el
mismo cronista reconoce que los cuatro hermanos de rete relato
han sido creados en Tiawanaco,77
se podría explicar que el Cuzco
Guamán Poma, 1936: 80.	
Guénn, 1962: 122.	
Garcilaso, 1960: Lib. I, cap. XVIII: 30.	
75.
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—que está hacia  el norte— haya sido considerado como centro del
mundo, el lugar donde había comenzado la creación.
	 La tercera versión de Garcilaso —la de los hermanos Ayar—
coincide en lo fundamental con los relatos de Juan de Betanzos,
Cieza de León, Sarmiento de Gamboa y Cristóbal de Molina el
cuzqueño, quien solamente presenta un resumen acompañado de
otras versiones referentes a regiones distintas de la cuzqueña.78
Lo
de Molina se explicaría si se piensa que el relato completo pudo
estar consignado en su obra perdida. Son cuatro los hermanos (o
las parejas) y debemos recordar que el número cuatro representa,
entre otras cosas, la totalidad, la plenitud y la perfección,79
lo cual
también se aplica al mundo andino; también es clara la vincula-
ción evidente entre este número y el “centro del mundo”.80
No
debe extrañar, pues, la división del mundo en cuatro partes, en
las dos últimas versiones de Garcilaso,81
como tampoco extrañe
la posterior y conocida división en cuatro del Cuzco —centro del
mundo— y del Tawantinsuyu basada en un sistema dual, así como
tampoco que sean necesariamente cuatro los hermanos del mito.
La selección que se realiza en todos los textos conocidos, y que
termina con la presencia omnímoda de Manco Cápac, puede ex-
plicarse por su relación con el norte, que hemos señalado antes.
Cabe, sin embargo, destacar la posibilidad de que el número de los
hermanos —cuatro— que actúan en el mito de creación aludido,
esté vinculado a las cuatro edades del mundo conocidas universal-
mente, y cuya existencia en el mundo andino ha sido demostra-
da.82
En este caso podría pensarse que la eliminación de cada uno
de los t res primeros hermanos configuraría las tres primeras edades
del mundo, mientras que Manco Cápac es el héroe fundador de la
última edad. En las versiones utilizadas, cada uno de los tres her-
manos desaparecidos no sólo es un hito en el camino recorrido por
Betanzos, 1924: 90-93; Cieza, 1967: caps. VI, VII, VIII; Sarmiento, 1947: caps. XI, XII, XIII.	
Eliade [1955: 69] hace aquí referencia al valor que este número tiene para los hindúes. Este mismo
valor de totalidad es atribuido al cuatro por Jung [1962: 36-37 y 233]. Conociendo el valor del simbo-
lismo numérico, podemos atribuirlo también al área andina, donde el mismo número gozó de singular
prestigio. La presencia de cuatro edades del mundo (Guamán Poma, Avila, Santa Cruz Pachacuti),
de cuatro partes del mundo (del cosmos), y de cuatro parejas en un mito de creación lo confirman.
Guénon, loc. cit.	
Garcilaso, 1960: Lib. I, cap. XVIII.	
Pease, 1968, passim.	
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las cuatro parejas  del mito, sino que es una divinidad, y así aparece en
los relatos más pormenorizados de los primeros cronistas cuzqueños.
	 Interesa destacar la presencia unánime de la pareja funda-
dora en los textos de los cronistas, y también la manera uniforme
como describen la calidad arquetípica y ordenadora del mundo
que posee Manco Cápac. El problema más serio es quizá el hecho
de una divergencia crucial entre Garcilaso y los otros cronistas que
recogieron su información en la misma región cuzqueña, y que es-
cribieron y aún publicaron su obra antes de la primera edición de
los Comentarios Reales en 1609. Mientras Garcilaso identifica cla-
ramente al sol como creador de la pareja primordial en la versión
del lago Titicaca, esta vinculación no aparece en los otros relatos
mencionados. Cieza, Betanzos y Sarmiento de Gamboa ignoran
cualquier relación entre el sol y el proceso de creación de la pareja
primordial en la versión de los Ayar.83
En Cieza de León, la primera
referencia al sol es indirecta, y alude a los utensilios de oro [metal
solar] que los cuatro hermanos Ayar llevan consigo, especialmente
la honda de Ayar Cachi.84
La idea de ser “hijos del sol” aparece
como accesoria y desvinculada del relato mismo.85
Juan de Betan-
zos ignora totalmente el origen solar en el texto que presenta en
el capítulo cuatro de la Suma y narración. Sarmiento de Gamboa
—siguiendo esta línea— sólo hace mención a que en el Cuzco
“hicieron la casa del sol…”.86
	 Tampoco mencionan el origen solar las proclamadas fuen-
tes de Garcilaso de la Vega; no lo hacen Gómara, Zárate ni el Jesui-
ta anónimo (texto atribuido al padre Valera); tampoco el padre José
de Acosta ni el licenciado Polo de Ondegardo.87
Encontramos en-
tonces que la versión que vinculaba al sol con la pareja primordial
Manco Cápac-Mama Ocllo parece de exclusiva responsabilidad de
Garcilaso. Si los autores que recogieron sus materiales en el Cuzco
entre 1550 y 1572 [la fecha de posible redacción de la crónica del
párroco Molina —1575— no puede entrar en confrontación mien-
Cieza, 1967: 18-19; Betanzos, 1924: 92-93, 94-96, 97.	
Cieza, 1967: 15.	
Ibidem: 16.	
Sarmiento, 1947: cap. XIII: 131.	
Gómara, 1954, vol. I: 20; Zárate, 1944: 42; Anónimo, 1950 relación atribuida al P
. Valera; tampo-
co en las citas de Valera en Garcilaso, ni Acosta, 1954; Polo, 1916, cap. III.	
83.
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tras no se  encuentre su obra perdida, desde que la que se conoce
actualmente apenas trae información a este respecto], no relatan
una creación de la pareja primordial por la divinidad solar, puede
pensarse que esta versión podría corresponder a una interpola-
ción, añadido, o variante de la tradición más vieja. Manco Cápac
y Mama Ocllo configuran la pareja triunfadora de un proceso de
selección, o la última de cuatro edades del mundo, como vimos
antes, y esta pareja funciona en los cronistas señalados [aparte de
la versión del lago Titicaca y Garcilaso], en forma independiente de
una creación solar. Más aún, al margen del relato del lago Titicaca,
no se encuentra la relación entre el sol como creador y la pareja
primordial en las otras versiones que el mismo Garcilaso presenta.88
	 Puede en cambio apreciarse que la vinculación con el sol
aparecerá mucho más clara en una época posterior: la guerra con
los Chanka. Tradicionalmente se ha vinculado el ascenso de Pacha-
cuti como sucesor del inka Wiraqocha a una revelación del dios
Wiraqocha. Riva Agüero, en 1950, admitió la versión de Betanzos,
en la cual es este dios quien da su respaldo al Cuzco en la lucha
con los invasores Chanka;89
posteriormente, María Rostworowski
de Diez Canseco, basándose en Cieza de León, atribuyó dicha
victoria al sol.90
Es interesante observar que es luego de esta vic-
toria cuando se produce una rápida implantación del culto solar;
además hay que añadir que no hay rastros de que el culto solar
haya sido anterior al estado cuzqueño que se inició en la época
que las crónicas atribuyen a Pachacuti.91
Karsten, que es uno de
los autores que con más lucidez ha estudiado el tema religioso
andino, sigue considerando a la manera tradicional a Wiraqocha
como el “dios de la elite” cuzqueña y al sol como “dios popular”.
En otra parte hemos hablado extensamente de la inoperancia del
sol como divinidad popular; también afirma este autor que “este
mismo dios creador (]Wiraqocha-Pachacámac) fue adoptado por
los conquistadores incas que le llamaron Viracocha y le dieron un
lugar de honor al lado de su propio dios nacional: el sol”. Karsten
Garcilaso, 1960: Lib. I, caps. XV y XVIII.	
Riva Agüero, 1965: 118. Cfr. Betanzos, 1924: 92-93, 94-96; Karsten, 1957: 163.	
Rostworowski, 1953: 89 ss.	
Pease, 1967: 10 ss.	
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acertó indudablemente cuando  consideró que el concepto de dios
creador aplicado a Wiraqocha no era privativo de los cuzqueños;
generaliza al pensar que Wiraqocha encarnó a la divinidad crea-
dora serrana y Pachacámac a la costeña.92
Si bien el concepto de
dios creador era claro en toda el área andina, el nombre que esta
deidad recibía variaba según las regiones.
	 Si Wiraqocha era una divinidad antigua en la zona cuz-
queña, dudamos que haya sido la que apoyó a Pachacuti; la an-
tigüedad a que aludimos puede comprobarse revisando los mitos
mencionados antes, recogidos en la zona vecina a la ciudad sagra-
da [ver las versiones de la creación del mundo en los tres cronistas
utilizados: Cieza, Betanzos y Sarmiento, aparte de la de Molina el
cuzqueño]. Hay algo más importante: en 1964, Carlos Araníbar
señaló la existencia de una dualidad rival: Wiraqocha-Pachacuti,
y esto nos abrió la posibilidad de suponer, partiendo de esta ri-
validad evidente en las crónicas, y del hecho de estar claramente
configurado Pachacuti como un arquetipo fundador, que el caos
anterior a la nueva fundación del Cuzco por Pachacuti, puede ser
atribuido a Wiraqocha [en realidad, a la lucha entre ambos]. Wira-
qocha sería entonces el dios vencido en la guerra con los Chanka,
y es el sol quien reconquista el Cuzco, donde Pachacuti, al volver
a ordenar el mundo, construye el Coricancha solar. No debe lla-
mar la atención que Wiraqocha (dios) y Wiraqocha (inka) lleven el
mismo nombre en la tradición cuzqueña, pues es cosa conocida
que el sacerdote puede (debe) llevar el nombre del dios a quien
sirve y representa. Para utilizar un ejemplo americano, podremos
apreciar que en México “…sólo un dios tenían… / su nombre era
Quetzalcóatl. / El guardián del dios, / un sacerdote, / su nombre
era también Quetzalcóatl”.93
Esto configura también, a nuestro jui-
cio, a Wiraqocha como divinidad primitiva del Cuzco y anterior al
estado. El sol es el vencedor de los Chanka y el creador del nuevo
orden que Pachacuti instala, y esto se refuerza con lo explicado
antes acerca de no encontrar activa participación solar en las ver-
siones del mito de creación cuzqueño en Cieza de León, Betanzos
Karsten, 1957: 154, 159, 163.	
Textos de los informantes de Sahagún, Códice Matritense de la Real Academia de la Historia; en
León Portilla, 1961: 28.	
92.
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y Sarmiento de  Gamboa; en estos relatos sólo aparecen símbolos
solares, el oro por ejemplo, pero el sol no figura aún como dios
creador.
	 Jan Vansina demuestra cómo “numerosos mitos tienen ex-
clusivamente por objeto dar una interpretación de la existencia del
mundo y de la sociedad, y su función es la de dar validez a ciertas
estructuras políticas existentes. Si un cambio sobreviene en la es-
tructura política, es probable que el mito sea adaptado a la estruc-
tura así modificada”.94
Esto último vendría a confirmar, a nuestro
juicio, el hecho de que el mito de origen de la zona cuzqueña
fue modificado para dar entrada en él al sol, nuevo creador de
la época estatal y tardía. No encontrando vestigios tempranos del
culto solar —ni arqueológicos ni míticos— y estando establecida la
desaparición de este culto inmediatamente después de la invasión
europea, se confirma su carácter no popular, por un lado y, por el
otro, su introducción en el mito de origen tradicional cuzqueño,
cuya antigüedad es mucho mayor que la del estado que comienza
con la época del Pachacuti de los cronistas. La inclusión del sol
como dios creador en la versión presentada por Garcilaso de la
Vega parece deberse, pues, a una elaboración sacerdotal contem-
poránea a la aparición tardía del Tawantinsuyu, y a su necesaria
vinculación con el mito de los fundadores primordiales.
	 La versión de los hermanos Ayar, recogida inicialmente por
los más tempranos cronistas del Cuzco, fue reemplazada entonces
por la imagen solar como mito “oficial” al organizarse el Tawantin-
suyu. Hemos visto ya de qué manera una de las versiones recogidas
por Garcilaso se hizo más conocida en la historiografía tradicional.
La mayoría de los autores que se ocuparon de estos temas conti-
nuaron entonces el proceso de historización de la memoria oral
iniciado por los cronistas. Se intentó de esta manera identificar a
los grupos étnicos que poblaban la zona, para asimilarlos o no a
los ayllus existentes. Cada uno de los Ayar fue identificado con
una panaqa del Cuzco, lo cual no sería erróneo si no se le hubiera
querido dar un sentido histórico a las figuras míticas de los cuatro
Vansina, 1966: 66.	
94.
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Ayar de un  lado, o de Manco Cápac y Mama Ocllo de otro.95
La
tendencia a historizar los mitos, encontrando en ellos datos histó-
ricos, hizo posible entonces ese trabajo. Sin embargo, las conclu-
siones no resultaron satisfactorias y, de igual modo que la discusión
entre “quechuistas” y “aymaristas” en torno al origen del Cuzco,
no aclararon tanto como enturbiaron el panorama. Un análisis de
otro tipo ha permitido a María Rostworowski de Diez Canseco una
nueva aproximación al problema; utilizando las versiones de los
cronistas y la documentación sobre tierras de la zona inmediata al
Cuzco, ha logrado establecer la “filiación” del ayllu Ayarmaca, al
mismo tiempo que ha introducido una nueva serie de elementos
para el análisis del mito de fundación del Cuzco.96
	 Los Ayar son cuatro parejas: Ayar Manco [o Mango]-Mama
Ocllo, Ayar Cachi-Mama Guaco, Ayar Uchu-Mama Cura y Ayar
Auca-Mama Ragua [o Ragua Ocllo].97
Aparecen en una cueva
[Tamputoco, en Pacaritambo], “diciendo que ellos eran hijos de
Viracocha Pachayachachi, su criador, y que habían salido de unas
ventanas para mandar a los demás”.98
Esta inicial diferencia con el
mito solar de los inkas, que vivieron en el Cuzco durante los últi-
mos cien años antes de la invasión europea, corrobora como vimos
el hecho de que el culto a Wiraqocha es anterior al del sol. Los
Ayar salen de la tierra en la misma forma como salieron de ella los
pobladores originarios en la creación realizada en tiempo primor-
dial por Wiraqocha, y que vimos en el capítulo anterior.
	 Camino del Cuzco, las cuatro parejas, o también Manco
Cápac y sus siete hermanos,99
llegaron al cerro Guanacaure, donde
“sembraron unas tierras de papas”. Allí Ayar Cachi derriba cerros
y abre quebradas a golpes de honda, lo cual ocasiona que sus her-
manos lo sepulten en una cueva a donde lo llevaron o enviaron,
pretextando haber olvidado ropa y oro. De Guanacaure fueron a
Sarmiento identificó a los Ayar con grupos determinados (1947: 119). Ver Latcham 1928b, Jijón y
Caamaño, 1934; Valcárcel, 1925: Riva Agüero, 1965.	
Rostworowski, 1970.	
La información de los cronistas varía ligeramente en cuanto a los nombres de los hermanos y tam-
bién en cuanto a las parejas. Betanzos, 1924: 91; Cieza, 1967: 15; Sarmiento, 1947: 117.	
Sarmiento, 1947: 117. Y luego añade “A estos no se les conoció padre ni madre más del que dicen,
que salieron y fueron producidos de la dicha ventana [Capac-toco] por mandado del Ticci Vira-
cocha, y ellos mesmos decían de sí quel Viracocha los había criado para ser señores” (ibid.: 118).
Betanzos, 1924: 92.	
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Matagua, de donde  pasaron al Cuzco, pero decidieron que uno
de ellos quedara en Guanacaure para comunicarse “con el sol su
padre”, y allí quedó Ayar Uchu convertido en piedra. Finalmente
queda solo Ayar Manco con Ayar Auca, los cuales se dirigieron al
Cuzco, pasando antes por tierras de coca y de ají. Luego se esta-
blecieron en el Cuzco, donde se siembra maíz originado en Tam-
putoco.100
	 En esta versión inicial ya apreciamos un paulatino predo-
minio del sol y podríamos preguntarnos si este “predominio solar”
hacia el final del relato de Betanzos, no correspondería a la solari-
zación de Wiraqocha, de la que ya hablamos. La información así
obtenida es enriquecida por la proporcionada por los otros cro-
nistas cuzqueños que, como Sarmiento de Gamboa, dan un rela-
to más pormenorizado y con detalles referentes a la organización
cuzqueña. Sin embargo, el texto de Betanzos parece estar menos
contaminado con criterios europeos. Mucho más clara es, a pesar
de ello, en Sarmiento de Gamboa, la situación de Ayar Uchu como
originador del rito de iniciación de la elite, luego de haberse con-
vertido en piedra,101
mientras que Cieza declara que esta situación
ritual tan importante corresponde a Ayar Cachi, quien resultaría
ser entonces el arquetipo ideal del iniciado en el huarachico.102
Ramírez [1971] ha considerado que es más clara la imagen de Ayar
Cachi como arquetipo de la iniciación. Podrá notarse también que
en la misma versión de Betanzos (e igual en los demás) se aprecia
que se da a la agricultura de papa una importancia inicial, mientras
que la del maíz aparece sólo en un momento final.103
La búsqueda
de tierras que se encuentra en todas las versiones, parece estar
relacionada con tierras de maíz, desde que el área del Cuzco es
aparente para este cultivo, y no debe sorprender entonces que el
maíz aparezca en los mitos más antiguos del Cuzco, si bien tal vez
no con la importancia económica y clasista que visiblemente tuvo
durante el Tawantinsuyu, donde el inka [el estado] podía disponer
de grandes cantidades de mano de obra utilizable en tierras de
Betanzos, 1924, caps. III y IV.	
Sarmiento, 1947: 121-122.	
Cieza, 1967: 18-20.	
Betanzos, 1924: 96.	
100.
101.
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maíz, que le  permitieron incrementar este cultivo de alto valor en
los Andes. El maíz es evidentemente solar, su presencia en los ritos
solares así lo atestigua, sin embargo su situación en un contexto
inicialmente no solar como el mito de los Ayar es explicable por-
que, como ya vimos antes, Wiraqocha, la divinidad que preside el
mito de origen cuzqueño más antiguo, se halla en un proceso de
solarización.
	 Aparecen también en el mito elementos relacionados a la
coca y al ají, cuya importancia ritual es conocida.104
	 En el mito de los Ayar encontramos cuatro parejas, ya ano-
tamos que el número cuatro simboliza perfección y totalidad. Pero
las parejas aparecen modificadas en los diferentes textos de los cro-
nistas, que sin embargo son unánimes en destacar a Ayar Mango
o Manco Cápac sobre los demás hermanos. Santa Cruz Pachacuti,
el indio colla que escribió su Relación hacia 1613, llega a preci-
sar: “Mancocapacynga, cuyos ermanos y ermanas eran çiete”,105
lo
cual nos coloca en otra perspectiva, que nos lleva a indicar cómo
el mito de los Ayar está destinado a explicar la existencia de siete
grupos de parentesco [panaqa] en el Cuzco anterior a la formación
del Tawantinsuyu. Pero la existencia de siete grupos, que adquiere
importancia en la interpretación de mitos de fundación, aparece
también sancionada por la información de un cronista como Sar-
miento de Gamboa, quien señala que “poblaron antiquísimamente
[el Cuzco] tres nacionales o parcialidades, llamadas la una Sauase-
ras, la segunda Antasayas, la tercera Guallas… Y algunos tiempos
antes de los ingas se averigua que tres cinches extranjeros deste
valle, llamados el uno Alcabiza, y el segundo Copalimaita y el ter-
cero Culumchima, juntaron ciertas compañas y vinieron al valle
del Cuzco… Y cuentan que los advenedizos salieron de donde los
ingas, como después diremos, y se llaman sus parientes”.106
Aquí
tenemos a seis grupos pobladores del Cuzco, identificables con pa-
nacas de la misma ciudad sagrada, a los que habría que añadir
Murra, 1968, se ocupa atentamente de puntos agrarios referentes a la papa y el maíz. La importan-
cia de la coca es conocida en todo el mundo ritual andino, en las adivinaciones, en las ofrendas,
su presencia es continua. En el caso del ají, las crónicas siempre mencionan su uso como ofrenda
y su significativa supresión en los ayunos rituales.	
Santa Cruz Pachacuti, 1950: 214.	
Sarmiento, 1947: 113.	
104.
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	49. 49
el sétimo formado  por los Inkas que llegaron con Manco Cápac,
según el mito, ya partamos de la versión de los Ayar o la del lago
Titicaca, Manco Cápac figurará en la tradición oral como el modelo
ejemplar y originario de estas primeras siete panacas.
	 Las crónicas han mantenido un esquema dinástico, en el
cual funcionaban solamente categorías europeas, donde cada inca
“heredaba” el poder de su “padre”, y salía simultáneamente de la
panaqa de éste, formando a su vez una nueva. Para ello entendían
las crónicas que cada Inka era hijo “legítimo” y “primogénito” del
anterior; hijo de la “mujer legítima”, que era la Coya según los
textos de los siglos XVI y XVII. Como hemos indicado otras veces,
estamos frente a un juego de categorías que no funcionaban por
igual en el área andina que en Europa, donde estaban relacionadas
con un sistema jurídico proveniente del derecho romano y los cri-
terios germánicos incorporados en la sociedad feudal. Las etiquetas
de “legítimo” y “primogénito” por ejemplo, podían ser entendidas
en los andes en el sentido de que era “legítimo” el sucesor que re-
petía el modelo original y arquetípico, y no el hijo del Inka reinante
y de su esposa “legítima”,107
por otro lado, la primogenitura no
funcionaba en un ámbito donde la elite era poligínica. La función
de la Coya habría que entenderla más como una cuestión ritual,
relacionada con la repetición de la pareja primordial en los ritos
agrarios de renovación anual, y no como una “reina” de carácter
acusadamente occidental. Su presencia no sólo no impedía la exis-
tencia legal de otras esposas, ya que no hay “concubinato” en una
sociedad que admite la poligamia [no sólo en la clase dirigente y
urbana del Cuzco, como lo demuestran claramente las informacio-
nes sobre señores locales o Kuraq]108
sino que no es determinante
en el caso de la sucesión, ya que el heredero no es el hijo “mayor”
de la pareja oficial, sino otro cualquiera designado por el gober-
nante o impuesto por un grupo, que llegaba al poder a través de
un rito de iniciación.
Pease, 1972: 32, 60, 61, passim.	
Ver las informaciones de los señores étnicos de la etnia Lupaqa, al lado del lago Titicaca [Diez de
San Miguel, 1964], y entre los Chupaychu, de Huánuco [Ortiz de Zúñiga, 1967], donde se prueba
y da información sobre la poliginia de los Kuraq.	
107.
108.
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	 El no  poder considerar a las panaqa como sucesiva creación
de cada gobernante de las “dinastías” que las crónicas mencionan,
nos lleva a aceptar su existencia simultánea. Los siete grupos origi-
narios se identificarían entonces con la cosmovisión celeste presidi-
da por Wiraqocha, el dios creador uránico y andrógino del Cuzco.
Encontraríamos además evidencias simbólicas de la vigencia de
esta imagen que relaciona el número de siete grupos con la pre-
sencia de un mito de creación celeste, en el culto a la constelación
de las “siete cabrillas”.109
	 Vemos así, cómo se puede trazar una línea continua en-
tre el mito de creación de Wiraqocha y el mito de fundación del
Cuzco por Ayar Manco, quien se transformará en Manco Cápac
por efecto de la solarización de Wiraqocha y de los cambios en
la organización cuzqueña, que llevan al poder al inka que co-
nocemos en los últimos años del Tawantinsuyu, y que aparece a
partir de Pachacuti. Los símbolos solares de la versión de los Ayar
[maíz, barra de oro], no están directamente relacionadas con un
sol creador, existente como tal en esta versión, que aparece tan
sólo como padre de los Ayar a partir de un determinado momento,
y no siempre. Es explícita en cambio la creación de los Ayar por
Wiraqocha, originados desde dentro de la tierra, de igual manera
que los primeros hombres creados por esta divinidad. La fundación
del Cuzco está inmersa entonces en un contexto inaugurado por el
mito cosmogónico celeste, cuyo modelo de divinidad creadora es
la que hemos venido llamando Wiraqocha, pero que entendemos
como extendido por toda el área andina con diferentes nombres
identificables en diversas regiones.
	 La primera evidencia del proceso que llevará al predominio
solar, la encontraremos en la lucha entre Wiraqocha y Pachacuti,
los incas octavo y noveno de la lista tradicionalmente conocida.110
Esta oposición es constante en las crónicas y se manifiesta en forma
paralela a la oposición entre el dios Wiraqocha y el sol, ya anuncia-
da. La identificación entre el dios Wiraqocha y el Inka del mismo
nombre no sólo está denunciada en la identidad nominal, sino que
Santa Cruz Pachacuti, 1950: 214; Lehmann-Nitsche, 1928: 124; Tschudi, 1918: T.I., 117; Arriaga,
1920: 19, 52, passim.	
La lista standard que la mayoría de los cronistas relata, supone una sucesión de hasta catorce inkas.
109.
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puede apreciarse que  de los siete grupos de parentesco que habría
habido en el Cuzco antes de la organización del Tawantinsuyu,
resalta la panaqa de Wiraqocha como sacerdotal y predominante.
	 La lucha entre los Inkas Wiraqocha y Pachacuti, en torno
a la invasión Chanka, que los cronistas relatan, tiene que ver con
el sometimiento que el primero manifestó hacia los invasores. Esto
puede entenderse si se considera que, a nivel de la tradición oral
y del mito, la actitud del dios Wiraqocha de no intervenir en favor
del Cuzco, sería consecuente con su calidad de “dios ocioso”, ya
anunciada, ya que de él no depende la vida del mundo. Es justa-
mente esta situación la que obligó —permitió— su cambio o des-
plazamiento por una divinidad más dinámica como el sol. Por otra
parte, la lucha entre el sol y Wiraqocha configura el caos, imple-
mentado también por la destrucción de la ciudad sagrada. El Cuz-
co era un “centro del mundo”, un lugar de máxima comunicación
con la divinidad, su invasión por los Chankas significaba entonces
la destrucción efectiva de un cosmos o mundo sagrado ordenado
por la divinidad. Siendo ésta Wiraqocha, la ruptura del centro es la
prueba más evidente de su vencimiento. Y es ésta la situación que
permite el cambio en los mitos cuzqueños que reflejarán en ade-
lante una situación distinta, solar, desde que es el sol quien vence
a los Chanka a través de Pachacuti.
	 Pachacuti es claramente un héroe solar, Garcilaso lo identi-
fica como hijo de Manco Cápac,111
lo cual lo identifica con el fun-
dador tradicional cuzqueño y héroe del mito tradicional y del solar.
Constructor [re-constructor] del Cuzco destruido por los Chanka, lo
hace bajo un claro magisterio solar; el Coricancha, anteriormente
dedicado a Wiraqocha,112
ahora lo es al sol, por lo menos a igual
Garcilaso, 1960, Lib. V, cap. XXVIII: 188; Guamán Poma, 1936: 87; una ilustrativa confusión ofre-
ce el mismo cronista cuando confunde a Manco Cápac con Pachacuti, frente a la invasión de los
Chancas [1936. 85] “e quel Pachacuti ynga oyo dezir que fue hijo de Mango ynga e queste fue el
primero de los ingas” (Toledo [1570] 1940, II: 44); Sarmiento, 1947: 176.	
Por un lado, Santa Cruz Pachacuti indica que Manco Cápac llegó a un lugar llamado “Coricancha,
en donde se hallaron lugar propio para un poblazón, en donde halló buen agua de Hurinchacan y
Hananchacan, que son dos manantiales…” [1950: 216]; también y después, “mando hazer a los
plateros una plancha de oro fino, llano, que significase que ay Hazedor del cielo y tierra… el cual
lo hizo fixar en una cassa grande, y les llamo Coricancha pachayachachicpac uaçin” [ibid.: 217]
Cfr. También Lehmann-Nitsche, 1928: 62-63. La imagen del Cuzco identificado con Wiraqocha,
se encuentra también en Sarmiento, quien hace decir a Pachacuti (Inca Yupanqui) que “es hijo del
Sol y guarda del Cuzco, ciudad del Ticci Viracocha Pachayachachi [1947: 170-171].	
111.
112.
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