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a 
Aysa 





Las hijas de los señores reyes de esta tierra y de sus deudos, 
que heran muchos, que casi todos los orejones tenían deudo con el 

señor: estas hijas destos señores desta tierra, que llaman coyas, 
que quiere dezir queridas señoras; estas heran rregaladas: trayan­
las en hombros, unas en andas, otras en hamacas. [. . .]y allí yuan 
echadas las . señoras, con cobertones en~ima. Estas heran muy se­

ruidas y muy tenidas en sí; delicadas, heran proueydas 
de todo lo que querían y auían menester. 

(Pedro Pizarro 1986: ff. 149v.-150) 
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Prólogo 

En julio de 1997, para obtener su licenciatura en historia, 
Francisco Hemández sustentó la investigación que ahora es 
publicada. En los años pasados desde entonces, su trabajo no ha 
perdido vigencia y darlo a conocer ahora vuelve a poner sobre el 
tapete un tema importante relacionado con la organización 
religiosa y política incaica, dentro de la cual las figuras femeninas 
alcanzaron, como sabemos, gran importancia. En efecto, ya Irene 
Silverblatt se había ocupado en 1976 de los principios de la 
organización femenina entre los incas, y en 1990 abordó de 
manera más amplia el asunto al vincular al género la 
perspectiva de clases. Por su parte, en el año 1983, María 
Rostworowski hizo otro abordaje (ni feminista ni militante) del 
rol femenino en las estructuras andinas del poder, aunque 
volvió a ocuparse del asunto, de manera más global, en 1995, 
siempre dentro del período anterior a la conquista. Más allá de 
estos trabajos, las figuras femeninas dentro de la historia y 
sociedad prehispánicas no continuaron apareciendo como 
asunto central de investigaciones, en parte debido a la 
disminución, en la segunda mitad de la década pasada, de las 
publicaciones historiográficas acerca de los Andes antes de la 
conquista española. El estudio de Hemández pretende seguir 
una tradición historiográfica instalada en nuestro medio hace 
ya medio siglo, que, desde el primer momento, significó el 
empleo de nuevas y variadas fuentes y la relectura de las 
crónicas tradicionales. Sin embargo, esta investigación deberá 
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ser entendida dentro de la orientación seguida por la 
historiografía durante el último tercio del siglo que acabamos 
de dejar atrás. En primer lugar, hay que destacar que cada vez 
con mayor interés se fueron buscando precisiones que 
permitieran una comprensión más profunda de la historia 
desarrollada en los Andes y ello reclamó permanentemente 
estudios monográficos que analizaran temas puntuales en la 
búsqueda de detalles que llevaran a conocer mejor la realidad 
andina prehispánica. Una de estas cuestiones fue el asunto del 
poder, que, si bien fue visto en tanto se expresaba en las 
organizaciones políticas y religiosas, también se consideró su 
relación con otros aspectos de las sociedades antiguas, y el rol 
femenino fue uno de ellos. Estuvieron presentes las 
inquietudes de los investigadores asociadas a las estructuras 
de dichas sociedades, lo mismo que a una historiografía más 
fragmentada en su temática y visión acerca del pasado en 
concordancia con las tendencias vigentes en otros ámbitos 
académicos, aunque se debe reconocer que dichas tendencias 
fueron asumidas con cierta lentitud por la historiografía 
peruana. Tal vez fue por esa causa que la mayoría de quienes 
durante los sesentas y los setentas se habían dedicado al 
estudio de la religión incaica, desde una perspectiva 
etnohistórica convencional, durante los noventas volvió sus 
ojos hacia períodos y temáticas diferentes, pese a que nuestro 
conocimiento sobre el mundo andino, la religión y la elite 
incaica seguía plagado de enigmas por resolver. Por eso fue y 
continúa siendo importante toda contribución bien realizada 
al estudio de aquella parte de nuestro pasado que todavía 
estamos obligados a escudriñar a fin de intentar comprender 
su compleja trama de relaciones, roles, · valores y su 
desenvolvimiento. 

Por otro lado, debe tomarse en consideración que, en un 
comienzo, la historiografía de las mujeres fue identificada 
como "de género" y que tuvo un carácter combativamente 
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feminista pues partía de una premisa irrefutable: la vigencia 
de una dominación masculina y, por tanto, la existencia de 
una subordinación femenina en el horizonte visible de la 
historia. Esta perspectiva resultó convincente y fue, además, 
desarrollada de manera disciplinada por cultoras de la 
historia, y en general de las ciencias sociales, y se llegó a 
generar cierto consenso histofiográfico (hombres y mujeres 
incluidos) acerca de la necesidad de reflexionar sobre la 
dialéctica de la influencia y de la decisión, de la potencia oculta 
y difusa, que se atribuye a las mujeres, y en el poder claro de 
los hombres, conforme en su momento lo reconocieron Duby 
y Perrot, para quienes, además, escribir la historia de las 
mujeres suponía otorgar a las relaciones entre los sexos un 
peso en los acontecimientos o en la evolución de las 
sociedades. La historiografía acerca de las mujeres ha 
evolucionado y se han ampliado las perspectivas iniciales al 
incluirse relaciones de género en general y la construcción 
histórica de la masculinidad tanto como de la femineidad; Ello 
no resultaba tan claro en 1997, por lo menos en nuestro medio 
historiográfico, y por ello el acercamiento de Hemández siguió 
deliberadamente la línea etnohistórica, conforme estaba 
caracterizada todavía en los noventas. De otro lado, la 
tradicional oposición entre eventos y estructuras comenzaba 
a ser reemplazada por el estudio de sus interrelaciones, lo 
que aportó originalidad a su trabajo. Luego de la aparición de 
mi libro sobre la Sucesión incaica, en el marco de un 
seminario que dicté en la Facultad de Letras y Ciencias 
Humanas de la PUCP, tuve la oportunidad de discutir 
algunos de estos asuntos con Hemández y considero que su 
investigación, recogida en este libro, continúa aquellas 
discusiones, e incluso puedo decir que completa, de alguna 
manera, aquel libro que publiqué en 1992. 

Por ello suelo parafrasear las afirmaciones de los viejos 
maestros de la Escuela de los Annales, que considero perma-
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nente vigentes, cuando indicaban que "cada generación de 
historiadores construye su propia versión de la Historia". 
En efecto, debo agradecer al autor de este trabajo el hecho de 
que la información sobre la historiografía de género (en el 
estado en que se encontraba hacia 1995) que le ofrecí alguna 
vez en clase me fuera devuelta primero en 1997 en forma de 
tesis y ahora como libro con las características de un trabajo 
valioso desprovisto al máximo del tosco sesgo ideológico y 
de la instrumentalización política. 

En efecto, al tratar sobre los roles femeninos, Hernández 
intenta un estudio de todo el grupo social en referencia y el 
lado femenino le sirve como herramienta para sintetizar lo 
conocido sobre el pensamiento, las nociones de tiempo y es­
pacio, la reciprocidad, el mito y los rituales pero, asimismo, 
para dar ciertos pasos adelante en la reflexión acerca de la 
operatividad de esas ideas. Me alegra en particular que 
complete el trabajo de otros sobre el poder y mando entre 
los incas, añadiendo temas solo esbozados en esas obras, ta­
les como el asunto de los roles sexuales y el poder, detenién­
dose y acercándose todavía más al papel de las mujeres en 
el proceso sucesorio. 

Es así que parece coherente y muy orgánica la división 
de su investigación en tres grandes temas: universo simbó­
lico, lo femenino en la organización socioeconómica del Ta­
huantinsuyo y los roles sexuales y el poder. 

El último capítulo es el que me parece de mayor interés 
sin menoscabar el valor de los otros dos que lo preceden, 
pues destaca que "la división de tareas según el género im­
plicaba también una distribución de las obligaciones relacio­
nadas con el poder", a lo cual yo añadiría una distribución 
de privilegios. De ahí infiere, basándose en informaciones 
proporcionadas por las crónicas, el notable protagonismo de 
las mujeres de la elite incaica asociadas en términos de dua­
lidad a las figuras masculinas. Levanta así la noción de 
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PRÓLOGO 

"dualidad sexual en el poder" y, por consiguiente, dejan de 
ser singulares o atípicos, como solían ser considerados, ca­
sos como los de las mujeres curacas de la costa norte. 

En esta investigación, la imagen de la Coya y su rol dentro 
y fuera de la elite incaica quedan suficientemente resaltados. 
Considero que con ello se ha producido un avance interesante 
para el mejor esclarecimiento de sus funciones políticas y reli­
giosas. Figuras femeninas asociadas al poder, dotadas de atri­
butos formales y vinculadas a ciertas actividades religiosas no 
fueron, como se sabe, casos anecdóticos en nuestras sociedades 
prehispánicas. Un ejemplo que merece ser estudiado con dete­
nimiento es el caso de la llamada sacerdotisa de San José de 
Moro en Lambayeque, dentro de las excavaciones y estudios de 
Donan y Castillo. 

Algunas de las conclusiones que se desprenden de este 
trabajo de Hernández confirman cuestiones contempladas 
anteriormente por la historiografía andina gracias a las pre­
cisiones que el autor realiza a partir de un análisis minucio­
so de las crónicas que revisa con nuevas preguntas. Los 
aportes adjetivos no dejan de tener importancia y, en gene­
ral, todo el trabajo abre derroteros para seguir investigando 
sobre un tema que desde 1997 no ha perdido validez y que 
inclusive ahora exige ampliar más la perspectiva a la luz de 
la nueva dimensión alcanzada por la historiografía especia­
lizada que abrió la más bien estrecha perspectiva de género 
original por otra más amplia, dialogante en sentido interdis­
ciplinario, preocupada por el tema de la construcción de las 
nociones vinculadas a los géneros (masculinidad, feminei­
dad, poder, actividad pública, vida privada, etc.). 

LILIANA REGALADO DE HURTADO 

Lima, mayo de 2002 
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lntrod ucción 

La historia incaica que hoy conocemos dista mucho de la que 
se escribía hace cincuenta años. Este cambio fue posible por­
que quienes se interesaron en los Andes prehispánicos se 
percataron de que las crónicas, fuente principal de la "histo­
riografía tradicional" sobre los incas, presentaban una ima­
gen occidentalizada del pasado andino y que, por lo tanto, 
era necesario contrastar esa información con la que provenía 
de otras fuentes coloniales como las visitas administrativas y 
otros documentos que, por su naturaleza, suelen tener un 
menor grado de subjetividad que el que las crónicas poseen. 
Sin embargo, considero necesario señalar que, pese a los pro­
blemas de interpretación que nos pueden plantear las cróni­
cas y al constante peligro de encontrarnos con información 
poco confiable sobre los incas, estas siguen siendo también 
una fuente rica y obligada de consulta para las investigacio­
nes que se refieren al pasado andino prehispánico: se trata 
de dejar de confiar en ellas como bases de datos verificables 
y entenderlas más bien como libros de historia capaces de 
proporcionarnos información importante al someterlas a un 
análisis cuidadoso de los datos que estas presentan. 

Al amparo de estos lineamientos de investigación, hoy se 
sabe, por ejemplo, que la razón por la que se encuentra en las 
crónicas una imagen del Inca similar a la de los monarcas 
europeos o el hecho de que la Coya actuara como una empe­
ratriz están basados, ambos, en una interpretación hecha por 
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el cronista a partir de sus patrones culturales y no precisamen­
te en un reflejo de la realidad, como muchas veces se pensó. 

Esta nueva versión de la historia andina en general y 
de la historia incaica en particular se comenzó a elaborar 
hacia finales de la década de 1950, en que Valcárcel propu­
so una metodología distinta para estudiar el pasado andi­
no y utilizó el término etnohistoria para definir la disciplina 
que debía reescribir la historia andina. 

Desde esa fecha, la etnohistoria ha venido replanteán­
dose, a veces constantemente, las maneras de abordar su 
objeto de estudio, y ha procurado elaborar métodos apro­
piados de investigación que le han permitido cambiar la 
imagen que sobre el mundo andino planteaba la "historia 
tradicional". 

De esta forma, se incluyó la información etnográfica 
que permitió reinterpretar las fuentes tradicionales a par­
tir de los lineamientos de la antropología que se preten­
dían incluir en ese entonces. Para este fin, fue muy im­
portante la publicación de las visitas administrativas de 
Garci Diez de San Miguel a la Provincia de Chucuito en 
1964 e Iñigo Ortiz de Z úñiga a la Provincia de León de 
Huánuco en 1967 y 1972, que publicara John Murra, dado 
que constituyeron un importante avance en la investiga­
ción etnohistórica. Así, al confrontar la información de 
las crónicas con el análisis de estos documentos adminis­
trativos que contenían información "menos contamina­
da" (por tratarse de documentos burocráticos) sobre el 
mundo andino, se pudo lograr una visión alternativa a la 
planteada por la hoy llamada historiografía tradicional. 

De ese modo, a través de los diversos documentos se 
pudo llegar a saber más sobre el mundo de los incas y se 
logró una visión más clara de la economía prehispánica y 
de las obligaciones de los andinos para con la organización 
incaica. 
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INTRODUCCIÓN 

Este recorrido de la etnohistoria en las últimas décadas 
permitió que en la década de 1980 se hicieran las primeras 
síntesis de lo avanzado dentro de la etnohistoria, como se 
puede apreciar en los trabajos de Espinoza Soriano en 
1987, Rostworowski en 1988, o la compilación de los traba­
jos de Tom Zuidema realizada por Manuel Burga en 1989. 
Asimismo, a principios de los noventa, la producción bi­
bliográfica sobre los Andes ha mantenido el carácter de 
síntesis, como se puede apreciar en los trabajos de Pease en 
1991y1992. 

Asimismo, la publicación de las visitas administrativas 
a Sonqo y Cajamarca, realizadas por John Murra y Rostwo­
rowski-Remy, respectivamente, así como las constantes 
reediciones de las crónicas, invitaron a renovar los estu­
dios y a volver a las fuentes como en el caso, entre otros, 
de los trabajos de Regalado (1993), Pease (1995), N oejovich 
(1996) y Ziólkowski (1997), para citar a algunos. 

Con la finalidad de continuar con esta línea de trabajo, 
se torna necesario formular nuevas preguntas que permi­
tan una lectura diferente de las fuentes para avanzar en la 
investigación sobre los incas a través del análisis de fenó­
menos vinculados al mundo andino prehispánico que no 
hayan sido suficientemente tratados por los etnohistoria­
dores y que definitivamente enriquecerían el debate e in­
crementarían nuestro aún insuficiente conocimiento sobre 
esta época. 

En ese sentido, investigaciones acerca de, por ejemplo, 
la vida cotidiana en la época de los incas o precisiones so­
bre el manejo ecológico andino serían de vital importan­
cia. De ese modo, a partir de investigaciones monográfi­
cas de nuevos temas, la etnohistoria, convertida hoy en 
historia andina, encontrará un nuevo camino para entender 
el pasado prehispánico y avanzar en el conocimiento del 
mismo. 
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En medio de estas razones inicié el estudio del rol de 
la mujer en la época incaica, con el afán de profundizar al­
gún sector de los estudios sobre la organización incaica, a 
partir de uno de los temas menos tratados por los investi­
gadores hasta el momento. Así, en este trabajo, cuya base 
es la tesis de licenciatura que presenté ante la Facultad de 
Letras y Ciencias Humanas de la Pontificia Universidad 
Católica del Perú, no se pretende estudiar a la mujer incai­
ca como un grupo marginal y aislado. Por el contrario, se 
pretende abordar su estudio dentro de los diferentes as­
pectos de la vida en el Tahuantinsuyo para acercarnos a 
una versión de algún modo más fiel de la organización de 
la sociedad incaica y sus representaciones culturales. 

En esta investigación, la cosmovisión andina y la reli­
gión ocupan el primer lugar dado que suponemos que las 
instituciones incaicas fueron de algún modo validadas por 
las estructuras religiosas. Por ello, en el primer capítulo se 
parte de un estudio del universo simbólico a fin de analizar 
la probable presencia de instituciones femeninas dentro del 
mundo sagrado. 

En segundo lugar, en el segundo capítulo se analiza el 
rol de la mujer en el contexto socioeconómico del Tahuan­
tinsuyo dado que es dentro de la organización de la socie­
dad incaica y en el desarrollo de la economía del Tahuan­
tinsuyo que encontramos una de las maneras en que la 
mujer participaba de los mecanismos generadores de 
prestigio entre los incas. 

Finalmente, en el tercer capítulo, el trabajo centra su 
atención en la participación política de la mujer en el Esta­
do Inca, analizando básicamente el rol de las mujeres de la 
etnia cuzqueña además del de la Coya y su relación con el 
Inca. 

Al ser consciente de la necesidad de hacer una nueva 
lectura de las fuentes a fin de recoger la escasa informa-
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ción que estas presentan sobre la mujer debido al poco in­
terés que existía en la época colonial por registrar el papel 
de las mujeres en la sociedad, en esta oportunidad se tra­
bajó básicamente con crónicas y fuentes publicadas a fin 
de ordenar la información disponible en ellas sobre esta te­
mática. Para tal propósito, se ha seleccionado crónicas que 
contienen básicamente información cuzqueña dado que, 
en el presente trabajo, se estudia a la mujer únicamente 
dentro del marco de los incas y el Tahuantinsuyo. 

Por esta razón, se utilizó como base los textos de Pedro 
Cieza de León, Cristóbal de Molina, Pedro Sarmiento de 
Gamboa y Juan Díez de Betanzos, los cronistas que contie­
nen información proveniente básicamente de la etnia in­
caica. Sin embargo, estas fuentes iniciales que constituyen 
el núcleo de la versión cuzqueña son contrastadas con 
otras crónicas y documentos administrativos. 

No quiero terminar esta introducción sin agradecer a 
Tom Zuidema por los acertados comentarios que de él 
recibí. Asimismo, mis alumnos de la Facultad de Letras 
fueron permanentemente un ojo atento a mis reflexiones 
sobre los incas y sus preguntas fueron siempre una 
experiencia enriquecedora. Mención especial merece una 
persona a quien debo agradecer por la confianza y empeño 
que puso en mi formación como estudiante y en mi 
desempeño como profesor: Liliana Regalado de Hurtado, 
quien asesoró esta investigación en incontables oportunidades 
y enriqueció con sus sugerencias mi trabajo. Por su parte, 
quiero agradecer a Dante Antonioli, Director Ejecutivo del 
Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Católica del Perú, 
quien acogió este proyecto y logró, con su paciencia, que 
terminara de corregir los originales; es preciso mencionar 
también el apoyo de la Dirección Académica de Investigación. 
Agradeceré también en nombre de los lectores a Jorge Díaz 
Herrera, quien supo transformar mi estilo en amigable a la 
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CAPÍTULO 1 

El universo simbólico 

Es conocida en determinadas sociedades la idea de que son 
los ancestros los creadores de la continuidad social, el 
sustento de su propia organización, por lo que cualquier 
duda sobre el comportamiento o incluso la vida de ellos 
podría conllevar la destrucción de la propia sociedad. Por 
esta razón, las aseveraciones provenientes de los rituales son 
certificadas por cada sociedad a partir del comportamiento 
de sus propias divinidades (Earls 1991: 11). Es, pues, ese el 
mecanismo que permite, por ejemplo, el funcionamiento de 
determinado control del tiempo mediante la elaboración del 
calendario donde si, por ejemplo, es necesario realizar la 
siembra en determinado período, tal práctica se sustenta en 
la celebración de una fiesta en honor a cierta divinidad, 
convirtiendo de ese modo el manejo del calendario en una 
práctica social sustentada en el ritual. 

Partiendo de esta idea, uno de los caminos mediante el 
cual se puede buscar el rol ejercido por la mujer en el mundo 
incaico es sin duda el del universo mítico, pues es allí donde 
la gente valida sus prácticas sociales, al proyectar en sus dio­
ses las imágenes de su concepción del deber ser. Por ello, coin­
cidiendo con Rostworowski, considero que en los mitos es 
posible percibir el pensamiento de la gente andina (Rostwo­
rowski 1992: 19; 1995: 1), dado que es en el mundo sagrado 
donde se pueden encontrar los comportamientos ideales que la 
gente asoció a "hombres" y "mujeres", ya sea porque se les 
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atribuyeron determinadas funciones masculinas o femeninas 
a las divinidades o porque en la tradición oral, que recogie­
ron los cronistas y se encuentra en los ciclos míticos que nos 
relatan, los "primeros" hombres y mujeres (incaicos) actúan 
conforme ciertas características que, en la mayoría de casos, 
coinciden con el comportamiento de las divinidades. 

En el mundo sagrado andino - y los incas no son una 
excepción- es notable la presencia de diosas relacionadas 
a la agricultura y la producción de alimentos. Asimismo, en 
la tradición oral, la mujer aparece ocupando un espacio im­
portante en la estructura del relato mítico, el mismo que la 
vincula claramente con una función similar atribuida a las 
diosas -por ejemplo, la transformación de los productos 
agrícolas en objetos rituales-. 

A las divinidades "masculinas", en cambio -y aquí no 
se debe descartar una probable filtración de criterios occi­
dentales al abordar el tema-, las fuentes las asocian gene­
ralmente con el poder, y podemos "constatar" que los dio­
ses incaicos son siempre los ordenadores del cosmos y los 
que de algún modo dan origen a tareas primordiales, como 
la fundación del Cuzco, por ejemplo. Paralelamente, quie­
nes tienen una función predominante en los ciclos míticos 
son generalmente varones, y son ellos los "responsables" 
del éxito de las empresas relatadas en los mitos. 

Esta constante es explicable por cuanto quienes recogieron 
la información estuvieron formados en una tradición donde el 
varón era el único llamado a ejercer el gobierno y a ocupar un 
papel predominante en la sociedad. Esto no quiere decir que, 
en el pensamiento de los españoles del siglo XVI, las figuras fe­
meninas estuvieran ausentes; ellos mismos manejaban una tra­
dición legendaria en la que las figuras femeninas actuaban de 
manera excepcional. Esas imágenes incluso fueron trasladadas 
al nuevo mundo, como en el caso de las "Amazonas", cuyas 
huellas se encuentran en las crónicas andinas. 
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CAPÍTULO 1. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

Este trabajo se orienta a poner en evidencia el rol que se 
les dio a hombres y a mujeres en la sociedad incaica. Parti­
mos del mundo sagrado, pues allí es posible encontrar el lu­
gar de unos y otros en el pensamiento mítico del Tahuantin­
suyo. Al respecto, llama la atención que, tanto en el compor­
tamiento de las divinidades como en el desarrollo de los ci­
clos míticos incaicos, son notables las alusiones a la "pareja" 
como ''responsable" de la realización exitosa de las acciones 
de ordenación y creación. Esto hace posible percibir, por lo 
menos en lo que al mundo sagrado se refiere, la existencia de 
una perfecta complementariedad por géneros en lo que po­
dría llamarse el ideal incaico que, por cierto, para este tema es 
más bien andino. 

1.1. La cosmovisión y los roles sexuales 

El tema de los roles femeninos en la religión andina fue 
planteado por Rostworowski en 1983, en un trabajo mayor 
sobre las estructuras del poder en los Andes; ahí también 
la autora estudió junto con otras divinidades andinas los 
casos de Mama Raiguana, Vichama y Pachacámac, así co­
mo la presencia femenina en las narraciones de Avila, y en­
contró una estrecha relación entre las diosas y la obtención 
de los alimentos provenientes de la agricultura o pesca 
(Rostworowski 1983: 72). 

No solo los productos agrícolas estaban relacionados con 
las divinidades femeninas, también se asociaba a lo femenino 
el origen de los minerales, como se puede apreciar en las 
siguientes referencias: 

Han escogido las más hermosas piedras de los metales y los 
han guardado y guardan y los mochan llamándolas madres 
de tales minas. Y, primero que los vayan a labrar, el día que 
han de trabajar, mochan y beven a la tal piedra llamándola 
mama de lo que trabajan[ ... ]. (Albornoz 1967: 18); y 
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En las minas, que ellos dicen coya, reberenciaban a los meta­
les mejores, que llaman mama, y a las piedras dellos las ora­
dauan, besándolas, con diferentes ceremonias [ .. . ]. (Murúa 
1962: 108, t. II)1 

Este mochar a las piedras se realiza porque se les atribu­
ye una capacidad reproductora y protectora. Además, el aso­
ciarlas al género femenino y el denominar a las piedras que 
representan los minerales mamas indican su capacidad de re­
producción y protección (Martínez 1995: 126) y, obviamente, 
la sacralidad otorgada por la gente andina. La sacralidad fe­
menina existente en la tradición oral andina se evidencia 
también cuando Murúa manifiesta que se mocha a la novia 
en el ritual matrimonial (Murúa 1962: 71, t. II).3 Mochan a la 
novia porque cumple, como las conopas, las funciones de re­
producción y protección, en este caso de los hijos, aseguran­
do la estabilidad de parentesco del grupo, pues se garantiza 
su crecimiento y, por lo tanto, su riqueza, en este caso --co­
mo señala Martínez-. Por un breve tiempo, la novia adquie­
re un carácter sagrado, cosa evidente en la mocha que se le 
hace (Martínez 1995: 127). 

Por otro lado, en el mundo religioso, Rostworowski ad­
virtió, también en 1983, una fuerte presencia femenina en la 
cosmovisión andina, al notar la ausencia de la figura paterna 
en los mitos, quedando en evidencia únicamente la existencia 
del binomio madre-hijo, por lo que deducía el predominio de 

1 Citados por Martínez 1995: 125. 
2 La Mocha, en los Andes, se relacionaba con el reconocimiento de la divinidad co­

mo tal y constituía la parte central de la ceremonia de investidura, identificando 
a la autoridad como un ser sagrado o huaca. El acto físico que se asociaba a "mo­
char" era una especie de "beso" o soplido que se daba a quien se "mochaba". 
Véase Martínez 1995: 116 y ss. 

3 Citado por Martínez 1995: 127. 

28 

la 
di 
dE 
2) 
dt 
se 
ta: 
ta 

ra 

ur 
ur 

he 
tiE 
SI/ 

m 
Ve 

nE 

m 
ce 
dt 
ac 
dE 
ne 
dE 
dé 
ta: 



l­

l­

la 

1-

)-

Le 

e, 
2-

ia 
ia 
la 
e­
n. -

o­
e­
le 

d­
la 
i.a 

:ia 

::le 

co-

1d o 

no­

>a". 
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la figura femenina en algún momento del tiempo mítico an­
dino, opacando la figura masculina al relegarla a una suerte 
de violador o lejano progenitor (Rostworowski 1983: 96; 1995: 
2). Sin embargo, es preciso recordar que esta ausencia del pa­
dre mencionada por la autora, en algunas tradiciones locales, 
se da en un tiempo mítico relacionado al caos; siendo impor­
tante desde el origen de los incas la presencia de la pareja, 
tanto a nivel de las divinidades como de las parejas fundado­
ras. Como se verá más adelante, ello explicaría la ruptura de 
una pareja marido-mujer por otra supletoria madre-hijo, en 
un tiempo distinto. 

Los roles cumplidos en la sociedad inca, tanto por 
hombres como por mujeres, tema de interés en este trabajo, 
tienen en la tradición oral recogida por los españoles de los 
siglos XVI y XVII una importante fuente pues, como se 
manifiesta anteriormente, los grupos huma!los buscan 
validar en los rituales y en los mitos las prácticas sociales 
necesarias de consolidar. De ese modo, tanto las versiones 
míticas referidas al origen o expansión del Tahuantinsuyo 
como los ritos destinados al mantenimiento del equilibrio 
del sistema incaico, los mismos que por la recurrencia de su 
actualización se convertían en "acontecimientos" necesarios 
de "recordar" (actualizar) como parte de un pasado ejemplar, 
nos permiten acercarnos a la base ideológica de la estructura 
de la organización incaica. El estudio de estos temas puede 
dar pautas para entender los roles asociados por la gente 
tanto a las mujeres como a los varones. 

1.1.1. Los mitos de origen del Cuzco 

Uno de los temas donde puede notarse una presencia fe­
menina significativa se refiere a los ciclos míticos asocia­
dos con el origen de los incas. Es importante, sin embargo, 
señalar que esta presencia femenina nunca se presenta de 
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manera aislada, sino en compañía del varón; es decir, se 
encuentra en los mitos del origen de los incas constantes 
referencias a la actuación de la pareja en la fundación del 
Cuzco. 

Es conocido por todos que una de las versiones míticas 
sobre el origen de los incas de mayor aceptación entre los es­
pecialistas en el tema es la que nos ofrece el cronista Betan­
zos, dado que este tuvo un privilegiado acceso a la informa­
ción proveniente de la elite cuzqueña. En la versión recogida 
por Betanzos sobre el origen del Tahuantinsuyo, se narra que 
los cuatro hermanos Ayar salieron, con sus respectivas muje­
res, de Pacaritambo o casa del producimiento, teniendo 
Ayarcache por mujer a Mamaguaco, Ayaroche a Cura, Aya­
rauca a Raguaocllo y Ayar Manco a Mama Ocllo4 (Betanzos 
1987: 17). 

Las mujeres de los Ayar, en el texto de Betanzos, no están 
relacionadas, como las diosas, con la producción de alimen­
tos sino con su transformación, por lo que salieron de Pacari­
tambo con cántaros, platos y ollas de oro, los que según el 
cronista eran para servir y dar de comer a sus maridos (Be­
tanzos 1987: 17-18). Es decir que, dentro de una probable 
complementariedad entre los sexos, se asocia a la pareja la ta­
rea de fundar el Tahuantinsuyo y tanto hombres como muje­
res tenían asignados funciones y roles propios. En el caso de 
las mujeres, la transformación de los alimentos en objetos 
asociada a la reciprocidad y la redistribución constituía su 
principal obligación.5 

Información similar a la de Betanzos, con algunas va­
riantes, es la ofrecida por las versiones del origen del Cuzco 

4 Este es el orden en el que salieron los Ayar según el cronista. 
5 Desarrollaremos esta idea ampliamente en el siguiente capítulo, referente a la 

participación femenina en la organización económica incaica. 
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recogidas por otros cronistas, quienes también presentan 
la actuación de cuatro parejas en el ciclo mítico menciona­
do.6 Por su parte, Pedro Cieza de León, al referirse al ori­
gen de los incas, menciona que de Pacaritambo salieron 
Ayar Ocho, Mamaco, Ayar Ache, Mamacona, Ayar Mango 
y Mamaragua, y aunque nunca manifiesta que formaron 
pareja entre ellos, el hecho de que se mencione a tres hom­
bres y tres mujeres es un indicio significativo. Asimismo, 
este cronista presenta también la versión de que tanto 
hombres como mujeres salieron lujosamente ataviados, y 
las mujeres sacaron mucho servicio de oro de Pacaritambo, 
cosa que hace pensar en la idea antes mencionada de la 
transformación de alimentos asociada a las mujeres en la 
tradición oral (Cieza 1985: 13-14). 

Por su parte, el Inca Garcilaso presenta una versión apa­
rentemente distinta del origen de los incas, aunque afirma 
también haber escuchado un mito similar que hacía referencia 
a las tres ventanas de Paucaritampu, de donde salieron cuatro 
hermanos y hermanas, destacando como fundadores del Cuz­
co Manco Cápac y Mama Ocllo; menciona a Ayar Cachi, Ayar 
Uchu y Ayar Sauca, sin citar a las respectivas hermanas 
nombradas por Cieza (Garcilaso 1960: 30). 

Sin embargo, según la versión que más se puede aso­
ciar con Garcilaso, por los informes que, este afirma, le 
fueron proporcionados por un anciano tío de su madre, el 
Tahuantinsuyo fue fundado por una pareja de hermanos, 
Manco Cápac y Mama Ocllo, hijos del Sol y la Luna (Gar­
cilaso 1960: 26-28). Resulta importante en esta versión el 
hecho de que la pareja no esté representada únicamente 
por Manco Cápac y Mama Ocllo, sino que estos eran a su vez 

6 Véase, por ejemplo, Santa Cruz Pachacuti 1993: 193, Sarmiento 1960: 213, Gua­
rnan Poma 1993: 67. 

31 



FRANCISCO HERNÁNDEZ ASTETE 

enviados por la pareja formada por el Sol y la Luna, actuando 
en este contexto con la misma jerarquía. 7 

El mismo autor resalta la importancia de la pareja, inclu­
so al referirse a las "divisas" de los Incas, manifestando que 
estos llevaban, además de una borla colorada, dos plumas de 
las alas del ave corequenque, una de cada ala. Asimismo, 
menciona que estas aves vivían únicamente en pareja e inclu­
so podían verse solo dos, por lo que los Incas las utilizaban 
pues: 

[ ... ]semejaban a los primeros Incas sus padres, que no fueron 
más de dos, hombre y mujer, venidos del cielo como ellos de­
cían. (Garcilaso 1960: 230) 

Una versión diferente acerca del origen de los incas es la 
ofrecida por Pedro Pizarro. Este se refiere a una isla llamada 
Titicaca, donde existía un ídolo de mujer que afirma haber 
visto y que sería"[ ... ] de quien dizen los yndios avía salido el 
primer señor <leste rreyno" (Pizarro cap. 10, f. 27v.). Es impor­
tante tener en cuenta esta variación en la explicación mítica 
sobre el origen incaico, pues en este caso se trata de un origen 
femenino de los Incas. Asimismo, Guarnan Poma menciona 
que el primer Inca descendía de una mujer y las versiones de 
la tradición oral eran producto de un engaño intencional de 
esta. Similar información se puede encontrar también, quizá 
por influencia del primero, en la obra de fray Buenaventura 
Salinas. 

Es necesario detenerse en las versiones sobre el origen de 
los incas referidas tanto por Guarnan Poma como por fray 
Buenaventura Salinas, pues en· ambos casos se habla de una 
historia elaborada sobre el origen del Cuzco con el fin de 

7 De la probable complementariedad entre el Sol y la Luna se tratará más adelante. 
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validar el dominio incaico frente a las otras culturas, y se pre­
senta la figura de una mujer hechicera y "malvada" como la 
autora del engaño . 

Así, y con el firme propósito de demostrar el origen dia­
bólico de la idolatría andina introducida por los incas, Sali­
nas manifiesta que, para hacerlo, el demonio escogió a Ma­
ma Huaco, la mujer más hermosa y deshonesta que había, 
quien quedando embarazada de aquel entregó a su hijo, 
luego del alumbramiento, a Pilcosina, una hechicera herma­
na suya. Esta crió al niño en la cueva de Tambo Toco hasta 
que cumplió cuatro años, fecha en que ambas mujeres em­
pezaron a propagar la noticia de que en pocos días saldría 
al mundo desde Pacaritambo, lugar cercano al Cuzco, un 
hermoso niño, llamado Manco Cápac Inga, que debía ser 
obedecido y tenido como Rey y absoluto señor, por ser hijo 
del Sol, y enviado por este desde el cielo, para que los go­
bernase y defendiese. Luego de algunos días, Mama Huaco 
y Pilcosina entraron a la cueva lujosamente vestidas y vis­
tieron al niño con ojotas de oro, ropa de cumbi y objetos de 
oro y plata; después lo subieron a la parte más alta del ce­
rro, donde apareció por la mañana iluminado por los rayos 
solares en medio de las mencionadas mujeres que se arrodi­
llaron a su lado. Es de ese modo que, según el cronista, es­
tas lograron que la gente creyera en el origen sobrenatural 
del niño, convirtiéndolo en gobernante. Además, cuenta Sa­
linas que cuando el niño tuvo catorce años se casó con su 
madre, Mama Huaco (Salinas 1957: 14-15). 

En otro momento, el mismo cronista manifiesta que el In­
ca Huiracocha, a quien le atribuye una tremenda sabiduría, 
hasta el punto de haber comprendido la existencia de un só­
lo Dios (incluso superior al Sol), dio leyes para que se destru­
yeran los ídolos, templos, huacas y adoratorios falsos a fin de 
venerar únicamente al verdadero "Dios señor del Sol". Sin 
embargo, afirma que estas órdenes fueron impedidas por su 
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mujer, la Coya, y sus concubinas, las mismas que lo persua­
dieron para olvidar el asunto y respetar la religión antigua 
(Salinas 1957: 18). 

Es evidente que Salinas muestra un claro componente fe­
menino en relación al pecado. Esta idea puede percibirse de 
igual modo en el pensamiento de Guarnan Poma, pues este 
nos presenta al primer Inca, Cápac Inga Tocay Cápac Pinau 
Cápac, como descendiente de Adán y Eva y Noé, y de la gen­
te de la edad de Uari Uiracocha Runa y Auca Runa, Inca, que 
en su opinión no era infiel ni practicaba ceremonias idólatras 
pese a ser identificado como hijo del Sol y de la Luna (Gua­
rnan Poma 1993: 62-64). 

Así, para Guarnan Poma, fue también una mujer, Mama 
Uaco, quien ligada al demonio originó la idolatría en los An­
des pues, al estar embarazada de padre desconocido, fue 
aconsejada por el demonio para mostrar a su hijo como un 
ser sagrado y, junto a Pilleo Ziza, llevaron al niño a una ven­
tana en Tambotoco y lo mostraron luego de dos años, dicien­
do que este (Manco Cápac) había .salido de Pacaritambo y era 
hijo del Sol y la Luna, por lo que debía gobernar como 
"Cápac Apo Inga"8 (Guarnan Poma 1993: 64-67). 

En ambas versiones, tanto Fray Buenaventura Salinas 
como Guarnan Poma se preocupan por afirmar que los mi­
tos referidos al origen del Cuzco fueron una invención. Sin 
embargo, es muy significativo el hecho de que el origen del 
pecado y la idolatría sea vinculado por ambos cronistas a la 
figura femenina, pues su presencia hace visible, además de 
su preocupación por mostrar un mundo andino anterior a 
los incas alejado de la idolatría, una figura bíblica del peca­
do, donde de la misma forma que Eva habría producido la 

8 En otro momento se verá cómo para Guarnan Poma esta partícula se relaciona 
con el poder en el Tahuantinsuyo. 
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expulsión de Adán del paraíso, habría sido Mama Huaco 
quien originó en complicidad con el demonio el tiránico 
gobierno de los incas. 

Es importante señalar que, si bien estas versiones sobre el 
origen de los incas tienen notables diferencias, ambos cronis­
tas hacen referencia a la presencia de la pareja en el origen 
mítico de los incas pues, aunque producto del pecado, Mama 
Huaco terminó casada con Manco Cápac y convertida en la 
Coya. Lo que sí se presenta casi sin variaciones en todas las 
versiones es la complementariedad encontrada entre el Sol y 
la Luna, ya que, verdad o ficción, fueron estos quienes orde­
naron la fundación del Cuzco a las parejas mencionadas. 

Una versión distinta, esta vez proporcionada por Sar­
miento de Gamboa al hablar del origen de los cañares, cuenta 
de un diluvio en la región de Tumibamba, del que se habían 
salvado únicamente dos indios cañares en el Cerro Guasano: 
Ataorupagui y Cusicayo. Lo curioso de esta versión es que el 
cronista refiere cómo cuando regresaban a su casa luego de 
trabajar la tierra, encontraban siempre la comida preparada, 
sin poder saber nunca el origen de la misma. La incógnita se 
resuelve cuando descubren que se las traían dos mujeres 
(también cañares) a las que quisieron atrapar sin ningún 
éxito. Por ello pidieron al dios Huiracocha que se las 
devolviera, petición a la que este accedió y, desde entonces, 
estas mujeres les cocinaron y sirvieron. La situación se 
mantuvo hasta que el mayor se ahogó, y quien quedó vivo 
convirtió a una en su esposa y a la otra en su manceba, con 
quienes tuvo diez hijos e hizo dos parcia_lidades: Hanansaya 
y Urinsaya, de las que descenderían todos los cañares 
(Sarmiento 1960: 207-208). 

Resulta significativo que, si bien este mito hace referencia 
al origen de los cañares, también se encuentra en él la presen­
cia de la pareja, además de los roles femeninos asociados a la 
preparación de alimentos y los masculinos al trabajo de la 
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tierra, por lo que la idea de la complementariedad entre sexos 
es bastante clara. 

A partir de las distintas versiones estudiadas, se puede 
percibir que en la tradición oral andina y particularmente en 
el origen mítico del Tahuantinsuyo se encuentra la presencia 
de la pareja, y no simplemente la de los hombres o las muje­
res sino de ambos; se presenta a la pareja como una unidad 
donde cada parte, hombre y mujer, cumple funciones que los 
convierten en opuestos y complementarios. 

1.1.2. Dividiendo el espacio 

Antes de iniciar el estudio de una probable división por gé­
neros del espacio sagrado que constituía el Tahuantinsuyo, es 
necesario recordar algunas ideas sobre la dualidad andina y 
los conceptos de tripartición y doble dualidad (cuatriparti­
ción) que de ellas pueden desprenderse. El tema ha sido 
planteado por numerosos autores9 y, más que discutir sobre 
su existencia, ahora resulta imprescindible preguntarse sobre 
los límites de su alcance. 

La dualidad se percibe prácticamente en todas las mani­
festaciones de la realidad y el pensamiento andinos. Su pre­
sencia se puede notar desde el propio comportamiento de los 
seres sagrados. Los dioses, por ejemplo, actuaban en pareja y, 
a menudo, se distingue la existencia de una contraparte para 
cada una de las divinidades andinas, 10 hasta en el propio ejer­
cicio del poder y en las múltiples manifestaciones de la vida 
cotidiana. 

9 Sobre la dualidad andina, véase Duviols 1980, Hocquenghem 1983, Pease 1992, 
Platt 1980, Regalado 1993, Rostworowski 1983, Zuidema 1995 (1964], entre otros. 

10 Sobre el comportamiento de los dioses incaicos y la presencia de sus parejas se 
volverá más adelante. 
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Es también clara la existencia de varios términos que se 
pueden asociar a la figura de la dualidad en los Andes, ha­
nan-hurin, alaasa-maasa, ichoc-allauca, uma-urco, etc., y expre­
san simultáneamente las ideas de alto-bajo, derecha-iz­
quierda, delante-detrás, dentro-fuera, cerca-lejos y masculi­
no-femenino. Y es que el hombre andino percibía el mundo 
dividido en partes opuestas, que a su vez se convertían en 
complementarias al ser necesaria siempre la existencia de 
una para el entendimiento de la otra. Es por ello que Platt, 
entre otros autores, entendió que la complementariedad, 
permitida por la oposición que la dualidad plantea, convier­
te a cada una de las partes en yanantin, es decir en opuestas 
y complementarias, a tal punto que existe entre ellas una si­
metría de oposición perfecta como la que se da entre la rea­
lidad y la imagen que esta proyecta en un espejo (Platt 
1980). 

Se sabe también que dentro de las partes que conforman 
una misma dualidad existe cierta jerarquía, de modo que 
siempre una de ellas es "superior" a la otra. Por ejemplo, en 
el caso de las manos, pese a que son yanantin entre sí, siem­
pre una de ellas es "más hábil" que la otra, pero el hecho de 
que sea la diestra superior a la siniestra o viceversa depende 
exclusivamente de las características del individuo.U Es por 
ello que en el principio de dualidad, pese a destacarse siem­
pre una parte sobre la otra, es cualquiera de ellas la que pue­
de en determinado momento poseer mayor jerarquía, situa­
ción que además se puede convertir en intercambiable en de­
terminados contextos. 

11 Se ha utilizado el ejemplo de las manos, pues con él es fácil entender que en algu­
nos casos es la diestra la que destaca sobre la siniestra y en otros no. Pero el ejem­
plo podría darse también con cualquier otra dualidad como la que funciona entre 
el Sol y la Luna o entre las parcialidades fuman y urin de un determinado ayllu. 
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De la duplicación de la dualidad se desprende la idea de 
cuatripartición, como la existencia de los cuatro suyus en el 
Cuzco. Además, aun cuando es posible suponer cierta filtra­
ción de criterios occidentales en el tema, asociados sobre to­
do con la imagen de la trinidad, algunas fuentes sugieren la 
existencia de una suerte de tripartición como la que funciona­
ba dentro de la división vertical del espacio sagrado inca en 
Hanan, Kay y Uku Pacha, correspondiendo al mundo "de 
arriba", ude aquí" y "de abajo", respectivamente, y donde 
Hanan y Uku (Urin) Pacha formaban una dualidad mientras 
que el Kay Pacha resultaba de la complementariedad entre 
aquellos y operaba como un plano intermedio o chaupi (Pea­
se 1991: 64; Regalado [1993] 1996: 21). 12 Pese a que no he po­
dido ubicar la división tripartita antes mencionada en fuen­
tes coloniales del pasado prehispánico, y su incorporación al 
pensamiento andino parece posterior, existen otras manifes­
taciones de la tripartición andina, asociadas por ejemplo con 
la existencia de tres ceques en la organización cuzqueña: Co­
yana, Payan y Cayao, así como en una variedad de mitos que 
aluden a la organización tripartita.13 

La idea de la cuatripartición como duplicación de la dua­
lidad permitió explicar la existencia de los cuatro suyus que 
conformaban el llamado Tahuantinsuyo o universo sagrado y 
ceremonial incaico.14 Un orden y una jerarquía entre ellos ha 
sido elaborada por Pease en varios de sus trabajos, en los cua­
les destaca una división del espacio sagrado que correspon­
día a la existencia de dos parcialidades: una hanan, a la que 

12 Para mayor detalle véanse Valcárcel 1967: 150 y ss; Zuidema 1989: cap. I. 
13 Para mayores detalles sobre los ceques del Cuzco, consúltese el monumental tra­

bajo sobre este tema de Tom Zuidema, realizado en la década de 1960 y publica­
do en español en 1989. 

14 Para una discusión sobre la idea del Tahuantinsuyo como espacio ceremonial, 
véase Regalado 1996. 
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pertenecen Chinchaisuyo y Antisuyo, y una urin, en la que se 
ubicarían Contisuyo y Coyasuyo. Asimismo, a partir de la in­
formación proporcionada por Betanzos sobre el recorrido de 
Huiracocha, Pease logró identificar cada uno de los suyos 
con los respectivos puntos cardinales: Antisuyo al Norte, 
Contisuyo al Sur, Chinchaisuyo al Oeste y Collasuyo al Este. 
Dentro de este razonamiento, en opinión de Pease, la jerar­
quía de las parcialidades integrantes del Tahuantinsuyo sería 
la siguiente: Chinchaisuyo, Collasuyo, Antisuyo y Contisuyo 
(Pease 1978: 109-110; 1986: 229-230). 

Por otra parte, uno de los temas que llaman la atención 
al estudiar las probables distinciones por géneros a las que 
hace referencia la tradición oral incaica es sin duda la exis­
tencia de una aparente división del espacio concebido ritual­
mente, en la que los sectores integrantes de una misma rea­
lidad espacial, incluyendo, por ejemplo, los suyos en los que 
se dividía el Cuzco, poseían vínculos con lo masculino o lo 
femenino. 

En la propia versión del origen de los incas que presenta 
Garcilaso, se menciona que Manco Cápac y Mama Ocllo fue­
ron a enseñar a la gente por separado, "El príncipe fué al sep­
tentrión, y la princesa al mediodía [ ... ]" (Garcilaso 1960: 27). 
No se puede perder de vista el hecho de que el Inca se dirija 
al Norte y la Coya al Sur, pues podría tratarse de una suerte 
de división por géneros del espacio simbólico, incluyendo 
probablemente a los suyos, la misma que, por lo menos en el 
caso de Garcilaso, correspondería a una identificación de lo 
masculino con el Norte y lo femenino con el Sur. 

Esta división, aparentemente apresurada, encuentra en 
el mismo relato garcilasiano una interesante información: 
la gente convocada por el Inca habría poblado el sector ha­
nan del Cuzco o Cuzco alto, mientras la convocada por la 
Coya el sector urin o Cuzco bajo. Asimismo, el cronista 
menciona que, si bien todos poseían la misma jerarquía en 
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la ciudad, existían ciertas diferencias según hubiesen sido 
convocados a integrarse a la nueva sociedad por el hombre 
o la mujer (Garcilaso 1960: 28). Es decir, por lo menos for­
malmente, la existencia de dos sectores diferenciados por 
géneros, con cierta superioridad del sector identificable co­
mo hanan (masculino) sobre el urin (femenino), parece co­
herente con la imagen de la dualidad mencionada entre los 
incas. 15 

Esta división del espacio sagrado según criterios "sexua­
les" se puede observar también en uno de los acontecimien­
tos rituales presentados por Cieza de León al mencionar el 
caso del curaca del pueblo de <:;año, quien al tratar de estable­
cer una alianza con Sinchi Roca casa a su hija con el hijo del 
Inca. Aceptada la alianza, 

[ ... ] se hizieron las bodas con toda solemnidad, a su cos­
tumbre y modo, y fue llamada en el Cuzco "Coya". Y una 
hija suya que tenía el rey, que avía de ser muger de su her­
mano, fue colocada en el templo de Curicancha [ ... ].Como 
este casamiento se hizo, quentan los mismos yndios que 
aquella pan;ialidad se juntó con los vezinos del Cuzco, ha­
ziendo conbites y borracheras confirmaron su hermandad 
y amistad al ser todos unos. (Cieza 1985: 95-96) 

Luego de la boda, esta mujer se habría convertido en 
Coya, es decir en la mujer principal del Inca. Aparentemen­
te, a partir de esta unión se estaba configurando una alian­
za con un sector determinado de las élites locales y se orga­
niza así el gobierno con características duales, a partir de la 
alianza celebrada con una mujer, por lo que añade el cronis­
ta que el Inca Yoque Yupanqui rogó a su suegro se mudase 
al Cuzco y 

15 Un acercamiento inicial del asunto en Rostworowski 1983, tema sobre el que se 
volverá en el siguiente capítulo. 
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[ ... ]se le dio y señaló para su bivienda la parte más oc;iden­
tal de la c;ibdad, la qual por estar en laderas y collados, se 
llamó Anancuzco; y en lo llano y más baxo quedó el rey 
con su casa y vezindad; y como ya todos eran orejones[ ... ] 
tuuiéronse para sienpre por ylustres las jentes que bivían 
en los dos lugares de la c;ibdad llamadas Hanancuzco y 
Orencuzco. (Cieza 1985: 97) 

Cieza menciona haber recibido información de que a par­
tir de ese momento gobernaron el Cuzco un Inca de cada sec­
tor (hanan y urin), información que se discutirá más adelante, 
pero de hecho constituye una de las pruebas más importantes 
sobre la que se sustenta la existencia de la dualidad al interior 
del gobierno incaico. Para el cronista, los parientes de la Coya 
son quienes poblarían el sector hanan del Cuzco, que se asocia 
en este caso al sector occidental de la ciudad. Resulta signifi­
cativo el hecho de que a diferencia de lo planteado por Garci­
laso, donde el mundo masculino estaba vinculado con la par­
cialidad hanan y con el Norte, en este caso se invierta la situa­
ción, siendo lo femenino (por la presencia de los parientes de 
la Coya) vinculado con lo hanan y con el Occidente. 

Si fusionamos dichas afirmaciones proporcionadas tanto 
por Cieza como por Garcilaso y ordenamos en relación a los 
puntos cardinales y los suyos incaicos que presenta Pease a la 
luz de las informaciones de Juan Díez de Betanzos, tendría­
mos que estos corresponderían al siguiente esquema: 

Masculino-hanan-Norte: Antisuyo 
Femenino-urin-Sur: Contisuyo16 

Femenino-hanan-Occidente: Chinchaisuyo 
Masculino-urin-Oriente: Collasuyo17 

16 Según la información de Garcilaso. 
17 Según la información de Cieza. 
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Utilizando similar procedimiento, podría ordenarse el es­
quema tomando la división garcilasiana como eje; es decir, 
ubicando un sector masculino (hanan) y uno femenino urin, 
divididos a su vez en dos sectores con las mísmas caracterís­
ticas, según los criterios de Cieza. De ese modo, obtenemos el 
esquema 1, en el que obviamente la orientación geográfica re­
sulta imprecisa; sin embargo, la división es interesante, aun 
cuando los sectores podrían presentar variaciones. 

Esquema 1 

Sector Hanan masculino-Oriente (urin) 

Masculino 

(Norte) 

femenino-Occidente (lzanan) 

Sector Urin masculino-Oriente ( urin) 

Femenino 

(Sur) 

femenino-Occidente (lzanan) 

Como se puede apreciar en el esquema 1, cada sector se 
subdividiría a su vez en dos, conteniendo cada una de las 
cuatro partes en las que se dividía el mundo una "connota­
ción sexual", un nivel de jerarquía (hanan o urin) y una ubi­
cación espacial, relacionada con los puntos cardinales, co­
rrespondiente a cada uno de los cuatro suyos en los que se 
dividía el Tahuantinsuyo. 

De esa manera, la información anterior podría también 
organizarse como en el esquema 2. 

42 

c 

n 
r. 
le 
h 
j 

s 

i= 
r 

F 
y 

s 



~s­

:ir, 
in, 
'ÍS­

i el 
re­
un 

·se 
las 
•ta-
.bi­
co­
. se 

ién 

CAPÍTULO 1. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

Esquema 2 

N 

Antisuyo 

o Chinchaisuyo Collasuyo E 

Contisuyo 

s 

En el esquema 2, podemos observar una clara oposi­
ción entre los sectores. Mientras en el sector 1 ("masculi­
no" -hanan) es lo "femenino" lo que denota una mayor je­
rarquía, en el sector 2 ("femenino"-urin) es lo "masculino" 
lo que tiene mayor rango. De ese modo, en la parcialidad 
hanan o espacio masculino se ubicarían Chinchaisuyo y 
Antisuyo y, en la parcialidad urin, Collasuyo y Contisuyo, 
siendo Chinchaisuyo y Collasuyo totalmente opuestos y, 
por consiguiente, complementarios. Si buscamos una je­
rarquía entre los suyos, esta sería contraria a la planteada 
por Pease y podría ser la siguiente: Chinchaisuyo, Antisu­
yo, Collasuyo y Contisuyo. 

En el mundo "masculino", lo más importante sería el 
sector "femenino", es decir el Chinchaisuyo, y en el mun-
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do "femenino", el sector "masculino" o Coyasuyo. Un ar­
gumento en contra de esta construcción que se propone 
podría ser el hecho de que Guarnan Poma mencione una 
mayor participación de "representantes" del Chinchaisuyo 
y del Collasuyo en el "Consejo Imperial" con respecto a los 
del Antisuyo y del Contisuyo.18 Sin embargo, esta mayor 
presencia de "representantes" podría leerse de otra mane­
ra, si pensamos en el criterio de oposición que contiene la 
presencia de la dualidad. Desde este punto de vista, en la 
parcialidad identificable como "masculina" es el sector fe­
menino (Chinchaisuyo) el que obtiene "mayor representa­
ción", mientras que en la parcialidad "femenina" sucede lo 
contrario, y es el sector "masculino" (Collasuyo) el quepo­
see más "representantes". 

Además, el propio Guarnan Poma, al hablar de las "seño­
ras", 19 establece una jerarquía entre ellas, identificando por 
ejemplo a la "primera señora" con el Chinchaisuyo, a la "se­
gunda señora" con el Antisuyo, a la "tercera señora" con el 
Collasuyo y a la "cuarta señora" con el Contisuyo, ordena­
miento jerárquico correspondiente a lo planteado al ordenar 
la información en el esquema 2. 

Resulta importante recordar la información propuesta 
por Rostworowski sobre la existencia de una cuatripartición 
por géneros, encontrando al analizar los mitos de origen del 
Cuzco un ordenamiento cuatripartito del mundo en el que 
existían un sector Masculino-Masculino y uno Femenino­
Masculino en la parcialidad hanan, además de sus respectivos 

18 Guarnan Poma menciona que tanto Chinchaisuyo como Collasuyo tenían cuatro 
representantes en el "Consejo Imperial", mientras que Antisuyo y Contisuyo so­
lo dos (citado por Pease 1992: 64). 

19 En el capítulo relacionado con el poder se discutirá el probable rol de las "sefí.o­
ras" que menciona Guarnan Poma. 
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opuestos en la parcialidad urin del mundo (Rostworowski 
1983: 132). Toda esta información, asociada a la comentada 
anteriormente, explicaría el comportamiento de Mama Hua­
co (mujer con atributos masculinos), pues podría identificár­
sela como una mujer de Chinchaisuyo, es decir del sector de 
mayor jerarquía en el Tahuantinsuyo, y que tendría connota­
ciones masculino-femeninas.20 

Una información diferente a la que se acaba de anali­
zar es la presentada por Sarmiento de Gamboa, quien, al 
mencionar el mito de origen de los cañares que referimos 
anteriormente, señala que, luego de la muerte del mayor 
de ellos, el sobreviviente tomó a una de las mujeres que los 
hermanos recibieran de Huiracocha y convirtió a la otra en 
su "esposa secundaria". Posteriormente, con los hijos teni­
dos en ambas 

[ ... ]hizo dos parcialidades de a cinco, y poblándolos llamó a 
la una parte Hanansaya, que es lo mismo que decir el bando 
de arriba, y al otro Hurinsaya, que significa el bando de aba­
jo. Y de aquellos se procrearon todos los Cañares que ahora 
son. (Sarmiento 1960: 208) 

Si vinculamos esta información con las de Garcilaso y 
Cieza, cabría la posibilidad de que cada sector sea confor­
mado con los hijos de una de las mujeres, siendo los hijos 
de la mujer principal los relacionados con hanansaya, y los 
de la "mujer secundaria" con urinsaya. Se estaría así ante 
una división donde existirían dos sectores femeninos, o en 
todo caso, una "parcialidad" masculina con dos sectores 
femeninos. Cabría preguntarse si los incas veían su rela­
ción con los otros de modo tal que identificaban su mundo 

2º Sobre la figura de la mujer guerrera se volverá más adelante. 
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como hanan-masculino con respecto a los que considera­
ban lo contrario: urin-femenino. 21 Muchas fuentes, al refe­
rirse a la guerra ritual entre Huáscar y Atahualpa, mani­
fiestan que cuando uno de ellos intentaba presentarse co­
mo victorioso frente al otro le mandaba de regalo ropa "de 
mujer". 22 

Por otro lado, una importante información referente a 
una división por géneros del espacio es la que se advierte en 
la iconografía existente en la Nueva Coránica de Guarnan Po­
ma de Ayala estudiada por Mercedes López Baralt. Esta au­
tora encuentra en varios de los dibujos del cronista una cons­
tante con respecto a la ubicación del hombre o el sol siempre 
a la derecha en los dibujos, mientras que la mujer y la luna 
siempre resultan graficadas a la izquierda (López-Baralt 
1993: 144 y ss).23 

Esta identificación masculino-derecha, femenino-iz­
quierda que posee la iconografía de la Nueva Coránica se­
gún los estudios de López-Baralt, resulta invertida si la 
comparamos con la relación entre Occidente-femenino y 
Oriente-masculino que nos presenta Cieza. Además, si esta 
variación la sumamos a la encontrada entre las informacio­
nes de Garcilaso y Cieza o a la planteada por Sarmiento de 
Gamboa, se puede pensar en que este tipo de asociaciones, 

21 Habría que recordar aquí que tanto Zuidema como Silverblatt mencionan que las 
distinciones masculino/femenino expresaban, simbólicamente, la relación entre 
conquistador y conquistado. Además, piensan que ese concepto podría 
ampliarse para definir tres grupos sociales: Conquistadores, Conquistados e 
"Intermedios", entre los que se contaba a los hijos de los vencedores en las 
mujeres vencidas; estableciéndose de ese modo lo que definieron como 
"Jerarquía de conquista" (Silverblatt 1976: 301; Zuidema 1964: 40-41; 168-173). 

22 Sobre este asunto se volverá al hablar del poder entre los incas. 
23 Esta posición que identifica a lo masculino (hombre, sol y gallo) con Ja derecha y 

a lo femenino con la izquierda (mujer, luna y gallina) se puede ver en Guarnan 
Poma 1993: 15, 22, 30 y 63) 
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pese a que existieron en tiempo de los incas, no funciona­
ron nunca como constantes. En este caso, lo único perma­
nente era la división del espacio simbólico en mitades, y 
estas últimas se asocian con lo masculino o lo femenino, 
cuya posición con respecto al espacio bien podía variar, 
existiendo así una suerte de intercambio de funciones y 
posiciones. 

Además, no es posible pensar en una identificación 
real del espacio en términos de masculino o femenino sino 
en una división simbólica de estas divisiones, acorde con 
posiciones jerárquicas y con connotaciones (masculinas-fe­
meninas) que en su momento adquieren cada una de las 
mitades. De ese modo, el que, por ejemplo, siempre dentro 
de un contexto definido, se otorgue a determinado suyo 
cierta jerarquía (hanan o urin) y que, a su vez, esta corres­
ponda a una división sexual (masculino o femenino) tiene 
que ver en realidad con el otorgamiento, por parte de la 
memoria colectiva asociada con el momento en el que se 
recogen las informaciones, de una validación simbólica a 
determinada posición jerárquica dentro de la estructura 
del Tahuantinsuyo. Cada una de las versiones analizadas 
pertenece a los determinados contextos en los que se reco­
gió la información y, por lo mismo, son totalmente varia­
bles, tanto como la propia tradición oral. 

Es necesario hacer notar la necesidad de tomar en cuenta 
estas divisiones solo como instrumentos que permitan enten­
der algunos de los aspectos del pensamientq andino, pero no 
como divisiones fijas; es decir que si bien pudieron funcionar 
en determinado momento, podían también variar fácilmente. 
En ese caso, lo único confirmado es la identificación de secto­
res con características sexuales determinadas en un cierto 
contexto, pero de ninguna manera podríamos asegurar su vi­
gencia en todos los espacios y menos a un su permanencia 
constante en el tiempo. 
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1.2. Complementariedad y oposición: el comportamiento 
de los dioses 

Una de las grandes carencias de la historiografía sobre los in­
cas es, sin duda, la ausencia de estudios monográficos sobre 
la religión andina prehispánica. Los estudios sobre los incas 
han experimentado en los últimos años importantes avances 
en cuanto se refiere a la organización de la sociedad, la es­
tructura económica o el ejercicio del poder.24 Sin embargo, el 
tema de la religión incaica no ha sido visto con renovado in­
terés por los investigadores. 

En esta oportunidad, por la estructura del trabajo, no se 
pretende solucionar este problema, pues nuestra preocupa­
ción por el universo religioso incaico gira en torno al tema de 
los roles sexuales de las divinidades. Al respecto, un acerca­
miento al tema fue planteado por María Rostworowski, al 
afirmar que tanto los dioses como las diosas andinas cum­
plían funciones diferentes, estando los dioses vinculados a 
los fenómenos naturales, necesarios de controlar mediante la 
realización de ofrendas y sacrificios, como, por ejemplo, los 
casos de Tunupa, a quien se le puede relacionar con el rayo y 
la lava hirviente; Illapa o Libiac, considerado una suerte de 
rayo amenazador; Pariacaca y su hijo Macahuisa, asociados a 
las lluvias torrenciales, y Pachacámac, conocida divinidad 
que ejerce su voluntad sobre los movimientos sísmicos y, ade­
más, junto a su hermano Vichama, representaba la oposición 
noche / día. A diferencia de los dioses, las diosas se relaciona­
rían con el origen y equilibrio de las subsistencias necesarias 
para la manutención humana, como, por ejemplo, los casos 
de Pachamama vinculada con la tierra, Mama Quilla con la 

24 Véanse, por ejemplo, los últimos trabajos de Martínez, Noejovich, Pease, Regala­
do, Ziólkowski citados en la bibliografía. 
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CAPÍTULO 1. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

luna, Mama Cocha con el mar, Urpay Huachac con peces, 
aves marinas y pescadores, y Mama Raiguana con el reparto 
de las plantas útiles a los hombres, así como las Conopas que 
personificaban a las plantas como las llamadas Mamas del 
maíz, papas, coca, etc. (Rostworowski 1995: 1-2).25 

Habría que notar, sin embargo, que si bien es posible re­
lacionar a las divinidades femeninas con la obtención de los 
recursos necesarios para la subsistencia, no se debe olvidar 
que, por ejemplo, el Sol, aun cuando no posee ningún tipo 
de representación femenina, obviamente está asociado a la 
agricultura y, lo que es más importante, fue entendido como 
tal por la gente andina. Además, no solo la figura de Mama 
Raiguana es cercana al "primer" reparto de productos ali­
menticios sino que, por ejemplo, en la tradición oral andina, 
una figura como la de Incarrí se encuentra asociada también 
a este rol. 26 Es por ello que, sin negar el vínculo evidente, no 
se debe suponer una relación exclusiva entre las deidades 
femeninas y la producción de alimentos, pues es posible en­
contrar divinidades masculinas con atributos similares. 
Además, el rol protagónico de las diosas asociado a la pro­
ducción de alimentos no es logrado sin la intervención de 
divinidades masculinas; prueba de ello es, por ejemplo, que 
la Pachamama, la divinidad que se puede identificar con 
más claridad con los productos agrícolas, no sea considera­
da una diosa universal y omnipotente sino que siempre ne­
cesita de un cónyuge para cumplir sus funciones, que en la 
mayoría de casos resulta siendo un gran dios de caracterís­
ticas creadoras, rasgos ancestrales y vigencia ultrarregional 
(Mariscotti 1978: 200).27 

25 Un primer acercamiento al tema de las diosas y su relación con la producción ali­
menticia puede ser consultado en Rostworowski 1983: 72 y ss. 

26 Véase Pease 1974: cap. IV, y 1982. 
27 Sobre las parejas de Pachamama se volverá más adelante. 
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Anteriormente se mencionó la presencia de la pareja co­
rno unidad dentro de los mitos de fundación del Tahuantin­
suyo. En ellos habíamos notado la existencia de ciertos roles 
para hombres y mujeres, que habían llevado a pensar en una 
relación de oposición entre las funciones que los mitos aso­
ciaban a hombres y a mujeres, las rnisrnas que resultaban 
complementarias en tanto era la pareja quien terminaba la 
empresa exitosamente. En el caso de la religión incaica, tam­
bién es posible encontrar este patrón, dado que podernos per­
cibir la existencia de parejas que actúan sobre base la de los 
criterios de dualidad.28 

Esta presencia de la pareja en la religión incaica puede 
leerse también dentro de un esquema de oposición y cornple­
mentariedad entre las divinidades masculinas y femeninas 
incaicas, corno en el caso de Inti (el Sol), con evidentes atribu­
tos masculinos, y Mama Quilla (la Luna) . Un ejemplo de esta 
asociación lo hallarnos en los dibujos de Guarnan Poma de 
Ayala; en ellos se puede encontrar en el cielo tanto al sol co­
mo a la luna en una clara relación de oposición pero dentro 
de un plano que denota una jerarquía sirnilar.29 

Sin embargo, hay que destacar que las fuentes, además 
de reconocer el vínculo existente entre el Sol y la Luna dentro 
la dualidad que conforman, destacan la importancia de aquel 

28 Al respecto, Platt (1980), al estudiar el caso de los Macha bolivianos, trabaja el te­
ma. Asimismo, Rostworowski (1983) desarrolló la idea de las parejas divinas en 
el universo religioso andino prehispánico. 

29 La presencia de esta relación de oposición entre el sol y la luna dentro de la ico­
nografía de la Nueva Crónica se puede notar en los dibujos que se encuentran en: 
Guarnan Poma 1993: 15, 22, 30 y 63. Además, esta oposición y su vinculación con 
la ubicación dentro del espacio de los dibujos definiendo la izquierda como fe­
menina y la derecha como masculina fue sugerida por Mercedes López-Baralt 
(veáse López-Baralt 1993: 144 y ss). Sin embargo, no se puede perder de vista que 
esta asociación está también presente en la iconografía cristiana en la que Cristo, 
por ejemplo, se representa siempre "a la derecha del Padre". 
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CAPÍTULO 1. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

y lo ubican en una posición superior frente a la luna. Al res­
pecto, Garcilaso, afirma que 

[ ... ] no tuvieron más dioses que al sol, al cual adoraron por 
sus excelencias y beneficios naturales, como gente más con­
siderada y más política que sus antesesores, los de la prime­
ra edad, y le hicieron templos de increíble riqueza, y aunque 
tuvieron a la luna por hermana y mujer del sol y madre de 
los Incas, no la adoraron por diosa, ni le ofrecieron sacrifi­
cios, ni le edificaron templos: tuviéronla en gran veneración 
por madre universal, más no pasaron adelante en su idola­
tría. (Garcilaso 1960: 42)3º 

Resulta importante el hecho de que se establezca la su­
premacía del Sol ante la Luna, pues este debió ser hanan 
frente a la Luna, que sería urin. Además, no se debe perder 
de vista que la intensidad de la luz solar puede asegurar 
esta supremacía. Al respecto, Sarmiento de Gamboa men­
ciona que, luego del diluvio,31 Viracocha se fue al Titicaca 
y mandó que saliesen el sol, la luna y las estrellas para dar 
luz al mundo, 

Y dicen que crió a la luna con más claridad que el sol, y 
que por esto el sol, envidioso al tiempo que iban a subir al 
cielo, le dió con un puñado de ceniza en la cara, y que de 
allí quedó oscurecida, de la color que ahora parece. (Sar­
miento 1960: 208) 

30 Garcilaso, además de mencionar que el Sol y la Luna actuaban como pareja, ma­
nifiesta que el patrón del matrimonio entre hermanos que practicaban el Inca y 
la Coya estaba asociado, por un lado, al ejemplo de los primeros Incas (Manco 
Cápac y Mama Odio) y, por el otro, al de los "abuelos", término con los que se 
refiere al Sol y a la Luna (Garcilaso 1960: 38). 

31 La idea del diluvio está presente en varias de las crónicas que se ocupan del pa­
sado andino, situación que se encuentra asociada con la visión bíblica del pasa­
do andino que quieren mostrar los cronistas. 
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Este pasaje de Sarmiento resulta significativo pues, al 
asociar la superioridad de la luz solar a un acontecimiento 
como el descrito y destacar una anterior superioridad de la 
Luna, pone de manifiesto la posibilidad del intercambio de 
posiciones entre las parejas divinas, además de confirmar la 
oposición entre el Sol y la Luna. Información similar nos es 
presentada por Santa Cruz Pachacuti al referirse a la 
existencia de un importante ídolo de mujer que habría sido 
destruido por Tunupa, al reordenar el mundo (Santa Cruz 
Pachacuti 1993: 190). Hay que recordar, sin embargo, que la 
"biografía" de Tunupa que presenta Santa Cruz Pachacuti 
fue elaborada en base a la del Apóstol Santo Tomás32 y que en 
este caso puede estar asociada a la figura de un "extirpador 
de idolatrías prehispánico" dedicado a borrar el pecado 
original andino (siempre de origen femenino) en un tiempo 
anterior a la invasión española. En todo caso, la que sí está 
clara es la oposición masculino-femenino destacada por el 
pasaje y la existencia de un tiempo mítico en el que los roles 
sexuales se intercambiaron y dieron origen al orden incaico 
encontrado por los españoles. 

Probablemente, la figura de mayor jerarquía en el mun­
do celeste es la del dios que los cronistas convirtieron en una 
suerte de "creador andino" y que, en diversos relatos, apare­
ce ordenando el mundo en Tiahuanaco o después del diluvio 
que algunas de las fuentes vincularon con el área andina.33 

Huiracocha, el "creador andino",34 encuentra en uno de los 
relatos que Garcilaso de la Vega atribuye al padre Valera un 
vínculo con Pachacámac, a tal punto que se afirme que Ticci 

32 Pease, comunicación personal. 
33 Para mayor información sobre esta divinidad, revísese Pease 1973. 
34 Debe entenderse la figura de "creador" asociada con Huira cocha corno la de un 

creador de un nuevo orden a partir de otro pre-existente. Véase Pease 1973. 
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CAPÍTULO l. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

Viracocha y Pachacámac son una misma divinidad considerada 
"[ ... ] como a Dios poderosísimo, triunfador de todos los de­
más dioses" (Garcilaso 1960: 155).35 Es sumamente sugerente 
esta asociación que Garcilaso (o Valera) encuentra entre las 
divinidades que poseen mayor jerarquía en el Hanan Pacha y 
el Urin Pacha. Son, pues, Huiracocha y Pachacámac los que 
mantendrían el equilibrio del cosmos desde sus respectivas 
posiciones. 36 

Nos llama la atención el hecho de que el "creador andi­
no" sea presentado por las fuentes como carente de género, y 
que se asuma para él, simultáneamente, funciones masculi­
nas y femeninas. Además, el acto de crear u ordenar el mun­
do que se le atribuye lo habría realizado solo y únicamente 
por medio de la palabra. Al respecto, Pease destaca que Cris­
tóbal de Molina sostiene que a la Huaca del Hacedor nunca 
le habían dado mujer, pues no la quería (no la pidió), encon­
trándose así una connotación andrógina para esta divinidad. 
Asimismo, el carácter bisexual del creador andino encuentra­
asidero en una "oración al hacedor", que Pease destaca en la 
crónica de Santa Cruz Pachacuti "Oh Uiracocha, Señor del Uni-
verso / seas varón /seas hembra ... " [también se puede leer ya sea 
este varón / ya sea este hembra ... ] (Pease 1973: 24-25).37 

35 En otro momento, Garcilaso, al hablar del dios creador andino, dice que los incas 
'l--l alcanzaron que había un Hacedor de todas las cosas, al cual llamaron Pachaca­
mac, que quiere decir el Hacedor y sustentador del universo" (Garcilaso 1960: 233). 

36 Sobre el vínculo entre Huiracocha y Pachacámac y una probable oposición Cos­
ta-Sierra, véase Pease 1973: 33 y ss. 

37 Esta suerte de dualidad sexual se encuentra también en las representaciones es­
cultóricas consideradas imagen de Huiracocha y en los monolitos Chavín que es­
tudiaron en su momento Julio C. Tello y John Rowe, los mismos que presentan 
dos imágenes iguales pero de sexos diferentes. Por ello es que la bisexualidad 
atribuida a la divinidad se presenta como expresión ejemplar de la potencia crea­
dora (Pease 1973: 25). Información citada también por Martínez 1995: 212. 
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Esta carencia de complemento atribuida a la figura del 
creador andino concuerda con la ausencia de la pareja en una 
buena parte de la cosmología andina que intuía Rostworowski 
al hablar de la ausencia del padre o la madre en algunos ciclos 
míticos (Rostworowski 1983: 96). Sin embargo, dicha ausencia 
es temporal, pues parece que la tradición oral, en determinado 
momento, asoció a los incas, en tanto constituían el tiempo 
vigente, el origen de un orden que presenta a hombres y 
mujeres actuando juntos en una relación de oposición y 
complemento. 38 

Si pensamos, a partir de las fuentes, en la existencia de 
una jerarquía en las divinidades celestes que gozaron de 
mayor prestigio entre los incas, Huiracocha poseía una po­
sición superior frente a Inti y Mama Quilla, los mismos 
que actuaban como pareja y eran urin con respecto al ante­
rior. 39 Una jerarquía similar a la planteada es la que se ob­
serva, por ejemplo, cuando en la fiesta de Hatun Layme, 
celebrada hacia finales de agosto en gratitud por la buena 
cosecha, Cieza menciona que se hacían rituales a Huiraco­
ha, Inti y Mama Quilla junto con otros dioses y, en estas ce­
lebraciones que se hacían en la "plaza", se encontraba en 
lo más alto de una suerte de "teatro" la figura de Ti~ivira­
cocha en una posición jerárquica evidente sobre el Sol y la 
Luna, ubicados en segundo plano (Cieza 1985: 90-91). 

38 Hay que recordar que, en determinado momento, Huiracocha se convierte en un 
dios ocioso carente de vigencia, momento en que aparentemente se da la difusión 
del culto solar y la expansión incaica tras la probable derrota de los chancas. Véa­
se Pease 1973. 

39 Esta situación debió variar al convertirse, en los ciclos míticos, la figura de Hui­
racocha en la de un dios "ocioso", momento en que debió invertirse el orden, pa­
sando Huiracocha a formar parte de un "pasado no vigente" y, por lo tanto, urin 

frente al Sol y la Luna. 
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CAPÍTULO 1. EL UNIV ERSO SIMBÓLICO 

Entre las divinidades que pueden ser llamadas ctónicas, 
podemos destacar a Pachamama (la tierra) y Mamacocha (el 
mar), por sus connotaciones femeninas. El tema de Pachama­
ma fue estudiado por María Mariscotti en 1978 y dispone­
mos, por ello, de una importante información sobre sus atri­
buciones relacionadas a la producción de alimentos, pues es 
considerada como la "Madre tierra", "dueña" y "protectora" 
de los animales que en ella habitan (Mariscotti 1978); sin em­
bargo, para el caso de Mamacocha, aún no disponemos de un 
estudio monográfico de esa envergadura. A pesar de ello, es 
fácil comprobar la connotación femenina que la gente andina 
asoció a esta divinidad y su vinculación con la alimentación 
generada por la pesca. 

Los de la costa de la mar[ ... ] adoraban en común a la mar, y 
le llamaban Mamacocha, que quiere decir, madre mar, dan­
do a entender que con ellos hacía oficio de madre en susten­
tarles con su pescado. (Garcilaso 1960: 20) 

[ ... ] la llamaban Mamacocha, que quiere decir Madre Mar, 
como que hacía oficio de madre en darles de comer. (Garci­
laso 1960: 215) 

Si pensamos en el vínculo con la producción de alimen­
tos mediante la pesca que se asocia a Mamacocha, es posible 
asumir la existencia de una complementariedad entre las dos 
divinidades pues ambas, es decir Pachamama y Mamacocha, 
contribuían al sustento de la gente. Una interrogante aún por 
resolverse es si Mamacocha estaba o no relacionada con la 
pesca en la sierra, pues en el relato garcilasiano se habla de 
una divinidad costeña vinculada al mar, mas no sería extra­
ño encontrar en la zona de la sierra una divinidad con igua­
les características y con probables connotaciones femeninas. 

Dentro de las divinidades ctónicas, resulta también im­
portante el caso de Pachacámac, el mismo que, como vimos, 
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posee una clara vinculación con Huiracocha. Garcilaso los 
confunde, hecho que nos hace pensar en la existencia de una 
contraparte para Huiracocha en el Uku Pacha. 

Por otro lado, una importante información sobre Pa­
chacámac la encontramos en un trabajo destinado, en par­
te, a aclarar las diversas connotaciones de Pachacámac, en 
el que María Rostworowski encuentra, a partir de la tradi­
ción oral costeña, una clara oposición entre este y el Sol (y 
Vichama, uno de sus hijos), pues se identifica a Pachacámac 
como señor de la noche40 (Rostworowski 1992: 27 y ss). Es­
ta oposición -manifiesta también en el asesinato de Vicha­
ma por parte de Pachacámac y la posterior fertilización de 
la tierra con los huesos del muerto, lo que originaría la apa­
rición de los alimentos- pone de manifiesto un rol de "da­
dor de alimentos", que cierto sector de la tradición oral aso­
ciaba a esta divinidad.41 Asimismo, Rostworowski señala 
también que existía un vínculo entre Pachacámac y Urpay 
Huáchac, considerada por parte de la información colonial 
como una suerte de diosa de los peces. (Rostworowski 
1992: 35 y ss). 

En el mundo ctónico, se nota también la presencia de la 
pareja, sobre todo a partir de la figura de Pachamama, que ha 
sido vinculada principalmente con Pachacámac y con el Sol 
(Mariscotti 1978: 196-199).42 

Si ordenamos las divinidades incaicas, podríamos 
agruparlas en parejas (no necesariamente matrimoniales), 

40 Vale la pena mencionar que Rostworowski encuentra un predominio de la figu­
ra de la Luna frente a la del Sol dentro de la tradición religiosa costefi.a (Rostwo­
rowski 1992: 30). 

41 Resulta interesante que en un mito recogido a principios de siglo se asocie a Pa­
chacámac con Pachamama (Rostworowski 1992: 32). 

42 Sobre la relación entre Pachamama y otras divinidades, véase Mariscotti 1978: 
201y222. 
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CAPÍTULO 1. EL UNIVERSO SIMBÓLICO 

vinculando las divinidades celestes con las ctónicas. De 
este modo, encontramos que Mama Quilla y Pachamama 
resultan opuestas en tanto constituyen divinidades feme­
ninas que cumplen funciones similares en planos diferen­
tes. Situación similar podría darse, por ejemplo, en el ca­
so de Huiracocha y Pachacámac, aunque es posible supo­
ner que esta relación sea producto de la oposición costa­
sierra de la que hablaba Pease y que la tradición oral 
haya asociado estas divinidades en tanto dioses que pue­
den considerarse "menores", luego de la expansión del 
culto solar. 

Por su parte, Mama Cocha no tendría representación en el 
mundo celeste, situación que sería explicable si pensamos que 
en el Urin Pacha, a diferencia del Hanan Pacha, donde la Luna 
es capaz de mantener el equilibrio femenino, la Pachamama (la 
Tierra) necesita de Mamacocha (la mar) para alimentar a los 
hombres. Asimismo, la oposición entre Inti y Pachacámac, 
explicada entre otras razones en la relación de este último con 
las tinieblas, resulta posible asociarlo con la Pachamama e 
incluso considerarlos como partes complementarias entre sí, 
por tratarse de las deidades más importantes en su respectivo 
espacio sagrado.43 

De ese modo, estaríamos hablando de dos planos, el 
primero relacionando lo masculino y lo femenino, si nos 

43 Una importante información sobre estas asociaciones fue planteada por Platt en 
su estudio sobre los Macha de Bolivia, destacando entre sus creencias un 
"ductismo cosmológico", en tanto que lnti y Mamaquilla formaban la pareja 
predominante en el Hanan Pacha, lo mismo que Pachatata (Padre tierra) y 

Pachamama hacían lo propio en el Urin Pacha. De ese modo, existían una mitad 
masculina (Hanan Pacha) y una femenina (Urin Pacha), en las que habitaban 
simultáneamente un ser puramente masculino o femenino (lnti y Pachamama 
para el Hanan Pacha) y uno simbólica y lógicamente imperfecto (Mama Quilla y 
Pachatata), respectivamente (Platt 1980: 158-160). 
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fijamos ya sea en el mundo celeste o en el subsuelo (en el 
Hanan Pacha o en el Urin Pacha), y el segundo, si estable­
cemos un paralelismo entre ambos mundos y buscamos 
una contraparte femenina o masculina para cada divini­
dad. Esta agrupación de las divinidades estaría relaciona­
da con la complementariedad existente entre lo masculino 
y lo femenino, la misma que funcionaba en el pensamien­
to de la gente andina y que podría ser graficado como en 
el esquema 3. 

Esquema 3 

HANANPACHA 

Mundo masculino 

In ti 
(Masculino) 

URINPACHA 

Mundo femenino 

Pachacámac 
(Masculino) 

Huiracocha 
(Andrógino) 

Mama Quilla 
(Femenino) 

Pachamama-Mamacocha 
(Femenino) 

En el esquema 3 se puede notar, por un lado, la exis­
tencia en el mundo de un ser andrógino, además de una 
divinidad masculina y femenina. Simultáneamente, en el 
mundo ctónico no existe un ser andrógino, no obstante la 
posibilidad de encontrar cierto vínculo entre Pachacámac 
y Huiracocha. Además, operaría una dualidad entre Pa­
chacámac y Pachamama-Mamacocha. Obviamente, tam-
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bién se puede ordenar el esquema por géneros, obteniendo 
cada divinidad una contraparte en el mundo opuesto. De 
ese modo, Huiracocha e Inti actuarían como seres opuestos 
a Pachacámac, mientras que Inti-Pachamama y Pachacá­
mac-Mama Quilla resultarían seres complementarios. 

En el esquema 3, producto de un ordenamiento de la 
realidad religiosa andina, sustentado en el principio de la 
dualidad, se evidencia la división por géneros, la misma que 
puede apreciarse en el dibujo presentado por Santa Cruz 
Pachacuti44 y que representa, para el cronista, una plancha 
hecha por Mayta Cápac, que se encontraba en el Coricancha. 
En esta representación se halla al centro y en un primer plano 
la figura de Huiracocha mientras que en lo que podría 
llamarse un segundo plano se representa a Inti (a la derecha) 
y Mama Quilla (a la izquierda). Al mismo tiempo, en el 
quinto plano del diagrama45 se encuentran Pachamama a la 
derecha y Mamacocha a la izquierda como en el esquema 4 
(Santa Cruz Pachacuti 1993: 208). 

Esquema 4 
I Huiracocha 

II Mama Quilla In ti 

V Mama cocha Pachamama 

44 Para una interpretación del diagrama de Pachacuti, desde el principio de des­
cendencia paralela (al que se hará referencia en el siguiente capítulo), véase 
Silverblatt 1990: 31-33. 

45 Se habla de un quinto plano, pues antes de este, en un cuarto plano, se encuen­
tran el lucero de la mañana (chazca cóyllor, a la derecha y el lucero de la tarde 
(choq chínchay o apachi orori) a la izquierda, y el verano e invierno a la derecha 
e izquierda, respectivamente. 
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Resulta interesante ver a Pachamama representada en 
un sector que podría considerarse masculino (derecha), 
por lo que sería hanan, frente a Mamacocha. Esto encuen­
tra explicación si pensamos que se ubica en el mismo sec­
tor que el Sol, y la tradición oral andina sostiene que este 
fertilizaba la tierra.46 Además, el hecho de que se encuen­
tre en un sector masculino frente a Mamacocha podría 
también asociarse a la idea de que su culto era más difun­
dido entre los cuzqueños y, por lo mismo, le era asignada 
una posición predominante.47 

1.3. Sacralizando las funciones 

Se dijo anteriormente que al estudiar la tradición oral y la re­
ligión se tenía la intención de buscar algunos de los compor­
tamientos ideales asociados por la gente a las divinidades 
con atributos "masculinos" o "femeninos" o a los actores de 
los ciclos míticos. Ahora se intentará descubrir, en esos com­
portamientos arquetípicos, los roles considerados por la so­
ciedad inca como propios de hombres y mujeres. 

Anteriormente se manifestó que las diosas andinas esta­
ban relacionadas generalmente, pero no de manera excluyen­
te, con la producción agrícola y marina. Situación similar es 
la encontrada en los roles que en los mitos de origen del Ta­
huantinsuyo se asocian a las mujeres, pues en ellos aparecen 
también relacionadas a los productos agrícolas, como se pue­
de observar en este pasaje de la versión del origen del Cuzco 
que ofrece Betanzos, en el cual las mujeres de los Ayar saca­
ron de Pacaritambo: 

46 No hay que perder de vista la afirmación de Platt mencionada anteriormente 
acerca de la "pureza" sexual que comparten tanto Inti como Pachamama. 

47 Pachamama no tiene un complemento masculino claro dentro de las divinidades 
ctónicas. 
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[ ... ] el servicio con que habían de servir y guisar de comer a 
sus maridos como son ollas y cantaros pequeños y platos y 
escudillas y vasos para beber todo de oro fino[ ... ]. (Betanzos 
1987: 18)48 

Por esto, se puede suponer una relación entre las diosas 
que dan origen a los productos agrícolas, peces, etc., y las 
mujeres que, en estrecha vinculación con ellas, se dedicaban 
a la transformación de los mismos en ofrendas rituales y pro­
ductos destinados a la redistribución. 

Vale la pena señalar que-como menciona Rostworows­
ki- la mujer andina tomaba parte activa en la agricultura, al 
encargarse básicamente del depósito de semillas y tubércu­
los, tarea que, en su opinión, era considerada exclusivamen­
te femenina, pues la tierra (Pachamama) poseía el mismo gé­
nero (Rostworowski 1986: 9). Este hecho evidencia la exis­
tencia de una práctica andina relacionada con la mujer y por 
ello se expresa claramente en la religión y la mitología. Es 
decir, el propio hecho de las diosas relacionadas con el con­
texto agrícola es producto del papel protagónico de la mujer 
en un acontecimiento tan importante para una sociedad bá­
sicamente agrícola como la siembra. De ese modo, se valida 
en el universo sagrado una práctica social. Es decir, la pre­
sencia de diosas relacionadas con los productos agrícolas, 
unida a la estrecha vinculación de las mujeres con la siembra 
y con la preparación de los alimentos, podría interpretarse 
como una explicación o validación simbólica de tareas rela­
cionadas en la sociedad incaica con las figuras femeninas. 

48 En el mito de origen de los caíí.ares estudiado anteriormente, las mujeres también 
estuvieron dedicadas a la preparación de los alimentos (Sarmiento 1960: 207-
208). 
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Parece que existió una relación ritual entre la preparación 
de los alimentos por parte de las mujeres y la producción de los 
mismos sacralizada por las diosas. En ese sentido, habría que 
añadir cómo en los diferentes rituales andinos, incluyendo los 
espacios de socialización en donde se efectúa la reciprocidad, la 
participación de la mujer en la producción/ transformación de 
alimentos se da como una forma de agasajar a quienes se está 
convocando. Esta situación la encontramos, por ejemplo, 
cuando, a propósito de una celebración ofrecida por Inca 
Yupanqui en el Cuzco para agasajar a los curacas, Betanzos 
escribe que 

[ .. . ] vinieron las señoras así las mujeres del ynga como las 
de los demás principales las cuales sacaron muchos e di­
versos manjares e luego se sentaron a comer [ ... ]. (Betanzos 
1987: 61)49 

Es importante resaltar que detrás de la imagen cortesana 
propuesta por el cronista se acoge una imagen ceremonial 
donde la participación femenina guarda relación con los dis­
cursos míticos y la práctica de la reciprocidad andina. Si bien 
la mujer estaba relacionada a la preparación de los alimentos, 
no se encuentra en situación inferior al hombre, sino que par­
ticipa de diversas formas en el ritual, y su vinculación con la 
preparación de los alimentos destinados a iniciar la reciproci­
dad no es sino un ejemplo de su participación en este. Además 
---como manifiesta Rostworowski- , y no obstante tratarse de 
una práctica bastante generalizada pero no única, en el Tahuan­
tinsuyo el trabajo estaba dividido por géneros desde la niñez y 
existía una suerte de complementariedad entre los sexos ade­
cuada a las circunstancias (Rostworowski 1986: 7). 

49 El énfasis es nuestro. 
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Esta relación de las mujeres con la preparación de los 
alimentos no era únicamente una división de tareas entre el 
varón y la mujer entendida en términos de sumisión de las 
mujeres a los varones sino, según lo mencionado por 
Rostworowski, parte importante de esta complementariedad 
del trabajo según los géneros. Paralelamente, en los ciclos 
míticos, se encuentra también a la mujer asociada con el 
tejido,50 práctica que constituía una parte importante de las 
actividades rituales demandadas tanto por la reciprocidad 
como por la redistribución. 

Por otro lado, el ejercicio del poder, la participación 
en la guerra, así como el cultivo de la tierra o la fabrica­
ción de arados, acequias y calzado son tareas que las 
fuentes consideran básicamente como masculinas.51 Sin 
embargo, Rostworowski, basándose en la información de 
Betanzos, encontró cierto tipo de participación femenina 
relacionada principalmente con la guerra, en torno a la 
mítica figura de Mama Huaco, situación que cobra senti­
do al considerar a Mama Huaco como una mujer (femeni­
no-masculina) dentro de la cuatripartición por géneros 
presentada por la autora citada (Rostworowski 1988: 33; 
1993: 132-133). 

Betanzos también menciona algunos ritos en los cuales 
participan mujeres guerreras, como en el caso de las celebra­
ciones realizadas a la muerte de Pachacútec, pues este habría 
pedido que en las exequias después su muerte participen 

so Gracilaso, por ejemplo, dice que luego de la fundación del Cuzco, Mama Ocllo en­
seüó a las mujeres a tejer e hilar para ellas, sus maridos y para sus hijos (Garcilaso 
1960: 28). 

51 Al respecto, véase, por ejemplo, Garcilaso 1960: 28ySilverblatt1990: 10-11. Por otro 
lado, habría que recordar que esta autora manifiesta también que existían pocas co­
sas que no pudieran ser hechas por ambos sexos; además, atm cuando los hombres 
podían hilar, el arado y la guerra eran funciones estrictamente masculinas. 
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mujeres vestidas de hombres bailando con hondas y utensi­
lios de guerra (Betanzos 1987: 147). 

En este caso, es destacable la mención del propio cronis­
ta acerca de que estas mujeres se vistieron de hombres, pese a 
la visión de Betanzos según la cual estas funciones estaban 
reservadas exclusivamente a los varones; en realidad, esta­
rían simulando ser hombres. Asimismo, una probable expli­
cación a este hecho podría encontrarse en la hipótesis de que 
este tipo de situaciones se daban en ocasiones excepcionales, 
pues dentro de la oposición complementaria que formaban 
hombres y mujeres, los roles podían intercambiarse. 

De ese modo, ante la posibilidad de que se den situacio­
nes en las que a las mujeres les resultaba inevitable acudir a 
la guerra, existía la validación mítica para tales circunstan­
cias, debido a que al participar en estas guerras rituales se en­
tiende la necesidad de la presencia de figuras femeninas. En 
este sentido, habría que recordar también que Mama Huaco 
actúa luego de la muerte de dos de los hermanos Ayar, es de­
cir, que el relato refleja el contexto de crisis. 

Otro de los ejemplos de mujeres míticas relacionadas con 
atributos masculinos es planteado también por Rostworowski 
al alertar que, pese a que la mayoría de cronistas mencionan a 
Manco Cápac como el portador de la vara de oro, Sarmiento de 
Gamboa relaciona este hecho con la figura de Mama Huaco, 
encontrando en ello una imagen femenina con atributos 
fálicos. Asimismo, menciona el hecho de que Mama Huaco 
dirigió su propio ejército. Esta imagen de mujer guerrera se 
puede observar también en la contienda contra los chancas en 
la figura de Chañan Cury Coca (Rostworowski 1983: 133-135; 
1995: 5).52 

52 Sobre la imagen de la mujer guerrera en el contexto de la guerra contra los chan­
cas, véanse también Sarmiento 1960: 233, y Pachacuti 1993: 218 y 220. 
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Es necesario llamar la atención otra vez acerca de que, se­
mejante a la versión de los Ayar, la presencia de una mujer 
con atributos masculinos en la guerra contra los chancas se 
da en una situación de crisis. El ciclo mítico de la guerra con­
tra los chancas marca el inicio de un nuevo orden social a par­
tir de la figura de Pachacútec, por lo que bien podríamos pen­
sar en una inversión de roles en época de alteración del orden 
previa a un nuevo tiempo mítico. 

En todo caso, al margen de este tipo de vínculos ocasiona­
les, en los que, a partir de su participación en determinados ri­
tuales, se asocia a la mujer con situaciones de guerra, queda 
clara la relación de lo femenino con la producción y transfor­
mación de productos agrícolas y marinos, la misma que se 
ejerce dentro de un contexto de oposición y complementarie­
dad con las actividades relacionadas con lo masculino. 





CAPÍTULO 2 

Lo femenino en la organización 
socioeconómica del Tahuantinsuyo 

En este capítulo interesa analizar el rol que jugaron tanto 
hombres como mujeres en la organización social y econó­
mica de los incas y, por los intereses del trabajo, destacar 
los mecanismos de articulación social y económica en los 
que se encuentra presente la mujer. 

En ese sentido, de manera similar a lo observado en el 
capítulo anterior, se puede percibir que, dentro del orden 
social y económico del Tahuantinsuyo, la mujer jugó una 
función protagónica, siendo "lo femenino" de vital impor­
tancia tanto para mantener el sistema de parentesco, en 
buena cuenta el sustento de la organización incaica, como 
para la reciprocidad y la redistribución, es decir las bases 
económicas del Tahuantinsuyo. 

2.1. Roles sexuales y organización de la sociedad incaica 

En los estudios referentes al rol que cumplieron tanto hom­
bres como mujeres en la sociedad incaica, ha cobrado im­
portancia en los últimos años la tesis de la doble descen­
dencia o descendencia paralela, la misma que suponía a los 
hombres pertenecientes al grupo de parentesco de sus pa­
dres de igual forma que las mujeres al de sus madres.1 A 

1 Al respecto, véanse los trabajos de Zuidema citados en la bibliografía. 
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partir de esta idea, Silverblatt, basándose en las informacio­
nes de Zuidema, planteó el funcionamiento de líneas de 
descendencia paralelas relacionadas con el acceso a recur­
sos, por lo que supuso que era mediante las madres que las 
mujeres andinas accedían al agua, a los animales e incluso 
a los rebaños comunales (Silverblatt 1990: 3).2 

Según esta postura, el paralelismo entre hombres y mu­
jeres definía las funciones de ambos en la sociedad incaica 
y un fuerte vínculo articulador de las diosas, las Coyas, las 
mujeres de la elite y las mujeres "del común".3 Esta idea se 
aplicaría también entre los varones, de modo que, a partir 
del Inca, se desprendía una organización jerárquica mascu­
lina de características semejantes a la de las mujeres. 

Sin embargo, parece que esta suerte de paralelismo en la 
descendencia masculina y femenina, al que se refieren tanto 
Zuidema como Silverblatt, es el producto de la proyección 
de la imagen distorsionada de las fuentes coloniales en las 
que basaron su argumentación, pues el texto principal ori­
gen de sus afirmaciones, Pérez Bocanegra, es bastante tardío 
y contiene una serie de prejuicios occidentales con respecto 
al sistema de parentesco andino (Regalado [1993] 1996). 

En este sentido, las evidencias sobre la facultad de las 
mujeres para hacer cambiar la posición social de sus espo­
sos y definir la de sus hijos, así como las documentadas 
opiniones en torno al rol que estas cumplieron a la hora de 
la sucesión incaica4 y la importancia de la entrega de muje­
res en la constante reestructuración de la elite cuzqueña y 

2 Un primer acercamiento al tema en Silberblatt 1976; véase también Ortiz 1993. 
3 Véanse los trabajos de Silverblatt citados en la bibliografía. 
4 Aunque se hace referencia a este tema más adelante, sobre las constantes in­

fluencias de las mujeres en la definición del rol social e incluso político de sus 
parientes, se puede consultar Rostworowski 1983; Regalado [1993] 1996; Pease 
1992a y Ziólkowski 1996. 
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en la ampliación del parentesco, contradicen la tesis de la 
doble descendencia o descendencia paralela. 5 

Asimismo, aun cuando una de las ordenanzas del Ter­
cer Concilio de Lima haya sido utilizada como argumento 
a favor de esta idea (Zuidema 1980: 75), creo que lo estipu­
lado en ella la contradice en lugar de apoyarla, pues pare­
cería que la costumbre colonial de la gente andina de poner 
a los varones el apellido del padre y a las mujeres el de la 
madre correspondía a esta disposición y no a una práctica 
anterior a la invasión europea: 

Para que eviten los yerros que en reiterar baptismo y matri­
monio yndios conocidos suelen acaecer; totalmente se les 
quite a los yndios el usar de los nombres de su gentilidad e 
ydolatría y a todos se les ponga nombres en el baptismo 
cuales se acostumbraban entre christianos, y de estos mis­
mos los compelan a usar entre sí. Mas los sobrenombres pa­
ra que entre sí se diferencian, procúrese que los varones pro­
curen los de sus padres, las mugeres los de sus madres. 
(Cap. 11. De los Nombres de los Yndios)6 

Una solución al problema de la doble descendencia o des­
cendencia paralela fue planteada por Liliana Regalado en un 
trabajo destinado al estudio de la Sucesión Incaica (Regalado 
[1993] 1996); en él, ella afirma que la doble descendencia se da­
ba únicamente en relación con la definición y sacralización de 
las funciones masculinas y femeninas, las mismas que incluso 
podían intercambiarse. De ese modo, dentro de un contexto 
normal de ritual y sacralidad, las diosas defuúan el rol de las 
mujeres de la misma manera en que los dioses, el de los varo­
nes. Se trata entonces, nuevamente, de una de las expresiones 

5 Véanse al respecto Regalado 1993: 83-84 y Rostworowski 1983. 
6 Citado por Zuidema 1980: 75. 
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más evidentes del pensamiento andino: la complementariedad 
entre los elementos masculino y femenino, los mismos que en 
algunos casos aparecen como opuestos entre sí, pero que ac­
túan también como complementarios. 

Sobre este asunto, resulta importante recordar al refe­
rirse a la economía en la época de los incas a María Rostwo­
rowski, quien afirma que la mujer jugaba un rol semejante 
al varón y el matrimonio marcaba el inicio de la edad pro­
ductiva en la pareja (Rostworowski 1986). Asimismo, par­
tiendo de un análisis sobre la cantidad de tiempo invertida 
por la gente en la entrega de mano de obra al estado cuz­
queño, Noejovich demuestra que en el mundo andino la ca­
pacidad de trabajo solicitado por el Inca tanto a hombres 
como mujeres era equivalente (Noejovich: 1993: 64),7 por 
esto las mitas se encargaban a las unidades "familiares". 

Es decir, la pareja trabajaba en igualdad de condiciones 
y, por lo mismo, tanto hombres como mujeres tenían seme­
jantes obligaciones, lo cual hace pensar en el concepto de la 
complementariedad por géneros comentada anteriormente 
y en que obviamente se daba también al interior del peque­
ño núcleo "familiar". 

Sobre este tema, Pedro Pizarra destaca la "sumisión" 
de las mujeres respecto de sus maridos, información bas­
tante cargada, por cierto, de los prejuicios del cronista, 
quien manifiesta: 

[ ... ] las yndias casadas que andauan en la guerra lleuauan 
a questas la comida de sus maridos, las ollas, y aun algu­
nas la chicha[ ... ] Llegauan estas yndias cargadas tan presto co­
mo sus maridos, y entendían en guisalles de comer[ ... ]. (Pi­
zarro 1986: f . 149v.)8 

7 Véase también Noejovich 1996. 
8 El énfasis es nuestro. 
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Pedro Pizarro, ·además de resaltar una participación fe­
menina en la guerra, muy similar por cierto a la apreciada 
en las mujeres mencionadas en los mitos del origen del Cuz­
co,9 refiere que estas mujeres llevaban cargas de dimensio­
nes y pesos similares a las de sus maridos, información con­
cordante con lo planteado por Noejovich en relación con la 
existencia de una similar capacidad de trabajo entre las mu­
jeres y los hombres andinos. Por otro lado, es sumamente 
sugerente la información que proporciona Guarnan Poma 
cuando habla de las "calles" y describe con ellas los diferen­
tes "grupos de edad" en los que se organizaba la sociedad 
incaica. En esta descripción se puede observar una similitud 
perfecta entre las actividades realizadas por los hombres y 
mujeres de cada grupo. Así, el autor define como activida­
des masculinas la guerra, el labrado y el cultivo de la tierra, 
la obtención de leña y paja, la limpieza de las casas de las 
"autoridades", el tejido, la crianza de animales y la caza, 
mientras las mujeres estarían dedicadas al tejido de cumbi o 
avasca, al pastoreo, al servicio de las mujeres principales y 
a la agricultura (Guarnan Poma 1993: 148-174). 

Aun cuando, para Guarnan Poma, hombres y mujeres 
realizaban los mismos trabajos, al referirse a la octava "ca­
lle" de las mujeres, en la que ubica a las niñas entre 5 y 9 
años, menciona que a estas 

[ ... ] se le han de enseñarle a limpieza, y que sepan desde 
chicas hilar, y llevar agua y lavar, y cocinar, que es oficio de 
mujer y doncella [ ... ]. (Guarnan Poma 1993: 174) 

Es significativa la referencia del citado cronista a la de­
dicación de las mujeres en el Tahuantinsuyo a la prepara-

9 Véase el capítulo anterior. 
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ción de_ chicha, tejido y alimentos, tareas concordantes con 
los roles propios de las mujeres presentados en el estudio 
sobre la religión y el universo mítico en el capítulo anterior. 
Se debe pensar que, si bien hombres y mujeres compartían 
las tareas domésticas, realizadas indistintamente por ambos, 
existían diferencias en cuanto al ritual y al manejo político 
donde, no obstante que las tareas podían intercambiarse, 
hombres y mujeres asumían las funciones planteadas por el 
equilibrio del sistema y expresadas tanto en las relaciones 
económicas, que veremos a continuación, como en el mane­
jo del poder, señalados en el capítulo siguiente. 

2.2. Matrimonio y ampliación del parentesco 

El "matrimonio" en los Andes prehispánicos contribuyó en 
mucho al funcionamiento y equilibrio del Tahuantinsuyo 
pues, como vimos anteriormente, era la pareja la unidad 
productiva y, por lo mismo, se le consideraba como una 
suerte de "unidad contable", y ritual, para determinar las 
obligaciones de la mita. 10 Asimismo, funcionaron en el país 
de los incas un "reparto" y un "intercambio"11 de mujeres 

10 Sobre este asunto habría que notar que cuando los informantes de los visitado­
res de Huánuco respondieron en la década de 1540 a la pregunta referente a lo 
que "daban al Inca" lo hicieron siempre a partir de las unidades domésticas 
(Huánuco 1967: 305-307). Asimismo, es preciso seüalar que dentro del mundo 
andino contemporáneo se mantiene la idea de la pareja en tanto unidad produc­
tiva, como afirma Ortiz: "El andino percibe la pareja de la unidad doméstica, y 
no tanto al individuo, como la entidad protagónica de las actuaciones económi­
cas, políticas, ceremoniales" (Ortiz 1993: 159). 

11 Existen evidencias razonables indicadoras de que el Inca repartía mujeres de la 
misma forma como repartía objetos valiosos tales como coca, chicha o tejido de 
cumbi. Esta práctica se diferenciaba de un "intercambio" de mujeres, realizado 
principalmente entre el Inca y las elites locales, el mismo que comprometía una 
unión "matrimonial" entre estas y las personas que las recibían y, por cansí-
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operados como mecanismos destinados a afianzar o exten­
der los vínculos de parentesco entre el Cuzco y las diferen­
tes etnias, así como entre los propios ayllus. 

Habría que diferenciar el "matrimonio normal"12 del 
"matrimonio ritual"13 realizado únicamente como mecanis­
mo de ampliación del parentesco o con el propósito de ob­
tener alguna alianza beneficiosa y hecha sobre todo entre el 
Inca y las elites cuzqueña y locales mediante el "intercam­
bio" de mujeres. 

En lo que respecta al "matrimonio normal", existen algu­
nas evidencias de que el Estado cuzqueño se preocupaba por 
"registrar" las uniones de la gente, a fin de contabilizar - ri­
tualizándolas- las nuevas unidades domésticas a quienes se 
les podía convocar para la mita. Por ello se pensó que el Cuz­
co propiciaba las uniones matrimoniales con el propósito de 
ampliar su "base productiva" (Rostworowski 1995: 9). 

De ese modo, informaciones como las presentadas por 
Betanzos, donde Inca Yupanqui luego de treinta días de ce­
lebraciones ordena a los orejones contar el número de sol­
teros y solteras para casarlos, 14 o donde Pedro Pizarro pre-

guiente, un lazo de parentesco entre aquellos que las intercambiaban. Sobre es­
te punto se volverá más adelante. 

12 Se entiende como "matrimonio normal" aquel que se realizaba entre un hombre 
y una mujer que constituían una pareja más o menos estable, procreaban y com­
partían la residencia. 

13 El matrimonio ritual era realizado únicamente con el propósito de ampliar el sis­
tema de parentesco. En este caso, no se constituía una pareja estable, por lo que 
un hombre podía celebrar varios matrimonios "rituales". Además, en este tipo 
de unión, probablemente los "cónyuges" no compartían el lugar de residencia. 

14 " ... en cada pueblo y provincia que llegasen casassen los mancebos de una pro­
vincia con las mozas solteras de la otra e las mozas solteras de la otra con los 
mancebos solteros de la otra e ansi fuesen haciendo por las tierras e subjeto de 
quellos sefi.ores caciques e multiplicasen e tuviesen perpetua amistad deudo y 
hermandad los unos con los otros ... " (Betanzos 1987: 62). 
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sen ta una información similar, 15 fueron entendidas como 
acciones de la propia burocracia cuzqueña destinadas a or­
ganizar "matrimonios masivos" para acrecentar su capaci­
dad de convocar mitas en los ayllus a partir de la amplia­
ción del número de parejas y, por lo tanto, de personas 
"productivas". Estas prácticas eran una suerte de sacrali­
zación de las uniones preexistentes, con el objeto de conta­
bilizarlas y no una intervención del Cuzco en la propicia­
ción de matrimonios como se pensó. 

La identificación de la pareja como una suerte de "uni­
dad productiva andina", así como las intervenciones de la 
elite cuzqueña en la sacralización de las uniones, nos lleva 
a suponer que la monogamia era una práctica extendida 
entre la población, dado que al concebir a la pareja como 
unidad contable se necesita cierta estabilidad en su com­
portamiento, información concordante con los plantea­
mientos de Rostworowski, por lo menos para el caso de las 
clases populares, en el sentido de que la mayoría de los 
hombres solo tenía una mujer (Rostworowski 1995: 7) y la 
poligamia era más bien una excepción o privilegio, consi­
derada por los cronistas como normal para los pueblos in­
fieles, como manifiesta Pease (1992a: 110-112). 

Además de este matrimonio "normal" existió al inte­
rior de las elites (cuzqueña y regionales) una práctica des­
tinada a afianzar el poder, consistente en la celebración de 
varios tipos de uniones entendidas como matrimonios por 
los europeos de los siglos XVI y XVII. Por ello, es impor-

15 "[ ... ]cada año xuntaua todas estas mamaconas en la pla<;a, y las que heran ya 
mayores para casar, les dezía que escoxesen los maridos que querían de su pue­
blo, y llamando a los yndios les preguntauan que cor\.-qué yndias se querían ca­
sar" (Pizarro 1996: f. 56v.). 
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tante resaltar que, dentro de la elite, el matrimonio, cuyas 
características difieren del caso anterior, cumplió un rol 
sumamente importante, pues a partir de él se ampliaba el 
sistema de parentesco y se accedía, en buena cuenta, a una 
serie de derechos y obligaciones con respecto a los parien­
tes del cónyuge. De ese modo, al interior de la elite incaica 
y en las relaciones de esta con las elites locales, se dieron 
un intercambio y un reparto de mujeres de los que obvia­
mente no participaba el resto de la gente. 

Estos matrimonios generados tanto por el reparto co­
mo por el intercambio de mujeres debieron tener diversas 
connotaciones y ser de diversos tipos; el problema princi­
pal es que el español tradujo siempre como matrimonio los 
distintos tipos de uniones producidos en tiempo de los in­
cas, los cuales probablemente se diferenciaban de acuerdo 
al propósito de su realización y a los diversos rangos de los 
comprendidos en los mismos. Igualmente, y como forma 
de preservar el poder incaico, debieron también existir res­
tricciones en cuanto a las posibilidades de acceso a este ti­
po de matrimonios rituales. 

Sobre estas probables restricciones, Guarnan Poma 
presenta algunas ideas referidas al sistema de parentesco 
incaico, destacando entre las ordenanzas incaicas las si­
guientes: 

Iten mandamos que ninguno se casasen con hermana, ni 
con su madre, ni con su prima hermana, ni tía, ni sobrina, 
ni parienta, ni con su comadre, so pena que serán castiga­
dos, y le sacarán los dos ojos, y le harán cuartos, y le pon­
drán en los cerros para memoria y castigo, porque solo el 
Inga ha de ser casado con su hermana carnal por la ley. 
(Guarnan Poma 1993: 142) 

Es sumamente sugerente esta restricción presentada 
por Guarnan Poma sobre la imposibilidad de prácticas en-
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dogámicas entre la gente, a diferencia de lo practicado por 
el Inca, información entendible dada la imagen tiránica de 
los Incas presentada en muchos casos por el autor. 16 Al 
contrario, Santa Cruz Pachacuti hace mención a la práctica 
del incesto entre los Incas como algo más bien excepcional: 

Este ynga Apo Manco Capac se cassó con su ermana car­
nal llamada Mama Ocllo, y este casamiento lo hizo por no 
aber hallado su ygual, lo uno por no perder la casta y a los de­
más no los consentieron por ningún modo, que antes lo 
prohebieron, y assí comern;ó poner leyes morales para el 
buen govierno de su gente, conquistándole a los ynobe­
dientes muchas provincias y naciones de los Tauantinsu­
yus. (Santa Cruz Pachacuti 1993: 197)17 

Es importante recordar que la noción de "hermanos" 
en el sistema de parentesco andino se extendía a los miem­
bros de una misma generación y no hacía referencia algu­
na a la connotación del término occidental;18 por ello, si 
bien es posible hablar de la poligamia entre los incas, esta 
no incluyó necesariamente el incesto. 19 Asimismo, es nece­
sario mencionar que la aparente poligamia en la elite no 

16 En los mitos actuales se considera que "El Inca, siendo paradigma del hombre, 
hacía entonces lo que este tan solo aspira en sus fantasías (o casarse fuera de su 
pueblo, con alguien totalmente diferente, o con una persona próxima como su 
propia hermana)" (Ortiz 1993: 85). 

17 El énfasis es nuestro. 
18 Al respecto, véase Regalado [1993] 1996. Asimismo, por ejemplo, en un reciente 

trabajo, Ortiz manifiesta cómo dentro de los patrones de parentesco andinos, in­
cluso vigentes hoy, los hombres de determinada generación pueden llamarse 
hermanos entre sí, de la misma manera que los de la generación anterior resul­
tan siendo "todos" los padres o madres de estos (Ortiz 1993: 158). 

19 Resulta necesario precisar que pese a reconocer la existencia de la poligamia en­
tre los incas mediante los múltiples matrimonios del Inca, estos tienen caracte­
rísticas distintas al matrimonio occidental. 
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implicaba necesariamente una vida marital entre los invo­
lucrados. Por el contrario, parece que las uniones propicia­
das con el interés de afianzar o crear vínculos de parentes­
co eran exclusivamente rituales e, incluso, la mujer en 
cuestión adquiría ciertos visos de sacralidad. 20 

Se ha venido afirmando que la práctica de la "poliga­
mia" permitía el acceso de parte de la autoridad a una serie 
de beneficios, pues con ella se ampliaba el número de pa­
rientes. Al respecto, resulta bastante sugerente que Guarnan 
Poma establezca una jerarquía de los curacas a partir del 
número de mujeres desposadas por estos, mencionando en 
las "ordenanzas incaicas" el establecimiento de lo siguiente: 

[ ... ] caciques y principales tengan cincuenta mujeres para 
sus servicios y aumento de gente en el reino: Huno curaca, 
treinta mujeres, Guamanin Apo, tenga veinte mujeres; Ua­
ranga curaca, que tenga quince mujeres; Piscapachaca, tu­
viese doce mujeres; Pachaca camachicoc, tuviese ocho mu­
jeres; Pisca chunga camachicoc, tuviese siete mujeres; 
Chunca camachicoc, tuviese cinco mujeres; Pichicamachi­
coc, tuviese tres mujeres; y un indio pobre tuviese dos mu­
jeres. Y los otros que tenía puesto por mitimaes, tenían dos 
mujeres, y los soldados de guerra conforme de la vitoria les 
daban mujer para el aumento. (Guarnan Poma 1993: 142) 

Vale la pena recodar que tanto la riqueza andina como 
el propio ejercicio del poder incaico se basan en el sistema 
de parentesco; en este sentido, es conocida la relación entre 
riqueza y abundancia de parientes así como entre pobreza 
y escasez de mismos. De igual modo, se sabe también que 
la redistribución constituía el sustento del poder andino, 
por lo que Pease afirma que el poder en los Andes fue siem-

20 En ciertos rituales, la novia es mochada como señal de sacralidad. Véase capítu­
lo anterior. 
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pre redistributivo (Pease 1991; 1992a); es decir, dependía, 
en buena cuenta, del número de parientes poseedores de 
autoridad, el mismo que obviamente se incrementa a partir 
de la mayor cantidad de mujeres (o matrimonios) que se 
pueda obtener, no tanto por los hijos nacidos al interior de 
estas uniones sino por la posibilidad de convertirse en pa­
riente de los familiares de las mujeres que desposa. De he­
cho, el Inca, /1 casado" incluso con una mujer de cada grupo 
étnico, era el más poderoso del Tahuantinsuyo, sobre todo 
por la posibilidad de convocar una gran cantidad de mano 
de obra mediante las mitas en el territorio andino, posibles 
gracias a su profusa parentela. 

En ese sentido, se entiende que la posibilidad de acce­
der a una numerosa parentela está asociada a los matrimo­
nios del Inca con las hijas o hermanas de los curacas, situa­
ción relacionada con el ejercicio de la poligamia. En este 
sentido, las evidencias de la existencia de la poligamia a ni­
vel de la elite cuzqueña pueden ser rastreadas también des­
de el propio mito de los hermanos Ayar, quienes conforme 
desaparecían fueron entregando sus mujeres a Ayar Manco 
(Betanzos 1987: 18-20). 

Un ejemplo de estos "matrimonios rituales" es el cele­
brado entre el Inca y las hijas o hermanas de los curacas, 21 

mediante el cual se obtienen nuevas relaciones de parentes­
co que, en opinión de Pease, eran "privilegiadas", pues ge­
neraban vínculos dentro de la alta jerarquía de poder y con 
el mundo sagrado; privilegios seguramente consistentes en 
el acceso de los grupos étnicos a canales especiales de re­
distribución y no únicamente a fórmulas de prestigio (Pea­
se 1992a: 112). Es decir, mediante la unión con el Inca, los 
grupos étnicos conseguían determinados derechos al tiem-

21 Sobre estas uniones se volverá más adelante. 
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po de asumir obligaciones que determinaban su relación 
con el Cuzco; se sabe, por ejemplo, que cada uno de los gru­
pos étnicos "negociaba" en forma independiente su rela­
ción con el Tahuantinsuyo. 22 

La alianza entre el Inca y los curacas a partir del "inter­
cambio" de mujeres resulta de vital importancia para el 
sostenimiento del Tahuantinsuyo, pues tanto el Inca como 
las unidades étnicas se veían beneficiados con ella, ya sea 
por el acceso a los canales de redistribución que supone 
una relación de parentesco con el Inca como por la disponi­
bilidad de mano de obra adquirida por el Cuzco mediante 
estas alianzas. 

Una de las evidencias que permiten destacar la impor­
tancia de esta práctica es la coyuntura del proceso suceso­
rio, pues cada vez que un Inca asumía el mando debía ar­
mar su propio Tawantinsuyo23 a partir, entre otras cosas, de 
la celebración de matrimonios con las hijas o hermanas de 
los curacas, lo cual indica necesariamente que debía, me­
diante la entrega de mujeres o el matrimonio con las hijas o 
hermanas de los curacas, renovar, o incluso construir, su 
propio esquema de poder, que siempre estuvo basado en 
los parientes obtenidos por estas uniones y en la posibili­
dad de convocarlos, pues existen evidencias razonables so­
bre la casi desaparición de las obligaciones de los ayllus 
frente al Cuzco a la muerte del Inca aunque, aparentemen­
te, eran los familiares directos del Inca los depositarios de 
estas alianzas. 

Acerca de la formación de estas alianzas matrimonia­
les, Espinoza Soriano intuyó la existencia de una probable 
distinción entre la unión celebrada entre el Inca y la Coya y 

22 Sobre este asunto se volverá más adelante. 
23 Sobre este asunto véanse Pease 1991 y Regalado 1987. 
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las realizadas con las llamadas /1 mujeres secundarias" (Es­
pinoza 1976: 253 y 261). Al respecto, vale la pena recordar 
que no toda entrega de mujeres suponía una vida marital 
entre los comprometidos sino que, por el contrario, esta 
unión funcionaba como una suerte de matrimonio ritual, 
cuyos objetivos estaban vinculados al afianzamiento del 
poder y a la ampliación del sistema de parentesco. Además, 
es evidente que la unión entre el Inca y la Coya tenía carac­
terísticas bastante distintas a las uniones del Inca con las hi­
jas o hermanas de los curacas, o incluso con otras mujeres 
de la propia elite incaica no convertidas en la Coya o espo­
sa principal del Inca. 

La importancia de estas uniones está asociada directa­
mente con el propósito de afianzar o generar vínculos so­
ciales y puede entenderse mejor esta relación cuando Be­
tanzos sostiene cómo se afianza luego de tener Pachacútec 
tres hijos con la Coya: 

[ ... ]tomó por mujeres otras veinte señoras hijas de aquellos 
principales de la ciudad ansi de los Huren Cuzco como los 
de Hanan Cuzco [ ... ]. (Betanzos 1987: 100) 

En este caso vemos al Inca interesado en lograr un 
equilibrio al interior de la elite cuzqueña, por lo que toma 
mujeres de ambas parcialidades con el fin de estabilizar las 
relaciones en la elite y ubicarse como mediador de los pro­
bables conflictos en la misma (Regalado 1993). De ese mo­
do, el Inca obtenía la posición más privilegiada dentro de la 
elite del Cuzco dado que, a partir de sus /1 esposas", accedía 
a una extensa parentela y obtenía el derecho de convocarla, 
hecho que lo convertía, de hecho, en el personaje con ma­
yor poder y prestigio dentro de la elite incaica, pues utili­
zaba estas relaciones sociales para diagramar su espacio de 
poder al interior de la elite incaica. 
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De estos "matrimonios" celebrados por el Inca tanto al 
interior de la elite cuzqueña como con las mujeres de los 
grupos étnicos relacionados con el poder cuzqueño, Betan­
zos afirma que Inca Roca tuvo seis mujeres y treinta hijos; 
Yáguar Huaca, veinte mujeres y cincuenta hijos (Betanzos 
1987: 22); y el preferido del Inca Huiracocha, Inca Urco, 
muchas mujeres a diferencia de Inca Yupanqui (Betanzos 
1987: 31-32).24 Obviamente, en cuanto a este último dato, el 
cronista narra el momento mítico donde probablemente 
Inca Urco se encontraba en ventaja sobre Inca Yupanqui, 
situación que debió variar, pues fue este último quien fi­
nalmente se convirtió en Inca luego de la derrota de los 
chancas. 

Como se ha venido mencionando, además de las unio­
nes del Inca al interior de la elite por medio de los "matri­
monios" comentados, existieron uniones celebradas entre 
el Inca y las hijas o hermanas de los curacas. Estas uniones 
permitieron que el Inca accediera a la mano de obra de los 
curacazgos y a que estos últimos alcanzaran los beneficios 
de la redistribución cuzqueña. 

Un ejemplo de estas uniones es el caso del matrimonio 
celebrado entre Inca Yoque Yupanqui y la hija del Curaca de 
c;año, comentado en el capítulo anterior (Cieza 1985: 95-97), 
y que incluso originó una alianza más directa, pues esta mu­
jer se convierte en Coya y sus parientes se mudan al Cuzco. 
Seguramente, el relato de Cieza se refiere a un tiempo míti­
co en el cual los Incas, aún no poderosos, estaban dispues-

24 Sobre la extensa parentela de los Incas, Fray Buenaventura Salinas menciona 
que Maita Cápac "Tuuo cincuenta hijos de diferentes mugeres, criados todos con 
gran magestad, acompafi.andole continuamente en las guerras[ ... ], Inca Roca[ ... ] 
llegó a engendrar seyscientos hijos, todos viuos, y juntos le seruian, y acompa­
fi.aban en las guerras[ ... ], Yaguar Huacac [ ... ]fuera del sucesor ligitimo, ciento y 
sesenta y dos hijos en diferentes mugeres" (Salinas 1957: 16-18). 
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tos a celebrar alianzas más cercanas con los otros grupos, si­
tuación que no se dio en el matrimonio celebrado entre 
Huaina Cápac y las mujeres de Huaylas, Contarguacho y 
Añas Colque, 25 quienes nunca fueron consideradas Coy as, 
pese a las informaciones encontradas en las probanzas pre­
sentadas por Ampuero ante las autoridades coloniales.26 

Las alianzas obtenidas fuera del Cuzco permiten el fun­
cionamiento del Tahuantinsuyo, pues a partir de ellas se ar­
man las relaciones de parentesco que permiten la mita y, 
con ella, prácticamente el funcionamiento del sistema eco­
nómico incaico; sin embargo, las uniones realizadas dentro 
de la elite cuzqueña están asociadas a la posición del Inca 
al interior de la misma; es decir, permiten de algún modo 
su permanencia en el poder. 

2.3. La mujer y el sistema económico del Tahuantinsuyo 

Si bien parecería que, dentro del núcleo familiar prehispá­
nico, tanto hombres como mujeres cumplieron roles seme­
jantes y asumieron ambos las tareas domésticas, la partici­
pación femenina en la organización económica incaica se 
dio más allá del ámbito familiar, y es necesario tratar de la 
presencia femenina en el ejercicio del propio sistema econó­
mico del Tahuantinsuyo, pues su presencia allí es bastante 
significativa, sobre todo dentro de la reciprocidad y la re­
distribución, de hecho, las bases de la economía incaica. 

La participación femenina en el manejo económico de 
los Incas se dio a partir del funcionamiento de los propios 

25 El matrimonio entre el Inca y las mujeres de Huaylas se desprende de unas pro­
banzas publicadas por Waldemar Espinoza Soriano (Espinoza: 1976). 

26 Una crítica sobre estas probanzas y las informaciones que contienen en Pease 
1992a: 112 y SS. 
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pilares de la articulación económica. Así, se podría afirmar 
que eran las mujeres quienes de alguna manera constituían 
1a base de la economía incaica, ya sea por el "intercambio" 
de ellas, que facilita la formación de las alianzas entre el In­
ca y los grupos étnicos, o por el "reparto" de las mismas, 
que permite su articulación. Asimismo, la presencia de mu­
jeres como las acllas, dedicadas a la elaboración de los pro­
ductos rituales, que comprenden tanto la reciprocidad co­
mo la redistribución, permiten aquilatar la importancia del 
elemento femenino en el funcionamiento de la economía en 
el Tahuantinsuyo. 

2.3.1. Economía andina y economía incaica 

No es este el lugar para profundizar sobre la economía an­
dina y las características que esta asumió en el país de los 
incas. Al respecto, aun cuando hay relativamente pocos 
avances significativos en los últimos años, la bibliografía 
es extensa y sus resultados, ampliamente conocidos. 27 Así, 
es un lugar común entre los investigadores afirmar que en 
el sistema económico andino e incaico no existieron mu­
chos de los pilares de la economía occidental. Por ejemplo, 
se considera que el dinero, el mercado, el comercio o sim­
plemente la propiedad fueron conceptos desconocidos 
por la gente andina anterior a la presencia europea, dado 
que ordenó su economía a partir del sistema de parentes­
co, y resolvió sus necesidades dentro del funcionamiento 
de las conocidas prácticas de reciprocidad y redistribu-

27 Sin embargo, se debe mencionar que en la década de 1990 se publicó un impor­
tante estudio que, aunque básicamente tiene el propósito de comparar las eco­
nomías andina y mesoamericana, contiene importantes aportes sobre el manejo 
económico de los Incas (Noejovich 1996). 
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ción. 28 Asimismo, se sabe que para iniciar la reciprocidad 
era necesario convocar siempre la mano de obra de los pa­
rientes mediante un ruego acompañado de la debida en­
trega de dones por parte del Inca. Por ello, los cronistas 
dan la imagen de un Inca que constantemente se encuen­
tra repartiendo tejido de cumbi, coca, maíz o chicha; es de­
cir, los productos más importantes en cualquier ritual con­
vocador de energía. En esta convocatoria, el reparto de 
mujeres jugaba un rol importante, sobre todo si estas eran 
entregadas por el propio Inca, con lo que las mujeres ad­
quirían, en determinados contextos, las características de 
un don. 

Al entregarse mujeres se refuerzan y crean vínculos de 
parentesco entre el Inca y la elite y entre este y los grupos 
étnicos. Así, en algunos casos, como en la información que 
se encuentra en la Relación de Chincha, el Inca traía regalos 
a los curacas para iniciar la reciprocidad o establecer una 
alianza con las etnias por medio de sus autoridades. Por 
ello, se señalaban "chacras y mujeres" para el Inca como 
una forma de mostrar la aceptación de estas alianzas (Noe­
jovich 1992: 31). 

Es posible afirmar que estas alianzas establecidas por 
el Inca con los grupos étnicos mediante el "intercambio" 
de mujeres tomaban diversas características con cada 
uno de los ayllus bajo el dominio incaico, por lo que ca­
da ayllu asumía diversas obligaciones con el Inca, y se ha­
cía acreedor a determinados derechos de acuerdo al tipo 
de alianza establecida. Al respecto son muchas las afir­
maciones encontradas en las fuentes coloniales sobre el 
hecho de que el Inca solicitaba mano de obra sin ningún 

28 Sobre este asunto véanse los trabajos de Harris, Murra, Pease, Rostworowski y 
Noejovich citados en la bibliografía. 
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tipo de regularidad, haciéndolo simplemente "según lo 
necesitara" . 29 

Como se vio anteriormente, cada Inca "reconstruía el 
Tahuantinsuyo" por medio de las relaciones de parentesco 
que organizaba. Una buena pregunta al respecto es si las 
alianzas desprendidas de esta organización se rompían a la 
muerte del Inca o quedaban en manos de sus "deudos", es 
decir de sus respectivas panacas, pues pese al desequilibrio 
generado por la muerte del Inca y al caos producido en el 
Tahuantinsuyo en cada proceso sucesorio, parecería que es­
tas alianzas con los grupos étnicos se mantenían por medio 
de la panaca del Inca difunto, residiendo allí el poder de las 
mismas,30 lo que se explica con la gran importancia que te­
nían en el proceso sucesorio.31 Cieza, por ejemplo, mencio­
na que luego de muerto el Inca se hace un bulto al que 
acompañan sus mujeres y "criados", los mismos que man­
tienen las "chacras" del Inca difunto de las que se alimentan 
y obtienen lo necesario para las celebraciones (Cieza 1986: 
29). En este caso, la crisis generada a la muerte de un Inca 
debería entenderse tanto por la reestructuración de la elite 
que acompañaba el proceso de sucesión como por la des­
trucción de las relaciones del Cuzco con las autoridades ét­
nicas debido a la ausencia del Inca. Sin embargo, parecería 
que la relación particular de las panacas con las autoridades 
étnicas no debió variar demasiado en este contexto. 

29 Sobre las relaciones económicas entre el Inca y los grupos éhücos, consúltese, por 
ejemplo, la información sobre los chupaychu que se encuentra en la Visita a la 
Provincia de León de Huánuco, la que seguramente corresponde al último registro de 
solicitud de mano de obra por parte del Inca que hicieran los quipucamayocs de 
Huánuco (1967, t. I: 305-397). 

30 Sobre el poder de las panacas, en el siguiente capítulo se verá cómo una de ellas 
rechazó una alianza con el Inca al no consentir el matrimonio con el Inca de una 
de sus integrantes. 

31 Sobre este asunto, véanse Rostworowski 1983 y Regalado [1993] 1996. 
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Al respecto se debe recordar que las crónicas mencio­
nan cómo buena parte del poder adquirido por Inca Yupan­
qui para derrotar a los chancas luego de que abandonaran 
el Cuzco Inca Huiracocha e Inca Urco proviene de sus pa­
rientes. 

Además, en la Relación de Chincha se menciona que a ca­
da Inca se le "asignaban tierras", las mismas que si bien no 
fueron entregadas en propiedad al Inca, pues aparentemen­
te este concepto no se conocía en los Andes, se puede pen­
sar que las panacas mantenían las relaciones de parentesco 
con los respectivos ayllus y el control sobre las cosechas re­
lacionadas con las "tierras del difunto", mediante las alian­
zas hechas, aunque no exclusivamente, por medio del in­
tercambio de mujeres ya mencionado. 

Al respecto existen en la Visita a la Provincia de León de 
Huánuco (t. I, 1967: 305-307) informaciones sobre cómo en la 
década de 1540 había gente cuidando las "momias" de algu­
nos de los Incas anteriores (Túpac Inca y Huaina Cápac, por 
ejemplo). Por ello, cabría preguntarse quién convocó estas 
mitas, pues la visita fue realizada entre 1548 y 1549, es decir 
a escaso tiempo de la muerte de Huaina Cápac, y resulta po­
co probable que Huáscar o Atahualpa tuvieran tiempo de 
convocar en Huánuco mitas para el cuidado de la momia de 
su padre. Por otro lado, en la propia visita se registra la exis­
tencia de yanas de los Incas anteriores y parece que hubieran 
sido las panacas quienes se beneficiaron de estas poblaciones 
y quienes seguramente convocaron las mitas destinadas al 
cuidado de las momias de los Incas mencionados. 

En ese sentido, es necesario preguntarse de qué mane­
ra mantenían las panacas las alianzas obtenidas por su 
"fundador", hecho que podría relacionarse con una perma­
nencia de las mismas a partir de la presencia de las mujeres 
"intercambiadas", acllas, en las tierras de los ayllus o en el 
Cuzco. En la propia visita a Huánuco se menciona la exis-
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tencia de gente al cuidado de las acllas que aparentemente 
residían en Huánuco y eran las "esposas" entregadas por el 
Inca a los curacas o, en todo caso, las esposas del Inca en­
tregadas por los curacas residentes en Huánuco como res­
paldo a las alianzas mencionadas. 

Una pregunta por resolver es si tales alianzas se mante­
nían a la muerte de estas mujeres, siendo lo más probable 
que este sea el momento en que, como manifestaba Regala­
do (1993), el Inca debía realizar rituales de renovación de 
alianzas, viéndose obligado, antes y durante el proceso su­
cesorio, a "probar" su capacidad para estabilizar las rela­
ciones sociales con los grupos étnicos y a mantener dichas 
alianzas probablemente con la celebración de nuevos ma­
trimonios. 32 

2.3.2. Las mujeres sostienen la reciprocidad 

Vale la pena recordar que la convocatoria de mitas por parte 
del Inca era siempre precedida de una entrega de "dones", 
normalmente tejido, maíz y chicha,33 y eran las mujeres 
quienes prioritariamente se encargaban de hacer la chicha, 
el pan de maíz y el tejido de la ropa de cumbi y de repartirlos 
entre la gente. Por ello, Martínez postula la existencia de una 
estrecha relación entre lo femenino y el orden social y lo 
masculino, en perfecta oposición, con lo asocial, la guerra, 
por ejemplo (Martínez 1995: 172-173).34 Asimismo, no se 

32 Sobre el problema de la sucesión incaica véase el capítulo siguiente. 
33 Se entregan, además, coca y metales "preciosos". 
34 Hay que notar, sin embargo, que existen evidencias en fuentes nortefí.as donde se 

sefí.alan a los hombres como los encargados de la entrega de estos productos. Es­
to podría estar relacionado con una aparente organización invertida con respecto 
al Cuzco, de parte de los ayllus nortefws. Véase al respecto Rostworowski 1975, 
donde se menciona también la existencia de encargados de chicha y maíz. 
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puede perder de vista el hecho de que la mujer actuaba co­
mo un don y era repartida como medio de mantener o am­
pliar las alianzas entre el Inca y los curacas, constituyendo 
así un elemento de vital importancia para el equilibrio de la 
reciprocidad. 

Además -como manifiesta Pease-, los patrones de ri­
queza, o pobreza, de la gente andina no dependían de sus 
posibilidades de acumulación sino del acceso a la mano de 
obra generada a partir de las relaciones entre parientes. 35 

Además, este acceso a energía era posible por una activa 
participación femenina, por lo que se puede afirmar, sin ne­
gar por ello la existencia de otras formas de establecerla o 
sostenerla, que eran las mujeres quienes, de algún modo, 
sostenían la reciprocidad. 

Un ejemplo del rol cumplido por las mujeres en el sis­
tema económico incaico es presentado por Betanzos al ha­
blar de las. conquistas de Huaina Cápac. El cronista afirma 
que, con el objeto de convocar una mita para este propósito, 
entregaba a su gente ganado, ropa, oro, plata y mujeres (Betan­
zos 1987: 24). Asimismo, el cronista menciona que, cuando un 
sector de la elite cuzqueña se refirió al buen trato recibido de 
Huiracocha, lo hizo en los siguientes términos, "( ... ] era su 
señor y de todos ellos y[ ... ] los recibia bien y dábales tierras 
mujeres y casas y ropa [ ... ]" (Betanzos 1987: 40). 

Parte del prestigio del Inca y de la fidelidad de la elite 
se sostenía, pues, a partir de una reciprocidad que supone 
una entrega de mujeres además de los productos mencio­
nados; existen razones suficientes para compartir la afirma­
ción de Martínez sobre el estrecho vínculo entre lo femeni­
no y el sostenimiento del orden social incaico. 

35 Véase, por ejemplo, Murra 1975, 1978; Rostworowski 1978, 1988; Pease 1978, 
1981, 1991; Noejovich 1996, entre otros. 
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La importancia de las mujeres en el establecimiento y 
mantenimiento de las relaciones de parentesco, así como la 
capacidad de convocatoria de mano de obra que supone su 
"entrega" e "intercambio", se puede observar cuando 
quien era proclamado Inca debía iniciar infinitas entregas 
de dones y contradones con el propósito de mantener el 
equilibrio del Tahuantinsuyo. Así, cuando Inca Yupanqui 
recibió la borla, reunió a los curacas: 

[ ... ] e a cada uno dellos del dio unas señoras naturales del 
Cuzco y de su linaje para que fuesen cada una destas mu­
jer principal del cacique a quien ansi le habían dado e que 
los hijos que en las tales hubiesen fuesen herederos de los 
tales estados e señoríos[ ... ]. (Betanzos 1987: 57)36 

Con esta entrega de mujeres, el Inca establecía relacio­
nes de parentesco con los Curacas a quienes las entregaba 
y, por ende, obtenía el derecho a convocar la mano de obra 
de estos y sus respectivos ayllus. Esta entrega de mujeres 
fue seguida siempre de una entrega de presentes, lo cual 
evidencia el inicio de una relación de reciprocidad entre el 
Inca, los curacas y los ayllus respectivos, por lo que esta en­
trega de mujeres y dones a los curacas mencionados por 
Betanzos concluyó con una fiesta y un ruego a los mismos 
para que hicieran lo necesario a fin de llenar de ropa los de­
pósitos del Cuzco; es decir, el Inca estaba ejerciendo el de­
recho de convocatoria de energía que la entrega de mujeres 

36 Esta entrega de mujeres a fin de asegurar la reciprocidad puede verse también 
en la entrega de estas a los curacas que hizo a Túpac Inca Yupanqui apenas ele­
gido (Betanzos 1987: 167); en los dones, yanas y mamaconas que Huaina Cápac 
ofreció al bulto del Inca Yupanqui al ver su poder (Betanzos 1987: 182); y en la 
visita realizada por Huaina Cápac en torno del Cuzco entregando mujeres, ga­
nado, vasos de oro, plata y ropa de cumbi (Betanzos 1987: 186). 
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suponía y constituía buena parte de la eficiencia del siste­
ma, motivo por el cual los curacas 

[ ... ] mandaron que Juego en sus tierras fuesen juntas mu­
chas mujeres y puestas en casas e corrales les fuese repar­
tida mucha lana fina e de diversos colores e que ansi mis­
mo fuesen puestos y armados muchos telares e que ansi 
hombres como mujeres con toda la más brevedad que fue­
se posible hiciesen la ropa[ ... ]. (Betanzos 1987: 62) 

De ese modo, se puede notar la importancia de las mujeres 
dentro de las relaciones de poder, pues era con su entrega a los 
curacas que se iniciaban las relaciones que servirían para man­
tener el equilibrio económico en el Tahuantinsuyo. Vemos, 
pues, con mayor claridad que la entrega de mujeres hecha 
por el Inca tanto a los miembros de la elite cuzqueña como 
a los curacas era parte importante de las relaciones de po­
der, dado que implicó siempre un vínculo de parentesco. 
Asimismo, considerando el matrimonio del Inca con las hi­
jas o hermanas de los curacas, analizado anteriormente, 
bien podríamos suponer que esta entrega de mujeres se 
efectuaba en ambas direcciones; es decir, tanto el Inca como 
los curacas "intercambiaban" mujeres para asegurar el fun­
cionamiento de la reciprocidad. 

Es en ese sentido que se puede entender mejor uno de 
los testimonios recogidos por Castro Ortega y Morejón en 
la visita al valle de Chincha, comentada anteriormente: 

[ ... ] vino por estos llanos un ynga [ ... ] que venia por su bien 
[ ... ]que no queria su plata ni oro ni hijas[ ... ] que lo recono-
ciesen como señor [ ... ] y asi les dio ropa que traya de Cuz­
co [ ... ] después de ydo le hicieron una casa [ ... ] le señalaron 
mujeres y yanaconas y chacaras [ ... ] y el principal remedio 
que tenian pa bebir en paz era darse mujeres los unos a los 
otros. (Castro y Ortega Morejón 1964 [1558]: 93) 
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Es probable que este señalamiento de mujeres, yanas y 
chacras sea producto de una expresa convocatoria de mano 
de obra por parte del Inca. Asimismo, parece lógico suponer 
que, más que un señalamiento de tierras, se trataba de una 
asignación de cosechas, seguramente por petición del Inca y 
para un ciclo agrícola. En todo caso, queda claro que en tér­
minos andinos la entrega de mujeres es uno de los elemen­
tos articuladores de la vida económica en el Tahuantinsuyo. 

2.3.3. Intercambio y reparto de mujeres: los alcances de la redis­
tribución en el Tahuantinsuyo 

Es conocido que las relaciones económicas entre el Inca y los 
grupos étnicos suponían el establecimiento de la redistribu­
ción cuzqueña, por lo cual era normal la entrega de mano de 
obra al Cuzco, el acceso a los bienes distribuidos por el Inca 
y al beneficio que significaban la construcción de andenes, 
de canales de regadío, el mantenimiento de depósitos, etc. 
(Pease 1992a: 118), debido al empleo de energía por medio 
de la mita a cargo del mayor gobernante en los Andes. 

Al estudiar la función de la mujer en la redistribución 
incaica, se encuentran situaciones que comprometen buena 
parte de su presencia en la economía del Tahuantinsuyo: el 
"reparto" y el "intercambio" de mujeres, siendo el primero 
una forma de actualizar las alianzas existentes y convocar 
mano de obra, por lo que la mujer adquiría las característi­
cas de un "don" y generaba una obligación por parte de 
quien la recibía. Paralelamente, el "intercambio" de muje­
res se relacionaba con la creación de nuevas alianzas y era 
efectuado por ambas partes. Así, cuando el Inca luego de 
un proceso sucesorio "reorganizaba el Tahuantinsuyo", ge­
neraba nuevos vínculos de parentesco con miras a ampliar 
el poder cuzqueño mediante el intercambio de mujeres con 
los curacas, y "repartía" mujeres con el propósito de forma-
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lizar las alianzas previas; por ello, la burocracia cuzqueña 
debió prever la existencia de mecanismos estables para la 
realización de esta entrega de mujeres, prácticas que fueron 
ya señaladas por Pilar Alberti (1986: 184) al afirmar que 
tanto el Inca como los curacas intercambiaban mujeres co­
mo una forma de demostrar su mutua aceptación. 

El "reparto" de mujeres se hacía cada vez que el Inca 
actualizaba las alianzas anteriores a su presencia en el po­
der y probablemente también cuando establecía nuevos 
contactos con grupos hasta el momento no incorporados a 
las redes del poder incaico. Al respecto, Sarmiento de Gam­
boa presenta una importante información sobre la forma 
cómo se establecían dichos acuerdos, mediante la entrega 
de mujeres realizada por el Inca, por lo que afirma que Tú­
pac Inca nombraba a los curacas y luego les 

[ .. . ]daba de su mano criados, mujeres, chácras, por cuenta 
y razón que, aunque eran curacas, no tenían licencia de to­
mar por su autoridad cosa ninguna, so pena de muerte, sin 
expresa licencia del inga. (Sarmiento 1960: 257) 

Se sabe que Sarmiento, con intención de mostrar la 
tiranía incaica, presenta la imagen del Tahuantinsuyo como 
un imperio absolutista donde el Inca asume el papel de un 
tirano, capaz de decidir incluso sobre las parejas de las 
autoridades locales. Sin embargo, aunque resulta obvio que 
Sarmiento construye su argumento a partir de la entrega de 
mujeres, debe entenderse que tal práctica, lejos de ser una 
"imposición de esposas", forma parte del reparto de mujeres 
y se relaciona con la celebración de matrimonios rituales. 

Es importante mencionar que quien reparte mujeres 
obtiene, en las relaciones económicas, un papel predomi­
nante, hanan, frente al que las recibe, pues esta práctica 
otorgaba prestigio a quien estaba en condición de realizar­
la. Así, Cieza de León, menciona que 
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[ ... ] sienpre el señor a los prern;ipales <lava mugeres y pre­
seas ricas ganaron tanto la gra<;ia de todos que fu e ron de­
llos amados en estremo grado [ ... ]. (Cieza 1982: 35) 

Es importante notar cómo Cieza, al mencionar el "reparto" 
de mujeres realizado por el Cuzco, entiende que estas eran 
ofrecidas como un "don" a los curacas y que aquel funcionaba 
como un mecanismo de actualización de las alianzas existen­
tes; es por ello que, al referirse a la "expansión" de Túpac Yn­
ca Yupanqui, menciona el buen recibimiento brindado por los 
curacas al Inca, y la entrega de mujeres a estos. 

[ ... ]a unos mugeres y a otros coca y a otros mantas y cami­
setas y poniéndose del traje que tenía la provirn;ia donde él 
estava, que fue por donde ellos re<;ibían más contento. 
(Cieza 1986: 162) 

Resulta significativa la gran relación existente entre lo 
femenino y los dones entregados por la elite cuzqueña co­
mo ritual previo a cualquier convocatoria de mano de obra, 
sea porque la mujer constituía el don ofrecido, o porque ca­
si siempre se daban productos elaborados por mujeres, ta­
les como chicha y ropa de cumbi principalmente.37 

Además del mencionado reparto de mujeres, existió 
una práctica que en este trabajo se denomina intercambio 
de mujeres, en la que estas actuaron como medio para ini­
ciar o consolidar las alianzas entre el Cuzco y los grupos ét­
nicos a partir de la unión del Inca con una mujer de la etnia 
y del curaca con una mujer entregada por el Inca. El inter­
cambio de mujeres se diferencia del llamado reparto de las 
mismas porque, en este caso, las mujeres no constituían 

37 Es necesario mencionar aquí que, pese a existir evidencias de hombres tejedores, 
sus tejidos no formaban parte de la redistribución cuzqueña. 
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únicamente parte de los rituales de solicitud de energía si­
no que definían también las relaciones interétnicas, pues se 
estaban iniciando o consolidando alianzas. En este caso, 
parece bastante probable que las mujeres "repartidas" po­
seían un rango inferior a las sujetas al "intercambio". 

El propio Inca Garcilaso nota esta práctica al mencionar 
que el Inca repartía mujeres a los curacas, tomando para ello 
a las hijas de otros curacas reclutadas para tal fin y a veces 
(aunque pocas) entregaba a los curacas "bastardas de san­
gre real","[ ... ] por hacerles merced como por obligarles con 
ella a que le fuesen leales vasallos" (Garcilaso 1960: 126). 

Así, parecería que parte del prestigio de la autoridad 
andina se basaba en su posibilidad de entregar mujeres, 
pues estas eran ofrecidas por el Inca como una suerte de 
respaldo de dichas alianzas y constituían de hecho la ma­
nera más tangible de mantenerlas. Por ello, Cieza de León 
afirma que luego de establecida una alianza entre el Inca 
Huiracocha y los curacas de Caytomarca, estos llevaron 
presentes al Inca, y este 

[ ... ] dio al capitán o señor de aquel pueblo una de sus mu­
geres, natural del Cuzco, la qual fue estimada y tenida en 
mucho. (Cieza 1985: 117) 

Es interesante destacar que esta mujer adquirió un gran 
prestigio entre los de Caytomarca, probablemente, no sólo 
porque se la había entregado el Inca sino porque significa­
ba el sostenimiento de la alianza con el Cuzco y, segura­
mente, la garantía de ciertos privilegios. El propio Cieza, al 
hablar de la consolidación de una alianza entre el Inca Hui­
racocha y Cari, el señor de los collas, atribuye al Inca la si­
guiente frase: "[ ... ]para que estuviese c;ierto que siempre le 
sería buen amigo// le quería dar por muger a una herma­
na suya" (Cieza 1985: 127). Si bien el propio Cieza afirma 
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que el curaca de los collas se negó al matrimonio por con­
siderarse "viejo" para dicha mujer, manifestó al Inca que 
pese a no aceptar esta entrega respetaría la alianza; resulta, 
pues, evidente que la entrega de mujeres hecha por el Inca 
era parte de la consolidación de las alianzas. 

Pedro Pizarro menciona que las propias mujeres de la eli­
te actuaban como medios de formación y consolidación de 
las alianzas celebradas por el Inca con las autoridades locales, 
y que adquirían cierta sacralidad y prestigio entre el grupo 
con que se realizaba la alianza. Comenta el cronista que: 

Las hijas de los señores rreyes de esta tierra y de sus deu­
dos, que heran muchos, que casi todos los orejones tenían 
deudo con el señor: estas hijas destos señores desta tierra, 
que llaman coyas, que quiere dezir queridas señoras; estas 
heran rregaladas: trayanlas en hombros, unas en andas, 
otras en hamacas. [ ... ] y allí yuan echadas las señoras, con 
corbetones ern;ima. Estas heran muy seruidas y muy teni ­
das en sí; delicadas, heran proueydas de todo lo que que­
rían y auían menester. (Pizarro 1986: ff. 149v-150) 

Parece evidente, según esta información, que el Inca 
entregaba a las autoridades locales mujeres obtenidas de 
los propios intercambios con la elite cuzqueña; parece que 
parte de las obligaciones de los deudos del Inca era proveer 
a este de mujeres para incrementar su capacidad de expan­
dir, mediante su entrega, las relaciones de parentesco. Asi­
mismo, queda claro el prestigio obtenido por estas mujeres 
entre las personas a quienes les eran entregadas en matri­
monio, pues el hecho de ser transportadas en andas da 
cuenta de la s~cralidad asociada a sus funciones. 38 

38 Sobre la relación que se establece entre sacralidad, poder y el ser transportado 
en andas, revísese Martínez 1995. 
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Una información concordante con este circuito de inter­
cambio de mujeres la podemos obtener de un pasaje ofreci­
do por Cieza de León en la segunda parte de la Crónica del 
Perú, en el que nos manifiesta cómo el Inca recogía mujeres 
de los curacazgos y"( ... ] dellas tomava para sí y otras clava 
a sus capitanes y privados, las demás heran puestas en los 
tenplos del Sol y allí guardadas" (Cieza 1986: 182). Proba­
blemente, una de las evidencias más claras de esta práctica 
es la ofrecida por el propio Cieza, al mencionar que al lle­
gar a Túpac Inca noticias sobre la fertilidad de determina­
das tierras, este envió mensajeros con dones y presentes pa­
ra los principales y 

[ ... ] rogándoles que le tuviesen por amigo y compañero 
porque él quería ser ygual suyo en el traje quando pasase 
por los valles y no dalles guerra sy ellos quisiesen paz y 
que daría a ellos de sus mujeres y ropas y él tomaría de las su­
yas y otras cosas dístas. (Cieza 1986: 167)39 

2.3.4. Las acllas y la redistribución cuzqueña 

En un estudio destinado a realizar un primer análisis sobre 
la participación femenina en los distintos aspectos de la 
vida en el país de los incas, no se podría dejar de mencionar 
la existencia de una clásica institución cuzqueña destinada 
por el Estado a mantener la redistribución en términos del 
reparto de mujeres y de la fabricación de los objetos 
utilizados en el propio sistema redistributivo: las Acllas o 
mamaconas. Al respecto vale la pena mencionar que estas 
han sido entendidas muchas veces, incluso por un mismo 
cronista, como monjas o vestales romanas asociadas 

39 El énfasis es nuestro. 
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siempre a la virginidad y como parte de una suerte de 
harem andino de libre disposición del Inca (Pease 1996).4º 

Las acllas, aparentemente separadas de su grupo de pa­
rentesco, estuvieron también relacionadas con las labores 
textiles y con el intercambio de mujeres que se viene men­
cionando, pues eran entregadas por el Inca en matrimonio 
a algunos curacas para concertar determinadas uniones 
(Alberti 1986: 184). Como manifiesta Pease (1992a: 110), 
aunque algunos estudios difundieron una imagen románti­
ca de las acllas, llamándolas incluso «vírgenes del sol» y . 
presentándolas a la manera de las monjas cristianas, son ya 
muchos los estudios que han destacado, entre sus principa­
les funciones, la producción textil y el establecimiento de 
nuevas relaciones de parentesco entre el Estado y los gru­
pos étnicos.41 

Por el contrario, Espinoza Soriano supone que las acllas 
eran simplemente mujeres reclutadas y encerradas en los ac­
llahuasi con el único propósito de hacerlas tejer en beneficio 
del Estado, llegando incluso a afirmar que los incas habían 
inventado la imagen de ser mujeres escogidas entre las más 
bellas a fin de lograr su captación (Espinoza 1987: 212-220), 
imagen que obviamente proviene de los textos coloniales 
montados, sobre todo en tiempos del Virrey Toledo, con la 
idea de la tiranía incaica como uno de los mecanismos para 
justificar la conquista. Una posición interesante frente al ca­
so de las acllas es la de María Rostworowski, quien las con­
sidera una contraparte de los yanas masculinos, pues eran 
las encargadas de la fabricación de textiles y la preparación 

40 Sobre la asociación que hacen las fuentes coloniales entre las acllas y las vesta­
les romanas, véase Alberti 1987a. 

41 Véase al respecto los trabajos de Pilar Alberti Manzanares y Elena Aybar citados 
en la bibliografía. 
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de las bebidas utilizadas en los rituales, además de ser entre­
gadas por el Inca como esposas a aquellos con quienes que­
ría mantener relaciones de parentesco (Rostworowski 1988: 
226); es decir, constituían mano de obra adscrita permanen­
te y directamente al Inca, afirmación relacionada con la idea 
de la dualidad existente entre lo masculino y lo femenino 
perteneciente al pensamiento andino prehispánico. 

Asimismo, Rostworowski ha establecido una clasifica­
ción de las acllas, encontrando los siguientes tipos: las yú­
rac aclla de origen "noble" consagradas al culto, entre lellas 
estaba la "esposa del sol"; las huáyrur aclla, eran las más 
hermosas y podían ser esposas secundarias del Inca; las pa­
co aclla, quienes serían convertidas en las esposas de los-se­
ñores étnicos y, finalmente, las yana aclla, que por no des­
tacar por su belleza estaban destinadas a servir a los demás 
(Rostworowski 1988: 227). En este caso parecería que, aun 
cuando es posible la existencia de cierta jerarquía entre las 
mismas, el hecho de constituir la belleza de las acllas un 
factor importante en su clasificación parece ser más un pre­
juicio occidental que un criterio andino. 

Sobre los distintos tipos de acllas, Felipe Guarnan Po­
ma de Ayala afirmaba que existieron en el país de los incas 
doce tipos de ellas, seis llamadas "vírgenes de los ídolos" y 
seis "vírgenes comunes" (Guarnan Poma 1993: 225-227). 
Asimismo, al comentar las "calles" como criterio de clasifi­
cación para la sociedad incaica, destaca que de la "quinta 
calle", donde se encontraban las mujeres en edad de casar­
se, sacaban mujeres para 

[ ... ]vírgenes perpetuas para el Sol, y templos, y la luna, y 
lucero, y para el inga, y para los dioses uaca uilcaconas, y 
para los cápac apoconas y curaconas, infantes, allicocco­
nas, camachicconas, y para indios valientes auca camayoc­
cona, pircac, lucric chicoc los repartíazn sin agraviar a na­
die. (Guarnan Poma 1993: 225-227). 
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La principal diferencia entre las acllas radica -para 
Guarnan Poma- en los destinatarios de las mismas, es de­
cir los dioses "principales" o celestes, el Inca o las diversas 
autoridades étnicas reconocidas por la elite cuzqueña. Por 
ello, dependiendo del tipo de relación establecida por cada 
etnia con el Inca, se hacía el reparto de determinado tipo de 
acllas. Obviamente, también debieron existir diferencias 
entre las acllas según su origen. 

Santacruz Pachacuti presenta una jerarquía entre las ac­
llas, relacionada también con el destino de las mismas y, 
aunque menciona que algunas de ellas eran destinadas al 
servicio de las mujeres de la elite cuzqueña, indica que In­
ca Yupanqui mandó hacer: 

[ ... ] cassas para las acllas que son quatro maneras: yurac aclla, 
uayrur aclla, paco aclla, yana aclla. A éstas dizen las señalaron 
a cada uno de las quatro cassas, al uno primero para el haze­
dor llamado Uiracochan Pacha Yachachi, a los uayrur acllas 
para sus dorn;ellas, y a los paco acllas para las mujeres de apo 
curacas, y a los yana acllas para los yndios comunes. Y lo mis­
mo abían criado a muchos muchachos para que no los coscan 
mugeres. Estos sirvieron después para los soldados de guerra. 
(Santa Cruz Pachacuti 1993: 205) 

Si se toma como verdadera la opinión de Rostworowski 
en el sentido de que las acllas fueron una contraparte de los 
yanas, debe considerarse su importancia en el llamado Ta­
huantinsuyo, pues "escogidas" y manejadas por el Cuzco, 
constituían una pieza clave en el sostenimiento del sistema. 
Al respecto, la relación entre la expansión incaica y la cons- . 
trucción de edificios destinados a la residencia de las acllas 
(acllahuasis) permite observar la constante preocupación del 
Cuzco por ampliar el número de las mismas, pues parte del 
sistema redistributivo y de los mecanismos que permiten la 
ampliación del parentesco se basaba en su existencia. 
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Esta preocupación por la construcción de acllahuasis 
aparentemente está relacionada también con la ampliación 
del culto solar, como puede apreciarse en el comportamien­
to de una de las figuras arquetípicas de los incas, Pachacú­
tec, quien -según Betanzos- ordenó que en cada "provin­
cia" y en los "pueblos principales" 

[ ... ] hubiese ciertas casas señaladas y en ellas fuesen pues­
tas cierto número de doncellas vírgenes y que estas fuesen 
mujeres del sol que cada día tuviesen ciudado de dar de 
comer y sacrificar al sol [ ... ] e ansi mismo fuesen otras ca­
sas do fuesen puestas otras mamaconas estas hijas de seño­
res y doncellas las cuales se nombrasen mujeres del Ingá. 
(Betanzos 1987: 116)42 

Es decir, dentro del "diseño del Tahuantinsuyo", según 
Betanzos, Pachacútec introduce una fuerte relación entre la 
ampliación del Estado incaico y la expansión del culto so- . 
lar, tema bastante tratado en la historiografía referida a los 
incas. La labor de la expansión del culto solar estaba rela­
cionada con la presencia de las acllas, a las que incluso se 
les asignaba cosechas en las tierras donde se ubicaban, con 
el propósito de obtener los productos necesarios para el 
culto solar. 

Por otro lado, la afirmación sobre la existencia de mu­
jeres del Inca establecidas en los curacazgos, sugerida por 
la cita anterior, permite entender mejor cómo estas mujeres 
producto del intercambio comentado quedaban en los cu-

42 Informaciones similares se pueden encontrar tanto en la obra de Cieza de León 
(Cieza 1986: 47), entendible por acceder a una información similar a la de Betan­
zos (Pease: 1995), como en los Comentarios Reales del Inca Garcilaso, quien tam­
bién menciona que en tiempos de Pachacútec se crearon dos tipos de casas de 
escogidas, estando en una las mujeres del Sol y en la otra otro tipo de "vírgenes" 
que no especifica (Garcilaso 1960: 235). 
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racazgos como una de las formas de mantener la alianza es­
tablecida con el Inca. Por ello fueron consideradas seres sa­
grados, pues -como afirma Betanzos- cuando Atahualpa 
mandó matar a las mujeres y parientes de Huáscar duran­
te la guerra ritual que los enfrentó después de la muerte de 
Huayna Cápac,43 ordenó no tocar a las acllas, aun cuando 
estas fueran parientes de su contendor (Betanzos 1987: 259-
262). Este trato especial seguido por Atahualpa con las ac­
llas nos puede llevar a pensar que por lo menos algunas de 
ellas no estaban vinculadas a un Inc<1 en particular sino al 
Sol o, en todo caso, al Estado. 

Obviamente, las acllas estuvieron vinculadas tanto con 
el reparto como con el intercambio df2 mujeres pues, entre 
otras cosas, fueron reclutadas por el Inca para ser entrega­
das a los curacas como una forma de iniciar las relaciones 
de parentesco con las etnias. Asimislll-o, como fue indicado 
anteriormente, el reparto de mujeres fra una de las formas 
que tenía el Inca de convocar la mano de obra de los cura­
cas; por esta causa debió tener acceso permanente a ellas 
para poder, a su vez, entregarlas a l~s curacas, lo que en 
parte se relacionó con la actividad económica en el país de 
los incas. 

Sarmiento de Gamboa señala la eptrega de mujeres co­
mo parte de la tiranía incaica que intfnta demostrar, seña­
lando que Túpac Inca había ordenado que se encerraran 
mujeres (acllas) para ser entregadas "fn don y merced, que 
era estimado en mucho"; señala también que, así como dis­
ponían de las mujeres, siempre se "reclutaban" otras (Sar­
miento 1960: 257). Pedro Cieza de Lepn refiere que los ay­
llus entregaban mujeres para ser trasladas al Cuzco con el 
fin de que "lo . fuesen de los reyes y dellas dexaban en los 

43 Sobre la noción de guerra ritual que utilizamos, véase Pease 1991. 
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tenplos del Sol" (Cieza 1985: 53). Como se aprecia, las ac­
llas, en tanto mujeres escogidas, fueron la base del inter­
cambio y del reparto de mujeres, que además de permitir la 
ampliación del parentesco y la convocatoria de mano de 
obra por parte del Cuzco constituyeron una de las expre­
siones del poder cuzqueño, por lo cual se puede afirmar 
que, entre otras cosas, el Inca pudo ser visto como un "da­
dor de mujeres". 

Aparentemente existió un estrecho vínculo entre las ac­
llas y la Coya, sobre todo si entendemos a esta última como 
la "jefa de las mujeres", tal como se la presentó dentro de 
la perspectiva planteada por la consabida tesis de la descen­
dencia paralela.44 En este sentido, a un nivel de definición de 
funciones, se puede llegar a pensar que la Coya, esposa 
"principal" del Inca, era la encargada de asegurar el funcio­
namiento de todo el sistema de "esposas", como un mecanis­
mo de perpetuar las alianzas generadas a partir de la entrega 
de mujeres. En las fuentes históricas existen importantes refe­
rencias sobre el total aislamiento de las acllas, siendo la Coya 
la única excepción: 

Sólo la Coya, que es la reina y sus hijas, tenían licencia de 
entrar en las casas y hablaban con las encerradas, así mo­
zas como viejas. (Garcilaso 1960: 122) 

Y es que se debe entender a las acllas simplemente co­
mo las escogidas siendo, desde ese punto de vista, parte de 
una estructura femenina "presidida" por la más "privile­
giada" entre las escogidas, la Coya.45 

44 Véanse sobre este punto los trabajos de Zuidema y Silverblatt. 
45 Sobre la participación de la Coya en la organización del poder en el Tahuantin­

suyo se tratará en el siguiente capítulo. 
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Es importante mencionar que, además de constituir la 
pieza clave en el reparto y el intercambio de mujeres, la 
participación de las acllas en la estructura redistributiva in­

. caica estaba relacionada también con la preparación de los 
objetos destinados a la convocatoria de mitas. Tradicional-

, mente se ha vinculado a las acllas con el tejido,46 y proba­
blemente no era esta su única función. Al respecto, resulta 
bastante ilustrativa la imagen de las acllas presentada por 
Agustín de Zárate: 

[ ... ] auía también por todo el Perú casas o monasterios 
donde muchas mugeres estauan dedicadas al Sol, que 
nunca de allí salían, hilando y texiendo muy buena ropa 
de algodón y lana, y toda esta ropa, quando acabada es­
taua, la quemauan con huesos de ouejas blancas, y auen­
tavan los polvos azia el sol. (Zárate 1995: 3) 

Queda clara la estrecha relación entre las acllas y el 
culto solar, pues además del destino evidentemente ritual 
de las prendas que fabricaban (el culto solar) fueron per­
manentemente utilizadas para la convocatoria de mitas 
por parte del Inca. Por ello, se cree que a nivel doméstico 
los hombres también se ocuparon de la fabricación de 
prendas.47 Cuando se trataba del ritual, esta función estu­
vo asociada siempre con lo femenino, como se puede apre­
ciar en las siguientes informaciones proporcionadas por el 
Inca Garcilaso y por Cieza de León, respectivamente: 

46 Al respecto véanse sobre todo los trabajos de Alberti y Aybar citados en la bi­
bliografía. 

47 Sobre la participación de hombres en el tejido, Garcilaso menciona que "[ ... ] la 
lana para toda esta ropa hilaban las mujeres, y tejían la ropa basta que llaman 
auasca, la fina tejían los hombres, porque la tejen en pie" (Garcilaso 1960: 155). 
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El principal ejercicio que las mujeres del sol hacían, era hilar 
y tejer y hacer todo lo que el Inca traía sobre su persona, de 
vestido y tocado, y también para la coya su mujer lejíma. La­
braban asimismo toda la ropa finísima que ofrecían al sol en 
sacrificios[ ... ]. (Garcilaso 1960: 123) 

Estas mugeres eran llamadas "mamaconas"; no entendían 
en más que texer y pintar ropa finísima para servic;io del 
tenplo y en hazer chicha, ques el vino que beven, de que 
sienpre tenían llenas grandes vasijas. (Cieza 1986: 80) 

Además de la fabricación de la ropa utilizada en la redis­
tribución cuzqueña, se puede mencionar también como par­
te de las tareas asignadas a las acllas la fabricación de una es­
pecie de pan o zancu, destinado a las ofrendas al Sol en las 
principales fiestas como el "raymi" y la "cittua" (Garcilaso 
1960: 123-124, 220; Zárate 1995: 30), fiestas con probables con­
notaciones masculina y femenina respectivamente. Asimis­
mo, la preparación de la chicha o "aca" utilizada también con 
fines rituales era función de las acllas (Garcilaso 1960: 124). 

Resulta interesante la labor cumplida por la mujer en la 
fabricación de los productos empleados en el sistema redis­
tributivo y ceremonial, maíz (pan), tejido y chicha pues, en 
efecto, estos eran los productos con los que el Estado inicia­
ba cualquier convocatoria de mitas. Al respecto, se entien­
de que el Inca repartía únicamente bienes cocidos, en los 
que intervenía la mano del hombre, según la definición de 
Lévi-Strauss, y solicitaba mano de obra (bienes crudos) de 
los ayllus mediante los curacas, para articular el sistema 
económico del Tahuantinsuyo organizando esta energía en 
función de las metas económicas requeridas.48 

48 Sobre este punto se encontrará mayor información en los trabajos de Murra, 
Noejovich, Pease y Rostworowski citados en la bibliografía. 
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Sin embargo, pese a ser explícitas las informaciones, in­
cluso en las fuentes administrativas coloniales, respecto a 
que el Inca solicitaba únicamente mano de obra y nunca 
productos, no se sabía cómo es que este accedía a las obli­
gadas "mitas previas" hechas a fin de disponer de los "bie­
nes cocidos" que se requerían para dichas convocatorias, 
cuestión que puede solucionarse si pensamos en la partici­
pación de la mujer, prioritariamente las acllas, en la elabo­
ración de estos productos con valor agregado. 
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Roles sexuales y poder en el Tahuantinsuyo 

Antes de intentar definir el grado de participación femerü­
na o masculina en el manejo político incaico resulta necesa­
rio mencionar los aspectos referentes al poder en los Andes 
prehispánicos. En este sentido cabe recordar que, como ma­
nifiesta Pease, existió en los Andes una estrecha relación 
entre el manejo del poder y la práctica de la redistribución 
(Pease 1991; 1992a; 1994), por lo que puede encontrarse en 
las fuentes constantes referencias al ejercicio de la redistri­
bución por parte de las autoridades andinas. 1 

La solución de los conflictos - internos o externos­
del grupo fue siempre otra de las funciones ejercidas por 
las autoridades que, independientemente de su grado de 
poder, eran responsables del equilibrio social del grupo di­
rigido y de las relaciones de este con las otras etnias. Esta 
función de mediación, definida recientemente por Noejo­
vich como de "nivelación" (Noejovich 1996), se puede per­
cibir tanto en las acciones de los curacas como en los para­
digmáticos episodios de resolución de conflictos atribuidos 
por los cronistas a determinados incas. 

Si bien las crónicas nos describen el poder en el país de 
los incas organizado como una suerte de teocracia, defini-

1 La redistribución fue la base del mantenimiento de provechosas alianzas pro­
veedoras de energía a quien solicitaba la mano de obra de los parientes. 
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da según el estereotipo que en ese tiempo manejaban los 
europeos acerca de la organización de los pueblos infieles, 
no debemos olvidar que, en los Andes, las autoridades tu­
vieron visos de sacralidad y fueron consideradas, por lo 
tanto, seres sagrados o huacas. Por ello se las entendía de 
forma similar a las divinidades, y con iguales privilegios 
como la mocha, el traslado ritual y el aislamiento del mun­
do, privilegios que hacen referencia al carácter sagrado de 
las autoridades andinas. 

Es importante mencionar que, en el mundo andino, el 
poder se ejerció siempre de manera rituat y no es posible 
entender asuntos como el ejercicio de la redistribución, la 
llamada nivelación o sostenimiento del equilibrio sociat o 
la sacralidad de las autoridades fuera de contextos rituales. 
Y es que -como manifiesta Pease- , en la sociedad andina, 
el ritual es visto como origen y sustento del poder, pues es­
te era obtenido y ejercido dentro de contextos rituales debi­
do a la permanente negociación del poder (Pease: 1994: 
207-208). 

En ese sentido, resulta muy útil el trabajo de Martínez 
(1995L quien estudia los elementos rituales y los emblemas 
relacionados con el poder. As( este autor manifiesta que 
son la tiana, las hamacas y las trompetas algunos de los sig­
nos que permiten el reconocimiento de la calidad del señor 
o la señora principal. 

3.1. Lo femenino y el poder en la sociedad incaica 

Pese al interés generado entre los investigadores por la par­
ticipación femenina en la historia, en lo referente al mundo 
andino prehispánico son todavía escasos los trabajos sobre 
la presencia de la mujer en la historia prehispánica del Pe­
rú y, por supuesto, menos los referidos al ejercicio femeni­
no del poder en los Andes. Algunos de ellos, con el riesgo 
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de tratarse de una práctica colonial, presentan, como Rost­
worowski, la existencia de mujeres curacas como Cóntar 
Huacho, "señora de las cuatro huarancas de Huaylas" 
(Rostworowski 1986: 7). Silverblatt, aunque con carácter 
excepcional, reconoce la presencia de estas mujeres curacas 
como una evidencia de la existencia de determinados dere­
chos y privilegios, relacionados sobre todo con el acceso a 
recursos y trabajos, que en algunos espacios andinos las 
mujeres de las elites locales compartían con los varones 
(Silverblatt 1990: 13).2 

Una versión más tradicional en nuestra historiografía es la 
de Espinoza Soriano, para quien la mujer andina en la época 
prehispánica estuvo subordinada al varón y dedicada exclusi­
vamente a las tareas domésticas3 aunque menciona que, cuan­
do este se ausentaba, era reemplazado por la mujer en las ta­
reas políticas. Este autor, al referirse a la existencia de mujeres 
curacas en la costa norte, señala que probablemente hayan 
llegado a tener autoridad debido a la ausencia de herederos 
varones y porque los hombres del grupo se lo permitieron, 
puesto que, en general, las mujeres andinas no gozaron de ta­
les privilegios (Espinoza 1987: 131).4 

Parece, sin embargo, que si bien no es posible demostrar 
una presencia política de las mujeres similar a la ejercida por 
los varones, se puede rastrear algunas funciones políticas en 
las cuales la mujer de la elite participaba activamente y con 
implicancias significativas. 

Por ese camino, se entendería que la división de tareas 
según el género existente en los Andes durante la época in-

2 Sobre la presencia de mujeres curacas en el Norte, véase Salinas 1957: 52-53. 
3 El autor también menciona que, en algunos casos, la mujer estuvo vinculada con 

actividades bélicas, sobre todo las esposas de los guerreros (Espinoza 1987: 131). 
4 Véase Baudin 1955: 87-91. 
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caica implicaba también una distribución de las obligacio­
nes relacionadas con el poder. Por ello, de la misma forma 
que se puede encontrar una dualidad "sexual" en el mun­
do sagrado y en el universo socioeconómico5 (dentro de la 
organización del poder se encuentra este dualismo sexual), 
se pueden hallar atributos políticos relacionados tanto con 
hombres como con mujeres. 

En ese sentido, parecería que la participación de la mu­
jer en el manejo del poder estaba relacionada con un pro­
tagonismo en los ritos que hacen que el poder funcione, 
pues es en el espacio de socialización precedente a cual­
quier convocatoria de energía y en la ampliación del pa­
rentesco en donde las mujeres tuvieron su más importante 
función. 

Pese al gran sector de la historiografía sobre los incas 
que indica que el poder político en el mundo andino e in­
caico estuvo vinculado básicamente al varón, en la socie­
dad incaica la mujer de la elite tuvo mayor vinculación con 
el poder que la planteada por las crónicas y los estudios 
respectivos. De cualquier manera, esta presencia femenina 
en el ejercicio del poder estuvo siempre vinculada al ele­
mento masculino, pues ambos actuaban como opuestos a la 
vez que complementarios entre sí. 

Esta oposición y complementariedad entre los ele­
mentos masculino y femenino se encuentra no solo a la 
hora de evaluar las funciones políticas tanto de hombres 
como de mujeres, sino también en la asimilación de carac­
terísticas sexuales, adquiridas dentro del ritual, las autori­
dades que se identifican con los sectores hanan y urin res­
pectivamente. De ese modo, tanto a nivel formal como en 
el ejercicio del poder, funcionaba en el país de los incas la 

5 Para un análisis de estos puntos puede consultarse Hernández 1997. 

llO 



CAPÍTULO 3. ROL ES S EXUALES Y PODER EN EL TAHUANTINSUYO 

oposición y complementariedad de los elementos mascu­
lino y femenino. 6 

Una información importante que permite acercarse a la 
existencia de la dualidad sexual en el manejo del poder es 
la presencia de ambos sexos en los rituales de desplaza­
miento de las autoridades andinas, no solo por la participa­
ción del curaca o la Coya sino también por la presencia de 
"mancebas" acompañantes, presentes en los traslados lle­
vando chicha y maíz (Martínez 1995: 57). Asimismo, algu­
nas fuentes mencionan que esta función, la del azuac o ac­
cac, encargado de la preparación de chicha y ofrendas para 
las huacas, podía ser asumida indistintamente por hombres 
o mujeres (Arriaga 1968: 206, citado por Martínez 1995), 
idea concordante con el intercambio de funciones dadas en 
el mundo andino como parte de la idea de la dualidad. 

Para Martínez, en el ritual de desplazamiento de las 
autoridades andinas, se percibe la existencia de ciertas 
oposiciones sexuales "masculino/femenino", que podían 
expresarse tanto en la ubicación de los hombres y mujeres 
comprometidos en el traslado de las autoridades como en la 
presencia de los emblemas asociados por el autor a las 
características sexuales. Así, para este estudioso, el orden de los 
participantes en los rituales de traslado de la autoridad puede 
leerse como una presencia femenina o masculina al inicio, una 
bisexual o andrógina en el centro y otra femenina o masculina 
hacia el final7 (Martínez 1995: 106-107). Es importante resaltar 
que esta "bisexualidad" al centro del traslado, referida por el 
autor a partir de la presencia del curaca y su mujer en el ritual 

6 Normalmente se identificaba hanan con "lo masculino" y urin con "lo femeni­
no". Véase Hernández 1997. 

7 Este orden se da por la presencia de músicos, chicheras y maiceras, gente que 
limpia el camino, etc. 

111 



FRANCISCO HERNÁNDEZ ASTETE 

de desplazamiento, se da también en el caso del Inca y la Coya, 
como lo sugiere Guarnan Poma al ilustrar a Túpac Inca 
Yupanqui y-a Mama Ocllo Coya desplazándose juntos (Guarnan 
Poma 1993: 249). Este carácter andrógino encontrado en 
Martínez se relaciona con la existencia de seres similares en el 
mundo sagrado - Huiracocha, por ejemplo-, los mismos que 
son el punto de encuentro entre los elementos masculino y 
femenino. Sin embargo, habría que pensar también en la 
posibilidad de leer en la presencia de los elementos masculino y 
femenino no solo la bisexualidad sino la articulación de estos 
elementos a la hora de ejercer el poder. En otras palabras, la 
acción del Inca y la Coya actuando juntos como partes de una 
dualidad.8 Obviamente, el hecho de poder rastrear esta 
complementariedad no invalida que tanto el Inca como la Coya 
actúen por separado y tengan funciones diferenciadas dentro de 
la organización incaica. 

Analizando los distintos aspectos en los que operaba la 
división por géneros en el mundo andino, se ha manifesta­
do la existencia de ciertas informaciones referentes a una 
probable identificación de los "extranjeros" - las otras et­
nias para los incas- como urin y "femeninos" con respec­
to a la condición de hanan y "masculinos" de los cuzque­
ños, situación que, a un nivel estructural, podría también 
relacionarse con la connotación femenina de los incas acer­
ca del espacio ubicado fuera del Cuzco.9 

Parece razonable suponer que, a nivel de la estructura 
del poder, haya funcionado esta oposición por géneros y se 

8 Más adelante se verá el tema de la complementariedad existente entre el Inca y 
la Coya. 

9 De hecho, el Cuzco es hanan y "masculino" frente al resto del espacio. Mayor in­
formación sobre una probable división sexual del espacio en Hernández 1997. 
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identifiquen facciones masculinas y femeninas en relación 
al manejo político. Al respecto, Sarmiento de Gamboa narra 
que Pachacútec e Inca Roca hicieron llamar a los curacas de 
Guancara (Acascaguana y Urocona) para someterlos, y que 
estos, en vez de obedecer, 

[ ... ] respondieron que no eran ellos mujeres para venirle a servir, 
que ellos estaban en su natural, y que si alguno los fuese a 
buscar, que ellos defenderían su tierra. (Sarmiento 1960: 
239)10 

Es significativo que Sarmiento atribuya a los guancaras 
una asociación entre el "sometimiento al Tahuantinsuyo" y su 
ubicación en una posición femenina con respecto a los incas. 
Esta asociación con lo femenino, cuyo contenido, en palabras 
de Pedro Sarmiento de Gamboa, significaba para los curacas 
de Guancara el sometimiento al Tahuantinsuyo, no debe en­
tenderse, como probablemente hicieron los cronistas en su 
tiempo, como un acto de cobardía y, por lo tanto, "propio de 
mujeres", sino como la asimilación de características que los 
ubicarían en posición urin en términos del ejercicio del poder. 

Situaciones similares se pueden encontrar también en­
tre los propios incas, sobre todo cuando se trata de definir 
la posición de los candidatos a la borla a partir de la guerra 
ritual producida en el tiempo de las crisis sucesorias.U Al 
respecto, en el contexto de la guerra ritual entre Huáscar y 
Atahualpa, se pueden encontrar /1 afirmaciones" de los 
11 candidatos" destinadas a asociar a su respectivo conten­
dor con características femeninas para demostrar la condi­
ción de urin que debía asumir su contrincante y afianzar su 
condición hanan en la estructura política incaica. 

10 El énfasis es nuestro. 
11 Más información sobre la guerra ritual entre los Incas en Pease 1991. 
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Santa Cruz Pachacuti menciona que Atahualpa envió a 
Huáscar una serie de regalos - seguramente con la inten­
ción de identificarse como Inca hanan, dado que una de las 
características de esta posición era el ejercicio de la redis­
tribución- , que serían rechazados y destruidos por Huás­
car, por lo cual este le remite a Atahualpa "[ ... ] bestidos de 
mugeres, acompañada de palabras muy pesadísimos r ... ] "' 
hecho que, según el cronista, motiva a Huáscar a mandar 
apresar a Atahualpa (Santa Cruz Pachacuti 1993: 255). 

Obviamente, se está ante una información entendida 
por el cronista con criterios occidentales, a tal punto de 
considerar el hecho como una afrenta hasta cierto punto 
pueril, destinada a acobardar a su contendor mediante alu­
siones a su poca valentía y falta de virilidad. Sin embargo, 
si entendemos la información en términos andinos y en un 
contexto ritual, no es difícil pensar que se trataba de una 
suerte de "juego" en el cual se estaban negociando las con­
diciones de hanan y urin de los respectivos candidatos por 
medio de constantes propuestas hechas con la intención de 
obligar al contrario a aceptar su condición de urin, la mis­
ma que, como dijimos, se asociaba a determinadas caracte­
rísticas femeninas. 

Otra versión sobre el caso fue recogida por Fray Buena­
ventura de Salinas y Córdova, quien afirma que Atahualpa 
envió a Huáscar el cuerpo de Huaina Cápac con una serie 
de regalos, acción que motiva a este último a enviar a su 
hermano 

[ .. . ] vnos vellones de lana, y vn huso, y rueca de oro, para 
que hilase vna ropa de muger de fino cumbe, vnas ollas, y 
chamelicos de plata, faxas, y gargantillas, y otros ornamen­
tos de vestido mugeril, dando a entender con esto, que 
aquello le pertenecia a Atagualpa, y no el señorío de Qui­
to. (Salinas 1957: 60) 

114 



CAPÍTULO 3. ROL ES SEXUAL ES Y POD ER EN EL TAHUANTINSUYO 

En este caso puede notarse que, junto con el ofreci­
miento de convertirse en urin, Huáscar envía a su hermano 
una serie de objetos calificados en términos andinos como 
"valiosos" (tejido y "materiales" para tejer) vinculados con 
lo urin, debido a su relación con la preparación de los obje­
tos destinados a la redistribución y no con el ejercicio de la 
misma. Recuérdese que si bien dentro de la redistribución 
se reparten objetos rituales, entre ellos tejidos, la prepara­
ción de los mismos no está relacionada directamente con el 
ejercicio del poder. 

A esta presencia del elemento femenino en la estructura­
ción formal de las jerarquías incaicas habría que añadir una 
participación femenina mucho más directa en el ejercicio co­
tidiano del poder, vinculada principalmente con la Coya y 
su actuación con las jerarquías propias del Tahuantinsuyo. 

3.2. La Coya y la organización del poder 

La Coya ha sido tradicionalmente entendida como una Rei­
na a la manera europea. De hecho fue la esposa principal 
del Inca y tuvo en el llamado Tahuantinsuyo determinadas 
funciones solo intuidas en las actuales investigaciones. So­
bre el tema, Pease había planteado anteriormente la asocia­
ción de la Coya con un contexto ritual vinculado a su vez 
con la emulación de la pareja primordial y los ritos agrarios 
de renovación celebrados anualmente (Pease 1973: 59-60). 

Para Silverblatt, al igual que el Inca, la Coya debía ser 
elegida dentro de un complejo proceso sucesorio y, por lo 
tanto, asumía esta función la más capaz (Silverblatt 1990: 
43). Además, como se verá más adelante, la mujer era con­
vertida en Coya el mismo día en que el Inca "tomaba" la 
borla (Betanzos 1987: 78) aunque, obviamente, el proceso 
de elección debía ser anterior. En ese sentido, Santa Cruz 
Pachacuti menciona que: 
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[ ... ] assí dizen que los aparejó la muger para el Guayna Ca­
pac a su misma era carnal "de padre y madre" llamada Co­
ya Mama Cw;i Rimay, porque como era costumbre de sus 
pasados. Al fin, el mismo día de la coronac;ión se cassó. 
(Pachacuti 1993: 243) 

En cuanto era el matrimonio el que definía el inicio de 
la vida productiva en la pareja andina y, como se ha apre­
ciado, eran solo las parejas las consideradas dentro de las 
obligaciones de la mita, el Inca y la Coya iniciaban su acti­
vidad como "gobernantes" luego de celebrado su enlace. 

Quedan por dilucidar los criterios seguidos para la 
elección de la Coya. Al respecto, Betanzos manifiesta las 
posibilidades de casamiento que tenía el Inca cuando se 
trataba de escoger a la Coya: 

[ ... ] el ynga que ansi es señor tiene una mujer principal y 
esta ha de ser de su deudo e linaje hermana suya o prima 
hermana suya a la cual mujer llaman ellos Piviguarni [ ... ]y 
la gente común como de tal mujer principal del señor lla­
man cuando ansi la entran a saludar Paxxa Yndi Usus Ca­
paicoya Guacchacoyac luna e hija del sol e sola reina ami­
gable a los pobres [ ... ]. (Betanzos 1987: 78)12 

Como se puede apreciar, la que se convertiría en hija 
del Sol debía pertenecer, al igual que el Inca, a la elite cuz­
queña y, además, a su misma generación, pues la afirma­
ción de Betanzos en el sentido de que debía ser hermana 
del Inca más parece una referencia a la generación que al 
parentesco real, como manifiesta Regalado (1993: 47). 

En opinión de Betanzos, desde el día de su matrimonio, 
la Coya se convertía en "Señora de toda la elite y de todo el 

12 Betanzos da también el nombre de Mamaguarme para referirse a la Coya. 
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Tahuantinsuyo" idea que, en términos andinos, puede en­
tenderse como su asunción a una posición privilegiada en 
los rituales cuzqueños, y pasaba a ser considerada como un 
ser sagrado asumiendo, como el Inca, las características de 
arquetipo. Así, Betanzos dice que la Coya era 

[ ... ] Piviguarme o mujer principal a la cual tenían e respe­
taban ansi los señores de la ciudad del Cuzco como los de­
más señores de toda la tierra como a su tal reina e señora 
principal de todos ellos[ ... ]. (Betanzos 1987: 79) 

Resulta muy notoria la existencia de ciertos criterios 
para la elección de la Coya, los mismos que parecen rela­
cionarse con la celebración de provechosas alianzas por 
parte de las panacas cuzqueñas que arreglaban el matri­
monio entre el Inca y la Coya. Por ello es que Betanzos pre­
senta el caso de una consulta hecha por los parientes de 
una de las probables coyas para establecer una alianza con 
el Inca, este es el caso de Pachacútec, a quien el día que re­
cibió la borla 

[ ... ] sus padres e deudos rogaron al nuevo señor Pachacuti 
Ynga Yupangue que la tuviese por bien de rescibir por mu­
jer de la tal su hija e deuda y el nuevo señor como viese 
que era cosa que le convenía a él perteneciente dijo que la 
rescebía por la tal su mujer[ ... ]. (Betanzos 1987: 84) 

Se puede notar en esta referencia cómo la elección de la 
Coya compromete necesariamente una reestructuración de 
la elite, al encontrarse los parientes de la misma, luego del 
matrimonio, probablemente en una situación de mayor pri­
vilegio al interior de la elite cuzqueña. No se debe perder 
de vista que la alianza con los parientes de la Coya era al­
go tenido en cuenta por el Inca al aceptar la propuesta; en 
este caso, el propio Betanzos afirma que Pachacútec anali-

117 



FRANCISCO HERNÁNDEZ ASTETE 

zó la situación y vio la conveniencia de aceptar a esa mujer 
por esposa. Algo aún pendiente al respecto es saber si la 
alianza con los parientes de la Coya serviría al Inca para el 
ejercicio del poder futuro, o si esta alianza le servía incluso 
en el proceso sucesorio.13 

Las fuentes indican que una vez realizado el matrimo­
nio la Coya es "agasajada" por el Inca, quien le otorga un 
determinado número de acllas. Betanzos hace mención a la 
celebración del matrimonio de Pachacútec: 

[ ... ] dióle e ofrecióle cien mamaconas mujeres para su ser­
vicio e luego fue llevada de allí a las casas del sol la cual hi­
zo allí su sacrificio y el sol la <lió e su mayordomo en su 
nombre otras cincuenta mamaconas e salida de allí e sien­
do ya en las casas del Ynga los señores de la ciudad la fue­
ron a ofrescer sus dones [ ... ]. (Betanzos 1987: 85) 

Obviamente, se le está entregando acllas con miras a 
organizar la producción de objetos destinados a la redistri­
bución. Una de las tareas primordiales de estas mujeres es 
la de tejer, y el tejido constituye uno de los objetos rituales 
más preciados en el mundo andino (Murra 1975), por lo 
que era infaltable en el ejercicio de la redistribución. Asi­
mismo, es necesario recordar, como manifiesta Regalado 
((1993] 1996), que dentro del proceso sucesorio el control y 
reparto de excedentes jugaron un papel importante. 

Aún no está claro el momento en el cual se realizaba el 
matrimonio entre el Inca y la Coya, pues aunque las fuen­
tes señalan que el acto se celebraba el mismo día de la en­
trega de la borla, existen referencias importantes indicado­
ras de que la unión se celebraba antes, en el "tiempo del 

13 Una introducción al tema de la participación femenina en el proceso sucesorio 
en Rostworowski 1993, Regalado 1993. 
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Inca anterior". Al respecto, Cieza de León menciona que 
Inca Roca se casó con Nicay Coca cuando aún vivía su pa­
dre y que su hijo Ynga Yupanqui se casó con Mama Chi­
quia cuando Inca Roca todavía era el Inca (Cieza 1986: 105-
106). 

Posiblemente, el Inca como la Coya actúen juntos en el 
proceso sucesorio y, como la propia Coya influenciaba en la 
elección de su marido como Inca, su elección debía ser an­
terior. Por ello es posible que lo que los cronistas describen 
como el matrimonio del Inca con la Coya el día en que asu­
me la borla sea simplemente el ritual de formalización de la 
pareja principal del Tahuantinsuyo, y la unión se realizaba 
probablemente cuando estos se encontraban en la segunda 
diarquía. 14 

En los últimos años, amén de la tesis de la doble des­
cendencia comentada en el capítulo anterior, se desarrolló 
la idea de la existencia de una organización jerárquica lide­
rada por la Coya y que comprometía a todas las mujeres 
del Tahuantinsuyo (Silverblatt 1976; 1990).15 Esta idea se 
sostiene en algunas informaciones presentadas en diversos 
casos en los cuales la Coya realizaba actividades paralelas 
a las del Inca, como la presentada por Cieza al mencionar 
que, luego de "pacificar" el Callao, Túpac Inca fue recibi­
do en el Cuzco con una fiesta: "[ ... ] y la Coya, su muger y 
ermana, llamada Ocllo, hizo por sí grandes fiestas y vay­
les" (Cieza 1986: 160). Se debe tener en cuenta que, pese a 
existir referencias que presentan a la Coya a la cabeza de 
determinadas celebraciones en las que participaban única-

14 Sobre la noción de doble diarquía y la manera como los futuros Incas se encon­
traban en una "segunda diarquía", la misma que es considerada urin con respec­
to a la principal, véase Regalado 1993. 

15 Véanse los trabajos de Zuidema citados en la bibliografía. 
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mente mujeres, estas pueden corresponder a un mismo ri­
tual en el que se comprometía a hombres y mujeres y ex­
presaba, en la división, la existencia de la oposición ritual 
masculino-femenino. 

Lo que sí está claro en las fuentes es la presencia de 
una similar jerarquía entre el Inca y la Coya. La celebra­
ción en el calendario incaico de las fiestas del Sol y la Lu­
na (Inti Raymi y Coya Raymi), 16 "asociadas con el Inca y la 
Coya respectivamente, hace pensar en el asunto. Guarnan 
Poma, luego de describir el Inti Raymi y haberse ocupado 
antes del Coya Raymi, anota: "Y así hemos dicho de Coya 
Raymi, de la fiesta y pascua de la luna, quilla" (Guarnan 
Poma 1993: 192), comentando la importancia de ambas fes­
tividades. 

Se sabe que el hecho de ser la "mujer principal" del 
Inca otorgó a la Coya gran prestigio entre las mujeres de 
la elite cuzqueña; sin embargo, el poder que ejercía, en 
tanto se encontraba en una posición similar a la del Inca, 
iba más allá del grupo femenino. Sobre este punto, exis­
ten innumerables fuentes indicadoras de la importancia 
de la Coya dentro de la organización del Tahuantinsuyo. 
Incluso, de la misma forma como podemos encontrar ca­
sos en los que el Inca "cambió de Coya", 17 Cieza presenta 
el caso de un "cambio de Inca" por parte de la Coya, al 
comentar cómo luego de que Inca Urco perdiera la posi­
bilidad de convertirse en el Inca a propósito de la derro­
ta de los chancas y del ascenso de Inca Yupanqui (Pacha­
cútec) al poder: 

16 Para una descripción de estas fiestas se puede revisar Guarnan Poma 1993: 182-
192. 

17 Sobre las razones que tenía el Inca para "cambiar de Coya" se volverá más ade­
lante. 
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[ .. . ] ay algunos que dizen que la Coya, muger que era de 
Ynca Urco, lo dexó sin tener hijo dél ninguno y se vino al 
Cuzco, donde la rec_;:ibió su segundo hermano Ynga Yupan­
que, que hecho el ayuno y otras serimonias, salió con la 
borla, hac_;:iendose en el Cuzco [grandes] fiestas, hallándose 
a ellas gente de muchas partes. (Cieza 1986: 135) 

La referencia anterior muestra claramente la indepen­
dencia de la Coya con respecto a la del Inca, lo cual hace 
suponer que la elección de la misma se realizaba en forma 
independiente a la del Inca, y si bien ambos llegaban juntos 
"al poder", el proceso de selección se hacía de modo inde­
pendiente, incluyendo, por supuesto, ventajosas alianzas 
para ambos. Obviamente, llegado el momento y estableci­
das las respectivas alianzas, ambos actuarían como un solo 
grupo - una misma dualidad- en el proceso sucesorio.18 

3.2.1. Funciones de la Coya 

Las funciones políticas ejercidas por la Coya aún están por 
descifrarse, pero en el estado actual de las investigaciones 
se pueden sugerir algunas pautas para definirlas, pues su 
autoridad, además de estar afirmada por su condición de 
ser sagrado o Huaca, se puede encontrar en referencias a 
cierta ingerencia en el manejo del Tahuantinsuyo. Obvia­
mente, parte de estas informaciones pueden vincularse con 
una probable influencia occidental en la que la Coya esta­
ría actuando como una reina europea y, por tanto, intervi­
niendo en ciertas acciones de gobierno. Sin embargo, la 
participación de la Coya en los rituales cuzqueños, así co-

18 Sobre la dualidad que operaba en torno al Inca y a la Coya se volverá más ade­
lante. 
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mo su carácter sagrado, puede confirmar su participación 
en la política. 

Sobre las funciones de la Coya, Betanzos menciona el ca­
so de Túpac Inca Yupanqui, quien ya anciano encargó 

[ ... ]que tuviesen cuidado de mirar por su mujer Mama Oc­
llo madre del Guaynacapac y que la respetasen todos como 
a su señora y madre y que lo que ella dijese y rogase pares­
ciéndoles que era cosa que conviniése al bien del Cuzco y 
sustentación que lo hiciese el tiempo que ella viviese y des­
pués de sus días que le hiciesen bulto de oro y que le hicie­
sen la fiesta de Purocaya con todas sus solemnidades y sa­
crificios [ ... ]. (Betanzos 1987: 177) 

Como se puede apreciar, aunque en una forma menos 
directa que el Inca, parecería que efectivamente la Coya te­
nía ciertas atribuciones políticas. Betanzos menciona que du­
rante la crisis sucesoria, tras la muerte de Huaina Cápac, la 
madre de Huáscar aconsejó a este no despreciar los regalos 
de Atahualpa, indicación a la que Huáscar hizo caso omiso 
(Betanzos 1987: 210). Informaciones como la anterior hacen 
pensar en el hecho de que la Coya, en oportunidades que 
aparentemente constituían situaciones de crisis, ejercía cier­
ta autoridad en el Tahuantinsuyo. Por ejemplo, Cieza pre­
senta el caso de la crisis sucesoria originada por la muerte 
"repentina" del Inca Yupanqui sin haber dejado hijos que lo 
sucedan, planteando, para este contexto de caos en el que no 
se sabía quién gobernaría el Cuzco (incluso menciona que no 
hicieron al muerto las exequias acostumbradas), que: 

Sobre estas cosas auía gran ruydo; y temiendo su porfía se 
quenta que salió una muger a travez de los Hanancuzcos, 
la qual dixo: "¿En qué estays ay?, ¿por qué no tomáys a Vi­
racocha Ynga por señor, pues lo merece tanbién?" Oyda es­
ta palabra, como son tan determinable[s] estas gentes, de-
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xando los vasos de vino, a gran priec;a fueron por Viraco­
cha Ynga, sobrino de Ynga Yupanque, diziendose -como 
le vieron- que ayunase lo acostunbrado y rec;ibiese labor­
la que darle querían. (Cieza 1986: 112) 

No se puede asumir que realmente la sola intervención 
de la mujer mencionada en la cita anterior - seguramente 
la Coya- haya solucionado el problema de la sucesión, 
pues este asunto requería de un complejo proceso de selec­
ción.19 Sin embargo, lo que sí parece claro es la radical 
intervención de la mujer en este contexto, situación que 
confirma su participación política. Otro caso de esta parti­
cipación es planteado por el mismo Cieza cuando señala 
que Huaina Cápac retardó su traslado a Quito por la inter­
vención de la Coya, en este caso su madre (Cieza 1986: 
179).2º Asimismo, Sarmiento menciona el caso de Mama 
Ocllo, la mujer de Túpac Inca, que intercedió ante este pa­
ra cesar los castigos contra la gente de Yanayaco, petición 
a la que el Inca accedió (Sarmiento 1960: 256). 

Hemos visto con claridad las numerosas referencias 
mediante las cuales la Coya ejercía cierto poder político en 
la sociedad incaica. En consecuencia, dadas las característi­
cas del poder andino, debían tener también ingerencia en la 
redistribución. En ese sentido, Guarnan Poma nos presenta 
una interesante información al mencionar que"[ ... ] le traen 

19 Sobre el tema de la sucesión incaica y la presencia de la mujer en este sistema se 
volverá más adelante. 

2º La intervención de la madre de Huayna Cápac, en este contexto, permite supo­
ner que esta continuaba siendo considerada Coya aun cuando su marido había 
muerto, situación que hace suponer la presencia de una dualidad entre las Co­
yas, la misma que inicialmente se daba entre la esposa del Inca reinante y la Co­
ya anterior. Sin embargo, este asunto se tratará con mayor detenimiento en las 
páginas siguientes. 
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de presentes al Inga y a la señora coya los señores principa­
les del reino [ .. . ]" (Guarnan Poma 1993: 250); notamos, 
pues, que esta tomaba también parte importante en la men­
cionada redistribución. 

Además, la poca preocupación de alguna de las Coyas 
en la realización de las actividades relacionadas con la re­
distribución es mencionada por el mismo cronista como una 
desidia en la actitud de las mismas, como el caso de Mama 
Cora Ocllo Coya, quien, en opinión de Guarnan Poma 

[ ... ]de puro mísera no estaba bien con sus vasallos, y de ello 
no le hacía tanto caso los señores y principales grandes; de 
todas las riquezas y comidas mandaba encerrar en el depó­
sito, allí se pudría y acababa. (Guarnan Poma 1993: 98) 

Es probable que algunos de los "cambios de Coya" men­
cionados en las crónicas sean producto de un descuido en las 
"funciones" que estas tenían en los rituales relacionados con 
la redistribución. Ciertamente, no podemos olvidar que es­
tos "cambios de Coy a" podrían también estar relacionados 
con un cambio en su posición con respecto a la función ejer­
cida dentro de una probable dualidad entre las mismas.21 En 
todo caso, parece evidente que la habilidad en la práctica de 
la redistribución era una condición necesaria en las Coyas. 

En las páginas de Guarnan Poma dedicadas a elaborar 
una relación de las Coyas, se puede encontrar una clara re­
lación entre estas y el equilibrio social visiblemente relacio­
nado con la convocatoria de energía, por lo cual parecería 
que, dentro de las funciones de la Coya, el cuidado de las 
alianzas establecidas con los demás grupos, a partir de la 
organización de rituales, tenía un lugar preferente. 

21 De la existencia de la dualidad entre las Coyas se tratará más adelante. 
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En ese sentido, cuando Guarnan Poma menciona a Cu­
sí Chimbo Mama Micay Coya, la sexta Coya en su relación, 
afirma que era: 

[ ... ] amiga de cantar y música y tocar tambor, hacer fiestas 
y banquetes y tener ramilletes en las manos. Gran señora y 
gobernaba y hacía mercedes y fue casada con Inga Roca. Y 
por esta señora fue respetado grandemente su marido por 
los señores grandes de este reino desde su jurisdicción [ ... ]. 
(Guarnan Poma 1993: 105)22 

Es necesario resaltar que, en opinión del cronista, parte 
del prestigio obtenido por Inca Roca fue producto de las ac­
ciones de su mujer, destinadas a la estabilización de las re­
laciones con los grupos étnicos y la elite a partir de los ri­
tuales de convocatoria de energía. 

Un caso importante dentro de los muchos pasajes de 
las crónicas referentes a determinados "cambios de Coya" 
ocasionados por el "incumplimiento" de sus obligaciones o 
por no satisfacer las "expectativas del Inca" es presentado 
por Sarmiento de Gamboa, cuando señala que Huaina Cá­
pac, casado con Cusí Rimay Coya, tomó luego por Coya a 
Raua Ocllo, pues la anterior no le había dado un hijo varón; 
por eso es que Topa Cusi Gualpa (Huáscar), hijo de esta úl­
tima se convirtió en el Inca (Sarmiento 1960: 261).23 

22 Funciones similares son asignadas por el cronista a Raua Odio Coya (Guarnan 
Poma 1993: 111). 

23 El Inca Garcilaso también registra este hecho y encuentra la misma explicación 
que Sarmiento, aunque para Garcilaso el primer matrimonio de Huayna Cápac 
fue con Pillcu Huaco (Garcilaso 1960: 303). Lo que es interesante en la información 
que proporciona Garcilaso es el hecho de que Huayna Cápac se casó además (por 
segunda vez) con Mama Runtu, situación que concuerda perfectamente con la 
idea del funcionamiento de una dualidad entre Coyas de la que se tratará más 
adelante. 
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Es muy probable que existieran situaciones que hacían 
al Inca /1 cambiar de Coya", 24 pero afirmar que una de ellas 
sea la ausencia de herederos es seguramente producto del 
traslado de prejuicios occidentales, sobre todo si con esta 
afirmación Sarmiento, dedicado a sustentar la tiranía in­
caica, puede demostrar la tesis de la "legitimidad" de 
Huáscar y la "bastardía" de Atahualpa. Sin embargo, po­
dría también pensarse que esta "ausencia de herederos", 
que ocasionó la pérdida de la condición de Coya, ponga en 
evidencia su incapacidad para ubicar a un hijo suyo en la 
segunda diarquía mediante la influencia de su parentela, 
recuérdese la importancia de la madre en el tema de la su­
cesión. 

3.2.2. La sacralidad de la Coya 

La sacralidad es una de las características de la autoridad 
andina. En este caso, el carácter sagrado de la Coya es bas­
tante preciso y la identificación de la misma como Huaca la 
encontramos, por ejemplo, cuando luego de la muerte de 
Mama Ocllo (la madre de Huáscar), se celebró la fiesta de 
Purucaya, y durante dos meses de celebraciones: 

[ ... ] hicieron un bulto des ta Mama Ocllo y pusiéronlo en su 
casa y pintaron una luna en el lugar do estaba la cual que­
ría decir que aquella señora iba do el sol estaba su padre y 
que era otra luna[ ... ]. (Betanzos 1987: 190) 

24 Sobre el caso de mujeres que dejaron de ser Coyas y la celebración de nuevos 
matrimonios por parte de los Incas, véase también Guarnan Poma 1993: 82y102 
en que presenta el caso de Cápac Yupanqui, quien solicita al Sol otra mujer, pues 
la suya estaba "mal del corazón". No se sabe qué quiere decir con que estaba 
mal del corazón, probablemente estaba enferma, pero es clara la posibilidad de 
cambiar de Coya por incapacidad de la misma. 
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Es clara la asociación que se hace entre la figura de la Co­
ya y la Luna, la misma que corresponde formalmente a la 
dualidad formada por el Inca y el Sol, hecho concordante 
con la idea de Huaca, con la que se puede asociar a la figura 
de la Coya. Asimismo, las plumas, que aparentemente se re­
lacionan con el poder, dada su asociación con lo femenino, 
son usadas también por las Coyas, hecho registrado por Mu­
rúa al mencionar que Ipahuaco tenía en el palacio donde vi­
vía aves para sacar plumas de ellas (Murúa 1962: t. 1, p. 42. 
En Martínez 1995: 84).25 Asimismo, este cronista manifiesta 
que en los paseos de otra Coya llamada Chimpu Ocllo: 

Quando salía fuera de su cassa yba debaxo de un palio de 
plumas de diversos colores con mucha argentería colgan­
do [ ... ] delante della yban sus criados de dos en dos, po­
niendo mantas en el suelo porque no pissase la tierra. (Mu­
rúa 1962: t. 1, p. 39, citado por Martínez 1995: 84) 

La información anterior proporciona una pauta intere­
sante al identificar el traslado de la Coya con un ritual de 
aislamiento del mundo, de la misma manera como se tras­
ladaba al Inca, a fin de impedir su roce con la tierra, hecho 
claramente identificado con el traslado de seres sagrados.26 

Sin embargo, habría que buscar referencias similares a esta 
en otro tipo de fuentes, pues Rowe manifiesta que muchas 

25 Sobre la importancia de las plumas dentro de los emblemas que se relacionan 
con el poder andino y con lo femenino así como sobre el uso de estas por parte 
de las Coyas, véase Martínez 1995: 82 y ss. 

26 Sobre el traslado ritual de las Coyas se puede ver el caso de Afias Calque, una 
de las mujeres de Huayna Cápac, pues aun cuando esta fue "elevada" a la 
categoría de Coya por interés de Ampuero frente a la burocracia espafiola, la 
información del traslado ritual es importante. Véase también la declaración de 
Melchor Carlos Inca que registrara Rómulo Cúneo Vidal (1926: 155-156) en 
Espinoza Soriano 1976: 258. 
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de las informaciones de Murúa fueron tomadas de fuentes 
mexicanas. 27 

Al respecto, Cieza menciona que cuando Inca Yupan­
qui sale del Cuzco en andas, lo hace acompañado de algu­
nos señores (seguramente otros miembros de la elite o de­
terminados curacas) y paralelamente: 

La Coya con otras mugeres yvan en hamaca y afirman que 
llevava gran cantidad de cargas de joyas y de repuesto. De­
lante yuan linpiando el camino que ni piedra pequeña ni 
grande no avía de aver en él. (Cieza 1986: 137) 

Evidentemente, lo que Cieza menciona es el proceso de 
conquista ritual del Tahuantinsuyo que cada Inca realizaba 
luego de convertirse en tal; por ello, resulta sumamente suge­
rente la mención de una actividad similar para la Coya, pues 
esta situación nos lleva a suponer que esta también realizaba 
una suerte de "conquista" de su propio espacio de poder. Lo 
que no señala el cronista es si salían o no juntos; sin embargo, 
de todos modos, esta afirmación coincide con la idea de duali­
dad sexual operado entre el Inca y la Coya, y en general entre 
lo masculino y lo femenino al hablar sobre el poder, recuérde­
se que tanto el Inca como la Coya realizan este proceso acom­
pañados de hombres y mujeres de la elite respectivamente. 

Existen asimismo otras asociaciones que permiten de­
finir claramente la sacralidad de la figura de la Coya. Por 
ejemplo, Martínez señala, a partir de la información de 
Oviedo,28 que cuando Chimpu Ocllo salía el camino era 

27 En dicho trabajo, Rowe demuestra que Murúa no tuvo informantes cuzqueños 
y, en muchos casos, sus afirmaciones se refieren a situaciones que se dieron en 
México, pues fueron tomadas textualmente de la obra de Francisco López de 
Gómara (Rowe 1987). 

28 Véase Oviedo 1945: 21 y ss, t. XII. 
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cubierto de mantas "porque no pissase la tierra" (Martínez 
1995: 105), hecho plenamente relacionado con la idea de 
"aislar" a las autoridades y huacas. Parece ser que, seme­
jante al Inca, la Coya era considerada una Huaca, es decir 
un ser sagrado. Así como el Inca era el sol de la tierra, la 
Coya podría ser considerada como una suerte de luna de 
la misma. 

3.3. La mujer y el proceso sucesorio 

La sucesión de los Incas ha sido una preocupación de la et­
nohistoria en los últimos años, y es quizá este tema en el 
que se ha desarrollado el mayor aporte en torno a la parti­
cipación de las mujeres en la vida del Tahuantinsuyo. Una 
aproximación inicial al asunto fue planteada por Rostwo­
rowski al analizar el rol sociopolítico de las mujeres incas, 
encontrando que estas cumplían una función muy impor­
tante en las estructuras de las panacas, siendo por medio de 
la parentela materna que los aspirantes a Incas hicieron va­
ler sus derechos a la sucesión (Rostworowski 1983: 168). 
Asimismo, en otro momento, la autora mencionada definió 
la influencia de la parentela femenina en la sucesión incai­
ca mediante un análisis de la intervención de las madres de 
Huáscar y Atahualpa en el último proceso sucesorio del Ta­
huantinsuyo (Rostworowski 1988: 137-157). 

En efecto, fue importante la influencia de las madres en 
la sucesión. Un caso representativo sobre el tema es presen­
tado por Fray Buenaventura Salinas al mencionar que Huai­
na Cápac, poco antes de morir y luego de recibir el "pronós­
tico" del fin de su "Imperio", menciona que Atahualpa 

J ... ] era el que auia de suceder en el Señorío de aquella Prouin­
cia de Quito, por pertenecerle a el por derecho de ligitima ma­
terna y en todo lo <lemas del Imperio Peruano le sucediesse 
su hijo mayor, el Príncipe Guasear Inga[ ... ]. (Salinas 1957: 59) 
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Es clara, en la referencia, la importancia de la madre de 
Atahualpa en la definición de su derecho a "gobernar" Quito, 
situación sugerida también por Sarmiento de Gamboa, 
conocido por alterar la información sobre el Tahuantinsuyo 
para demostrar la tiranía incaica; luego de mencionar en 
cuanto a los incas la existencia de patrones de sucesión 
similares a los europeos, deja entrever la existencia de 
prácticas andinas en las que las madres adquirían singular 
importancia: 

[ ... ]aunque la costumbre de estos tiranos era que el prime­
ro y mayor hijo legítimo heredase el estado, pocas veces lo 
guardaban, antes señalaban al que más amor tenía o a cu­
ya madre más amaban o el que de los hermanos más podía 
o se quedaba con todo. (Sarmiento 1960: 246)29 

Se nota en el texto no solo la influencia de las madres 
en el tema de la sucesión incaica sino también la importan­
cia que adquiría en el ritual de la sucesión la "habilidad" 
para gobernar, propia de quien finalmente se convertía en 
Inca.30 

El tema de la sucesión incaica, así como el de la partici­
pación de la mujer en el mismo, fue ampliado recientemen­
te por Liliana Regalado al mencionar que, sin constituir un 
criterio absoluto pues bastaba tener por madre a una de las 
integrantes de la elite incaica para convertirse en Inca, los 
hijos de la Coya, si además eran hábiles y capaces, tenían 
mayor posibilidad de acceder al poder debido a la gran 
cantidad de hijos del Inca (Regalado 1993: 48).31 

29 Véase Sarmiento 1960: 230. 
30 Sobre la "habilidad" para gobernar que debían tener los Incas, véanse Rostwo­

rowski 1983, 1988; Pease 1991 y Regalado (1993] 1996. 
3l Véase Regalado 1996. 
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Asimismo, esta autora presenta una importante infor­
mación sobre la presencia femenina en dicho tema, al 
destacar en la crónica de Betanzos un pasaje en el que 
Huaina Cápac adopta como madre a una recién nacida, 
hija de Yamque Yupanqui, para entregársela por mujer a 
Atahualpa (Betanzos 1987: 197-198, citado por Regalado 
1993: 39). 

Una información similar es presentada por Santa Cruz 
Pachacuti, quien afirma que luego de la muerte de Huaina 
Cápac 

[ ... ]el lnti Topa Cusí Uallpa "Huascar Ynga" haze cassar a 
su madre Raua Ocllo con el cuerpo del difunto para que 
los legitimasse [ ... ].(Santa Cruz Pachacuti 1993: 254) 

Ambos casos hacen referencia claramente a estrategias 
dentro del sistema de parentesco destinadas a favorecer a 
uno de los candidatos, las mismas que pese a no ser nece­
sariamente ciertas indican la existencia de prácticas en las 
cuales, por medio de la celebración de matrimonios, se es­
tablecían las alianzas más convenientes según la dinámica 
de la sucesión. 

Resulta necesario mencionar que, en el caso presentado 
por Betanzos y destacado por Regalado, el ejemplo es im­
portante, pues se trata de una situación en la que una mu­
jer, convertida luego en Coya, definía la posibilidad de su 
futuro esposo de convertirse en Inca. Paralelamente, al con­
vertirse en madre de Huaina Cápac, se convertía en una 
probable Coya, por lo que es posible suponer que no solo 
las madres de los candidatos eran quienes podían influir en 
la sucesión incaica sino también las esposas de los mismos 
(Hernández 1996). En este caso, una pregunta por resolver 
es qué significaba, en términos de parentesco, el adoptar 
una madre, ¿acaso hacer Coya a su hija? 
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Asimismo, es necesario pensar, por ejemplo, qué tanto 
el Inca como la Coya podrían ser elegidos juntos, es decir 
dentro de un mismo proceso sucesorio, pues, como men­
ciona Silverblatt (Silverblatt 1990: 43), la Coya, de la misma 
manera que el Inca, pasaba por un proceso sucesorio, y co­
mo se vio anteriormente, ambos asumían sus roles el día de 
su matrimonio. Sin embargo, como vimos anteriormente, 
existen evidencias que hacen suponer que en el tema de la 
sucesión, aun cuando las elecciones del Inca y la Coya fi­
nalmente coincidan, por lo menos en un primer momento, 
se desarrollaban como procesos independientes. 

Sobre la probable influencia de la esposa en el proceso 
sucesorio, es importante señalar, por ejemplo, que dentro 
de los "requisitos" que plantea Guarnan Poma para definir 
al Inca destaca que este debe ser 

[ ... ] de fuerza de su mujer la reina Cápac Apo Coya, y ha 
de ser casado con su hermana o su madre, y a éste le ha de 
llamar en el templo su padre el sol y nombrarle para que 
sea rey; y no miraban si es mayor o menor sino al quien 
fuere elegido por el sol [ ... ]. (Guarnan Poma 1993: 93) 

Es decir que, como se sugería, para ser Inca no bastaba 
el hacer valer los derechos de la parentela materna sino 
que era necesario, además, conseguir una esposa que pu­
diera desempeñarse bien como Coya. No vamos a discutir 
aquí el tan mencionado tema del incesto al que hacen refe­
rencia los cronistas cuando mencionan que la Coya era 
hermana o madre del Inca, pues se considera, como mani­
fiesta Regalado (1993, 1996), que cuando los cronistas ha­
cen referencia al término "hermana" de hecho se refieren a 
su pertenencia a una misma generación y, además, cuando 
hablan de la madre del Inca, se pueden estar refiriendo a 
la Coya "anterior", es decir a la esposa de su "padre", por 
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lo que los cronistas estarían llamando Coyas tanto a la es­
posa del Inca reinante como a la viuda del anterior. 

La importancia de la mujer, madre o esposa, dentro del 
proceso sucesorio, se da también por toda la parentela que 
hay en torno a ella pues, como se menciona en el capítulo an­
terior, las panacas continuaban accediendo a privilegios obte­
nidos por el parentesco, incluso en pleno proceso sucesorio.32 

Por ejemplo, Rostworowski destaca cómo a la muerte de Tú­
pac Yupanqui hubo una "rebelión", la misma que fue devela­
da por el hermano de la Coya al desbaratar las intrigas de 
una "mujer secundaria" que pretendía hacer elegir a su hijo 
(Rostworowski 1995: 6). 

Un caso notorio para ilustrar la importancia de la futu­
ra esposa en relación a la sucesión es el que nos ofrece San­
ta Cruz Pachacuti al mencionar lo siguiente: 

Y por el Guayna Capac Ynga pretende casarse con su se­
gunda ermana carnal llamada Mama Coca, el qual su er­
mana no consiente el cassamiento, y por su ermano visto 
aquello, les maltrata y pretende hazer fuer<;a, y no los pue­
de assí por ruegos y amenazas. Entonces va con ofrendas 
al cuerpo de su padre a pedir que les "las diese por mu­
jer" y el muerto nunca responde. (Santa Cruz Pachacuti 1993: 
246)33 

32 Existe documentación en la que se encuentran referencias sobre las tierras que 
las Coyas poseían en el Cuzco (Rostworowski 1993: 105 y ss), por lo que podría 
pensarse que allí residía su poder. Sin embargo, se ha demostrado recientemen­
te (Noejovich 1993, 1996) que el concepto de propiedad no existió en los Andes, 
por lo que es posible suponer que estas referencias aluden más bien a que se 
asignaba a las Coyas determinadas cosechas y la ventaja de aliarse con ellas es­
tá en los productos que podrían entregar para el ejercicio de la redistribución 
previa a la elección del Inca. 

33 El énfasis es nuestro. 
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Obviamente, el hecho de que, en este ritual de estableci­
miento de alianzas matrimoniales, la momia "no respondió" 
está haciendo referencia a una negativa de los parientes de 
Mama Coca ante esta petición.34 El caso es sumamente suge­
rente, pues en apariencia era posible rechazar un ofrecimien­
to de matrimonio por parte del Inca, hecho que confirma la 
importancia de la Coya en relación a la definición del poder 
del Inca en función a la Alianza que este podía obtener me­
diante el matrimonio con la Coya.35 

3.4. Dualidad y poder en el Tahuantinsuyo 

La innegable presencia de la dualidad en el mundo andi­
no e incaico hizo pensar en la posibilidad de que existiera 
en el Tahuantinsuyo un sistema similar en lo referente a la 
estructura del poder. Es por ello que autores como Du­
viols y Rostworowski se refieren a la existencia de un co­
rreinado entre los incas (Duviols 1980; Rostworowski 
1953; 1983), el mismo que fue asumido por la historiogra­
fía sobre los incas (Pease 1981; 1991; 1992b; Regalado 1987; 
[1993] 1996 entre otros) . Se ha llegado incluso a pensar no 
solamente en la existencia de un Inca hanan y uno urin si­
no, amén de la cuatripartición, en la existencia de una do­
ble diarquía (Zuidema 1989; 1995 y Regalado [1993] 1996). 

34 La costumbre de "rogar" a la momia para acceder al matrimonio con algw1a de 
las mujeres de su ayllu o panaca es presentada también por Pedro Pizarro cuando 
indica que tuvo que hacerlo para interceder por Manco Inca ante una orden de 
Francisco Pizarro: "[ ... ] me lleuaron a un bulto de estos muertos, donde estaua 
asentado dentro de unas andas, que así lo tenían; y el yndio diputado que hablaua 
por él de un lado, y la yndia al otro, sentados cabe el muerto". Entonces, Pizarro 
rogó, el indio miró a la india y finalmente aceptaron (Pizarra 1986: f. 32-32v.). 

35 Otro análisis del caso en Hernández 1996; Ziólkowski 1997. 
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Una de las referencias más exactas sobre la presencia si­
multánea de dos Incas en el Tahuantinsuyo es la que pre­
senta Cieza de León al mencionar, sin dar crédito a sus in­
formantes, que "[ ... ] algunos yndios quisieron dezir que el 
un Ynga avía de ser de uno destos linajes y otro del otro, 
mas no lo tengo por c;ierto, ni lo creo [ ... ]" (Cieza 1986: 97). 

La idea del correinado se nota también en una de las 
ordenanzas que Guarnan Poma atribuye a Tupa Inga Yu­
panqm: 

Iten mando que ayga asesor Incap Rantin Rimaric Cápac 
Apo; el dicho asesor fue hombre principal. Item mando 
que ayga virrey, que fue segunda persona, no consentía 
que fuese gente baja su Virrey sino Cápac Apo Guarnan 
Chaua. A este señor enviaba con andas, chicche ranpa, lle­
vaba como Inga a las dichas privincias, y le llamaba Incap 
rantin, en lugar de Inga. (Guarnan Poma 1993: 139) 

Es clara la existencia de un Inca urin en el pasaje ante­
rior. Sin embargo, habría que mencionar que Cápac Apo 
Guarnan Chaua, el Inca urin que presenta el cronista, es 
uno de sus parientes, hecho que nos podría hacer dudar de 
la veracidad de sus informaciones. Sin embargo, si bien po­
dría ser falso que Guarnan Chaua hubiese sido Inca urin, la 
sola mención de la "institución" nos manifiesta su existen­
cia pues, aunque el cronista podría falsear información pa­
ra favorecer a su familia, lo hace obviamente sobre las "ins­
tituciones" existentes. 

3.4.1. La dualidad y las Coyas 

Anteriormente se manifestó la posibilidad de que la Coya 
sea, de manera similar al Inca, parte importante en el equi­
librio político del Tahuantinsuyo, por lo que es fácil supo­
ner que, así como existió una diarquía entre los Incas, suce-
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diera lo mismo con las Coyas, pues cada uno de los Incas 
(hanan y urin) tenían una esposa. 

Al respecto, y no podría ser de otra manera debido a la 
mentalidad del español que recogió la información andina, 
son escasas las referencias a la Coya y, por ende, a su pro­
bable dualidad. Sin embargo, es posible encontrar algunas 
afirmaciones que constituyen, al menos, indicios razona­
bles sobre la existencia de la dualidad entre las Coyas. 

Se mencionó también la existencia de situaciones en las 
que aparentemente el Inca cambió de Coya, como el caso 
del segundo matrimonio celebrado por Huayna Cápac con 
Raua Ocllo ante la esterilidad de Pillcu Huaco. En este pa­
saje, resulta bastante significativo que el Inca se case simul­
táneamente con esta y con Mama Runto (Garcilaso 1960: 
303). Aunque el cronista no ofrece detalles sobre las razo­
nes por las cuales se da este tercer matrimonio. Esta infor­
mación puede darnos pistas para resolver el asunto de la 
dualidad entre las Coyas, pues probablemente el Inca se ca­
sara, siempre, con dos mujeres al mismo tiempo. 

Es comprensible que Garcilaso quiera demostrar la 
condición de Coya de Raua Ocllo, pues era madre de Huás­
car y podría justificar así su preferencia por él, pero el he­
cho de mencionar el matrimonio con Mama Runtu no pue­
de explicarse por ese camino. Además, el Inca Garcilaso no 
se limita a mencionar este tercer matrimonio de Huayna 
Cápac sino que además se preocupa por referir lo siguiente: 

El Rey Tupac Inca Yupanqui, y a todos los de su consejo, 
ordenaron que aquellas dos mujeres fuesen legítimas mu­
jeres tenidas por reinas, como la primera y no por concubi­
nas; cuyos hijos sucediesen por su orden en la herencia del 
reino. (Garcilaso 1960: 303) 

Es notoria la existencia de una similar jerarquía para am­
bas mujeres, la misma que concuerda con la idea de dualidad 
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planteada para las Coyas, por lo que una de ellas asumiría la 
condición de hanan frente a la otra. Asimismo, como se vio en 
el capítulo relacionado con el mundo sagrado, Rostworowski 
plantea un doble rol mitológico para las mujeres en el que po­
demos distinguir la mujer subordinada, representada por Ma­
ma Ocllo, y la mujer guerrera y libre, representada por Mama 
Huaco, figuras que se podían asociar con los elementos cons­
titutivos del principio de dualidad (Rostworowski 1986: 130 y 
ss), aunque la descripción de este doble referido por Rostwo­
rowski en las mujeres míticas parece más un traslado de cate­
gorías occidentales a la realidad andina antes que un reflejo de 
la misma. Al parecer, la distinción entre las míticas Mama 
Huaco y Mama Ocllo, explicable dentro del contexto de una 
organización dual como la inca, estaría relacionada con la 
existencia de una dualidad en tomo a la Coya, donde Mama 
Huaco y Mama Ocllo simbolizaban a la Coya hanan y a la Co­
ya urin, respectivamente, sin que esto represente realmente 
una relación con categorías de sumisión o libertad. En este 
sentido, habría que recordar que entre los Incas también se en­
viaban objetos femeninos como una forma de demostrar la 
condición de hanan frente al otro (Hemández 1996). 

La posibilidad de que el criterio de dualidad funcionara tan­
to con los Incas como con las Coyas se entiende perfectamente 
dentro del esquema de la estructura dual andina, pues al igual 
que en el mundo sagrado existe una contraparte para la luna en 
Pachamama, podría bien existir un criterio dual en el caso de las 
Coy as. De hecho, en la versión de la historia incaica que presen­
ta Sarmiento, el Inca Huiracocha aparece casado con dos muje­
res, Mama Rondocaya y Curi Chulpa (Sarmiento 1960: 229).36 

36 Es necesario recordar también que, tanto en la versión de Guarnan Poma como 
en la de Fray Buenaventura de Salinas, el origen de los incas fue producto de los 
engaños de dos mujeres, Mama Huaco y Pilcosisa (Guarnan Poma 1993: 64-67; 
Salinas 1957: 14-15). 
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Un aparente problema en esta interpretación es el he­
cho de que, al haberse propuesto una estructura dual para 
el pensamiento y la realidad andinas, cualquier indicio 
puede entenderse como la presencia de la dualidad. Sin 
embargo, la constante presencia de dos mujeres actuando 
juntas desde los propios mitos de origen y hasta en las 
uniones efectuadas por el Inca con mujeres de los grupos 
étnicos37 nos confirma el caso de las Coyas. 

Una importante información sobre la existencia de la 
dualidad entre las Coyas se presenta en un conjunto docu­
mental publicado por Espinoza Soriano en el que Francisco 
de Ampuero solicitaba el repartimiento de Huaylas me­
diante los derechos de su mujer, Doña Inés Yupangue, de­
bido a que este repartimiento había sido entregado por 
Huayna Cápac a Contarguacho (Espinoza 1987). En este 
texto, resulta bastante significativa la mención de que el In­
ca tomó por esposas a dos mujeres de Huaylas: Cóntar 
Huacho y Añas Colque.38 

Es necesario señalar que, si bien las probanzas son 
documentos cuya información es discutible debido a las 
características de su elaboración, 39 es posible que Ampuero 
falseara la información sobre los derechos de su mujer o 
exagerara el prestigio de Cóntar Huacho; sin embargo, en la 
base de la información está el hecho de que el Inca tome dos 
mujeres, lo que debió corresponder a la tradición andina.40 

37 Sobre este punto véase el caso de Afi.as Calque y Cóntar Huacho comentados en 
este capítulo. 

38 Para otro análisis de la documentación referente a las mujeres de Huaylas, véa­
se Varón 1996. 

39 Para una crítica a la publicación de estas probanzas y al estudio que las precede, 
véase Pease 1992a. 

40 Una pregunta que queda por resolver es si el Inca tomaba como "esposas" siem­
pre dos mujeres en cada grupo étnico. 
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Es necesario resaltar que, cuando Molina reseña la cele­
bración del Inti Raymi, menciona que se hacía un ritual con 
dos figuras de mujeres llamadas pallaayllo e incaayllo res­
pectivamente (Molina 1959: 40), las mismas que probable­
mente representen esta dualidad que se daba en torno a la 
figura de las Coyas. Igualmente, otra de las informaciones 
que permiten pensar en esta idea es la versión de lo sucedi­
do tras la muerte de Atahualpa ofrecida por Pedro Pizarra, 
quien manifiesta que luego de la ejecución, probablemente 
dentro de las exequias que se hicieron: 

[ ... ] auuiéndose ahorcado alguna xente y una hermana su­
ya con algunas yndias, diziendo que yuan al otro mundo a 
seuir a Ataualpa, quedaron dos hermanas que andauan hazien­
do grande llanto con atambores y cantando, contando las haza­
ñas de su marido. (Pizarro: 42)41 

Claramente, se nota la presencia de dos mujeres que 
reclaman ser esposas de Atahualpa, las mismas que en el 
contexto de la muerte de este debieron corresponder a 
quienes se habían perfilado como las Coyas, hanan y urin, 
respectivamente. Sin embargo, el hecho de que dos mujeres 
se relacionen con uno de los Incas, en este caso, el hanan, 
nos permite especular sobre la existencia de una probable 
cuatripartición entre las Coyas, siendo estas simplemente 
uno de los lados de la dualidad. 

La idea de la cuatripartición la podemos notar en una 
de las informaciones presentadas por Betanzos, en la que 
se puede apreciar el funcionamiento de una aparente 
diarquía entre las Coyas en el contexto de la crisis suce­
soria originada por la muerte de Huayna Cápac, cuando 

41 El énfasis es nuestro. 
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Ragua Odio y su hija Chuquihuipa, cuando Huayna Cá­
pac nombró Señor a Huáscar, fueron encerradas para 
ayunar, pues Chuquihuipa iba a ser la mujer principal de 
Huáscar, y cuando murió el Inca y su cuerpo fue llevado 
al Cuzco ambas lo acompañaron (Betanzos 1987: 201). 
Asimismo, otro pasaje donde se nota el funcionamiento 
de esta diarquía entre las Coyas es cuando Atahualpa 
mandó matar a la elite relacionada con Huáscar, pero pi­
dió que le traigan junto con Huáscar a su mujer y a su 
madre (Betanzos 1987: 251). En este caso, es posible supo­
ner que dentro del contexto de la guerra ritual entre los 
pretendientes a la borla exista también una Coya por ca­
da posible Inca, y que finalmente quede convertida en 
tal, o en Coya hanan, quien se había aliado con el Inca 
triunfan te. 

La idea de la cuatripartición como duplicación de la 
dualidad a partir de las Coyas puede apoyarse sobre todo 
en la existencia de la misma para los Incas, pues es posible 
suponer que cada uno de los cuatro Incas tenía una mujer 
o Coya. Al respecto, es significativa la información ofreci­
da por Guarnan Poma, quien, dentro de la organización 
cuzqueña que presenta, luego de elaborar las "biografías" 
de Incas y Coyas, añade interesantes datos "biográficos" 
sobre lo que define como "capitanes" y "señoras" (Gua­
rnan Poma 1993: 114-138), los mismos que, por lo menos en 
la versión de este cronista, son presentados como parte de 
la organización del poder incaico. Acerca de los capitanes, 
Pease ha mencionado la posibilidad de que Guarnan Poma 
esté haciendo referencia al Inca urin (Pease 1993: XXXIV), 
en cuyo caso el cronista estaría occidentalizando la infor­
mación andina para sus lectores españoles. Asimismo, el 
capitán, como lo presenta Guarnan Poma, estaría haciendo 
referencia tanto al Inca urin como a una suerte de tránsito 
en el proceso sucesorio; es decir, el capitán constituiría el 
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espacio donde los aspirantes a la borla podían demostrar 
su habilidad.42 

Asimismo, al elaborar la lista de "Señoras", el cronista 
menciona la existencia de cuatro, las mismas que se encuentran 
vinculadas con cada uno de los suyos,43 hecho que unido a una 
descripción de la población de los suyos, formando parte de la 
biografía de las mismas, nos podría indicar cierta estructura 
cuatripartita a este nivel de organización. Es importante 
mencionar también que tres de las cuatro señoras mencionadas 
por Guarnan Poma presenten en su nombre la partícula Cápac, 
la misma que será vista en líneas posteriores y se ha destacado 
en varios estudios sobre el poder incaico. Además, es necesario 
resaltar que, dentro de la biografía de la "primera señora", 
Guarnan Poma manifieste que 

Esta señora y reina antes que fuese Inga y, después; fue 
muy bizarra y hermosa mujer y señora de Cápac Apo Gua­
rnan Chaua, segunda persona del Inga, fue de la casta de 
Yarouilca Allauca Guánoco, abuela del autor. (Guarnan Po­
ma 1993: 133 y 136) 

Guarnan Poma atribuye cierta autoridad a esta señora, 
lo que nos hace pensar en un rol político asignado a la Co­
ya urin.44 Por ello, es que podría entenderse, a partir de la 
obra de Guarnan Poma, el funcionamiento de la cuatripar­
tición en el Tahuantinsuyo a partir de los Incas, los capita­
nes, las Coyas y las señoras. 

42 Sobre este asunto se volverá más adelante. 
43 Las señoras que menciona el autor son: Cápac Guarmi Poma Guaica, relaciona­

da con Chinchaysuyo; Cápac Mallquima, vinculada con Andesuyu; Cápac Umi 
Tallama, asociada a Coyasuyo; y Mallco Guarmi Tintama, vinculada a Condesu­
yo (Guarnan Poma 1993: 133-138). 

44 Sobre el vínculo entre las "señoras" y los "capitanes", en lo que podría consti­
tuir la "facción" urin del poder, se volverá más adelante. 

141 



FRANCISCO HERNÁNDEZ ASTETE 

3.4.2 El Inca y la Coya: una dualidad en funcionamiento 

La lectura de las fuentes permite pensar en que, además de la 
existencia de una dualidad entre las Coyas y entre los Incas, res­
pectivamente, el Inca y la Coya se comporten también como 
una dualidad, y que sean considerados yanantin, en tanto am­
bos constituían la pareja primordial del Tahuantinsuyo. Este 
hecho encuentra asidero no solo en la dualidad religiosa que 
funcionaba entre el Sol y la Luna sino también en una serie de 
hechos como que el traslado del Inca, dentro de determinados 
contextos, incluirá también el de la Coya. Además, así como en 
el contexto económico la pareja era considerada productiva. 
Probablemente, en el manejo del poder, la pareja constituida 
entre el Inca y la Coya resulte también una unidad donde, pese 
a ser opuestos, funcionan igualmente como complementarios. 

Sobre la complementariedad en el mando, en torno al 
Inca y la Coya, resulta significativo que, aun cuando se tra­
ta de una etnia norteña, el Curaca de Cajamarca, convoca­
ba la mano de obra de sus parientes junto con su mujer. 

[ ... ]e se acuerda este testigo aver visto quando el dicho don 
Pedro yba a sus pueblos que llevaba consigo a la dicha Cosa 
Vanunchipac su mujer la llevaban en una amaca con mun­
chas trompetas como señora principal e las otras yndias 
marn~ebas del dicho don Pedro llevaban chicha e maíz para 
dalles de comer[ .. . ]. (Declarante: Copulchón; AGI. Lima. 128, 
f. 6v; Curaca: Don Pedro Angasnapon, 2da persona de las 
siete guarangas de Cajamarca. Citado por Martínez 1995: 56) 

La presencia de la complementariedad entre el Inca y la 
Coya se puede rastrear a partir de los propios mitos de origen 
de los incas, los mismos que, en todas sus versiones, nos ofre­
cen la imagen de la pareja interactuando a la hora de presentar­
nos el tema del origen (Betanzos 1987: 17yGarcilaso1960: 28). 
Incluso, Garcilaso menciona que un anciano tío de su madre le 
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informó que la pareja primordial formada por Manco Cápac y 
Coya Mama Ocllo Huaco eran hermanos, hijos del Sol y de la 
Luna, al igual que los Incas y las Coyas (Garcilaso 1960: 38). 

Esta suerte de dualidad masculino-femenina actuando 
en el Tahuantinsuyo se puede encontrar también en la co­
rrespondencia entre los términos utilizados para designar a 
los hombres y mujeres de la elite cuzqueña. Al respecto, 
Garcilaso menciona que: 

[ ... ] el nombre coya, que es reina, corresponde al nombre 
Capa Inca, que es solo señor: y el nombre mamanchic, que 
es madre nuestra, responde al nombre Huacchacuyac, que 
es amador y bienhechor de pobres; y el nombre ñusta, que 
es infanta, responde al nombre auqui: y el nombre palla, 
que es mujer de sangre real, responde al nombre Inca. 
(Garcilaso 1960: 40) 

Por lo menos en el caso de Garcilaso existía una correspon­
dencia casi matemática entre los términos que designaban a los 
hombres y a las mujeres de la elite. Además, Guarnan Poma 
también hace referencia a una asociación entre Cápac Apo In­
ga, a quien denomina perfecto rey, con Cápac Apo Coya, la rei­
na; mientras que auquiconas serían los caballeros y ñustaco­
nas, las señoras (Guarnan Poma 1993: 93). Es significativo el 
hecho de que Guarnan Poma utilice el término Cápac Apo an­
tecediendo al de Coya, pues en otro momento afirma que es 
esta partícula y no la de Inca la que definía el status del gober­
nante cuzqueño,45 dando de ese modo a la Coya una jerarquía 
similar a la del Inca. 

45 Véase Guarnan Poma 1993: 67 "Que todos los que tienen orejas se llaman Ingas 
pero no son perfectos sino son indios pobres y gente baja, ni son caballeros sino 
percheros; de estos dichos que tienen orejas solo uno fue rey Inga, el primero 
Mango Cápac, por eso le nombran Cápac, que quiere decir Inga, es común no es 
rey, sino Cápac Apo quiere decir rey[ .. . ]". 
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Asimismo, como se mencionó anteriormente, en una 
reciente publicación (Martínez 1995), José Luis Martínez 
encuentra una oposición masculino-femenino en el conte­
nido mismo de los emblemas característicos del poder, 
además de destacar la importancia que cobra el "aislar" al 
Inca, y en general a las autoridades andinas en los rituales 
de desplazamiento, aislamiento que, como se ha aprecia­
do, también está asociado a las Coyas (Martínez 1995: 105 
y 162). 

Resulta interesante mencionar aquí que el Inca en mu­
chos casos era transportado con la Coya, como indica Mar­
tínez a propósito de una información y un dibujo de Gua­
rnan Poma, por lo que es posible detectar la presencia de 
ambos sexos en los rituales de desplazamiento (Guarnan 
Poma 1993: 249, 252; Martínez 1995: 57, 156). En mi opi­
nión, esta presencia del Inca y la Coya al ser transportados 
dentro de algunos de los rituales de desplazamiento, suge­
riría no una característica andrógina del ritual como podría 
ser interpretado46 sino más bien la actualización ritual de la 
complementariedad entre sexos que sugiere la dualidad 
formada por el Inca y la Coya en el ejercicio del poder en el 
Tahuantinsuyo (Hernández 1996). 

Es necesario mencionar también que dentro de los pa tro­
nes funerarios andinos se rescata el de guardar los cuerpos de 
los Incas dentro del Coricancha, los mismos que en opinión de 
Zuidema estarían ordenados según ciertas jerarquías (Zuide­
ma 1989: 199 y ss.). Asimismo, la información que presentan 
otros cronistas como Garcilaso y Fray Buenaventura de Salinas 
y Córdova sobre la existencia de una costumbre similar para 
las Coyas según la cual, a diferencia de los cuerpos de los In­
cas, sus momias estarían ordenadas frente a la figura de la Lu-

46 Martínez 1995: 107. 
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na y no del Sol (Garcilaso 1960: 114; Salinas 1957: 31)47 nos su­
giere, además, un tratamiento preferencial para las Coyas en 
los patrones funerarios y una correspondencia jerárquica con 
respecto a los Incas, la idea de ser el Inca considerado el Sol de 
la Tierra. La Coya guardaría una relación similar con la Luna y 
con el mundo femenino. 

La historiografía sobre los incas ha planteado repetidas 
veces el funcionamiento de una dualidad entre los incas, e 
incluso el de una doble diarquía.48 Asimismo, las crónicas 
nos sugieren la posibilidad de que un Inca pierda su condi­
ción hanan y se convierta en urin, como lo informa Sarmien­
to al tratar de los conflictos de Huáscar con el sector hanan 
de la elite y su "amenaza" de convertirse en urin. 49 

Estos cambios al interior de las diarquías nos hacen 
pensar en la necesidad que tenía el Inca de contar con una 
mujer capaz de asumir sus funciones, por lo que son expli­
cables los cambios de Coya que hemos venido comentando, 
pues la presencia de una "mala Coya" podría incluso hacer 
variar la posición de un Inca en el ejercicio del poder y con­
vertirlo en urin. Aquí es conveniente recordar la noción de 
poder andino en tanto su relación con la redistribución, 
pues, como se viene señalando, el matrimonio con la Coya 
dotaba al Inca de una alianza "conveniente".50 De este mo­
do, la relación entre el poder y la capacidad redistributiva 

47 Hay que sefi.alar que Garcilaso cuenta que, antes de viajar a Espafi.a, Polo de On­
degardo le mostró cinco cuerpos de los Incas y dos de las Coyas, siendo las muje­
res Mama Runtu, la mujer de Huiracocha, y Mama Ocllo, madre de Huayna Cá­
pac. Asimismo, al comentar la presencia de los cuerpos de Huiracocha y Mama 
Runtu, menciona que"[ ... ] es verisímile que los indios los tuviesen juntos después 
de muertos, marido y mujer, como vivieron en vida" (Garcilaso 1969: 189-190). 

48 Véanse Rostworowski 1983 y Regalado [1993] 1996. 
49 Sarmiento 1942, cap 63, citado por Rostworowski 1983: 172. 
so Sobre la relación entre poder y redistribución, véanse, por ejemplo, los trabajos 

de Pease (1991, 1992). 
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en el caso andino asociada a la riqueza y el poder de aquel 
que poseía una mayor cantidad de parientes nos llevan a 
pensar que las alianzas suscitadas para la elección de la Co­
ya debieron ser efectivas en el proceso sucesorio incaico. 

Por ello es que nos inclinamos a pensar en esta suerte 
de dualidad que operaba en torno al Inca y la Coya, la mis­
ma que en tanto se refiere al poder lo hace desde la propia 
identificación del Inca como tal y compromete incluso su 
ejercicio cotidiano. 

De ese modo, en el mundo real se repetía aquello que 
veíamos en el mundo de lo sagrado. 51 Es decir, existían dos 
sistemas duales en cuanto al manejo del poder: uno en el cual 
se establece una diferenciación sexual y una oposición mascu­
lino/ femenino representada por la complementariedad entre 
el Inca y la Coya, y otro sistema dual, donde cada una de las 
partes a su vez tenía una contraparte del mismo sexo; es decir, 
una diarquía entre los Incas y una similar entre las Coyas. 

Si recordamos las biografías de "Capitanes" y "Seño­
ras" que presenta Guarnan Poma y la idea de una dualidad 
para Incas y Coyas, es posible suponer una cuatripartición 
a nivel sexual dentro de la estructura del poder incaico. Pa­
ra ello es necesario tomar en cuenta que la figura del capi­
tán se puede asociar a la del Inca urin o "segunda persona 
del Inca", como lo menciona Guarnan Poma, situación acla­
rada cuando el cronista se refiere al "doceavo" capitán 

Cápac Apo Guarnan Chaua Chinchay Suyo, segunda per­
sona del Inga, aguelo del autor [ ... ] fue capitán general de 
los Chinchay suyos y de todo el reino y señor y príncipes 
y mayor valeroso capitán, conquistó toda la provincia de 
Quito hasta Novo Reino, con Guayna Cápac Inga acabó su 
vida. (Guarnan Poma 1993: 130) 

51 Véase capítulo 1 de este trabajo. 
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Es importante apreciar aquí el nombre que recibe este 
Capitán Cápac Apo ... pues, como se ha mencionado, el autor 
manifiesta que es Cápac Apo y no Inga el término con el 
cual se asocia la noción europea de rey. Es decir que este 
"capitán", según los términos del cronista, tendría un ran­
go similar al que era en ese momento Inca, es decir Guay­
na Cápac. En otras palabras, este Guarnan Chaua sería el 
Inca urin.52 Asimismo, aunque nuevamente a partir de sus 
propios intereses, Guarnan Poma señala que la "Primera 
Señora", la de Chinchaysuyo, era esposa de Cápac Apo 
Guarnan Chaua, razón por la que podríamos intuir la pre­
sencia de una organización dualista al interior de la facción 
urin del poder. 

De ese modo, no es difícil suponer que dentro de la or­
ganización del Tahuantinsuyo presentada por Guarnan Po­
ma, para el caso del tiempo de Huaina Cápac, este y Raua 
Ocllo estarían simbolizando la parcialidad hanan en el po­
der cuzqueño, mientras que Cápac Apo Guarnan Chaua y 
Cápac Uarmi Poma Gualca representarían la parcialidad 
urin, lo que nos permite hablar de una cuatripartición en el 
poder, dentro del cual no existirían solo dos Incas, uno ha­
nan y otro urin, sino también, como se dijo en otro momen­
to, una Coya hanan y otra urin. 

Esta estructura dualista presentada por Guarnan Poma 
entre el Inca hanan y el Inca urin (Capitán), y la Coya hanan 
y la Coya urin (Señora) nos puede llevar a pensar en una es­
tructura cuatripartita, donde observamos la presencia de 
dos dualidades superpuestas en las que se combinan lo 
masculino y lo femenino: una dualidad entre lo masculino 

52 Hay que señalar que, como se ha sostenido, el hecho de que Guarnan Poma pre­
sente a un pariente como Inca urin corresponde a intereses personales. Sin em­
bargo, independientemente de la persona que haga referencia, la mentira es he­
cha a partir de la existencia de una "institución" real. 
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y lo femenino en la que se agrupan Coya e Inca en el sector 
hanan y "Capitán" y "Señora" en el urin, y otra en la que lo 
femenino y lo masculino se juntan por separado integran­
do el Inca hanan y el Inca urin, el sector hanan y la Coya ha­
nan con la Coya urin el sector urin. 

De ese modo, estaríamos ante un caso similar al que en­
contrábamos en la organización religiosa donde Inti y Mama 
Quilla representaban al sector hanan, lo mismo que Pachacá­
mac y Pachamama al sector urin, además de la clara relación 
entre Inti y Pachacámac, y Mama Quilla y Pachamama. 
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Recapitulación 

A lo largo de este estudio se ha intentado un acercamiento 
al tema de la participación femenina dentro de la organiza­
ción de la elite incaica a partir de una revisión de los dife­
rentes aspectos de la vida en el Tahuantinsuyo. En este sen­
tido, se ha tratado de comparar las diversas funciones que 
asumían tanto hombres como mujeres en el ejercicio del po­
der, la economía y la religión, analizándolas dentro de una 
relación de oposición y complementariedad, que fue dada 
por las propias fuentes y por la copiosa e interesante biblio­
grafía disponible sobre los incas. 

Así, al abordar el tema de la participación femenina en 
la cosmovisión andina y la religión incaica por medio de un 
análisis de las mujeres y diosas de los principales mitos in­
caicos, se puede observar una estrecha relación entre las 
diosas andinas, la agricultura y la producción de alimentos, 
tema que ha sido trabajado por María Rostworowski desde 
1993. Paralelamente, la mujer aparece en la tradición oral 
relacionada con una función similar a la que se le atribuye 
a las diosas: la transformación de los productos agrícolas 
en alimentos u objetos rituales. 

Un tema interesante han sido las notables alusiones a la 
pareja tanto en el comportamiento de las divinidades como 
en el desarrollo de los ciclos míticos incaicos, en lo que se 
percibe la existencia de una perfecta complementariedad 
entre lo masculino y lo femenino dentro del mundo sagra-
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do incaico. Además, pese a que tanto las diosas como las 
mujeres aparecen vinculadas a la producción y preparación 
de los alimentos, no se encuentran en situación inferior al 
hombre, sino que participan de diversas formas en el ritual, 
y su vinculación con la preparación de alimentos no es sino 
un ejemplo de su participación en el ritual, en cuyo marco 
la relación de las diosas con los productos agrícolas y la de 
las mujeres con la siembra y la preparación de alimentos se 
entiende como una validación simbólica de las tareas que 
en el mundo incaico se relacionan con la figura femenina. 

En la búsqueda de relaciones entre las divinidades in­
caicas fue posible agruparlas en parejas (no necesariamen­
te matrimoniales) vinculando las divinidades celestes con 
las ctónicas. De este modo se encontró que Mama Quilla y 
Pachamama resultaban opuestas en tanto constituyen divi­
nidades femeninas que cumplen funciones similares en 
planos diferentes. Situación similar puede darse también 
en el caso de Huiracocha y Pachacámac. Por otro lado, se 
vio que Mama Cocha no tendría representación en el mun­
do celeste, situación explicable porque en el Urin Pacha, a 
diferencia del Hanan Pacha donde la Luna es capaz de 
mantener el equilibrio femenino, la Pachamama (Tierra) 
necesita de Mama Cocha (la mar) para alimentar a los hom­
bres. Asimismo, la oposición entre Inti y Pachacámac, ex­
plicada entre otras razones en la relación de este último con 
las tinieblas, nos permite asociarlos con Pachamama e in­
cluso considerarlos como partes complementarias entre sí 
por tratarse de las deidades más importantes dentro de su 
respectivo espacio sagrado. 

En este sentido, si se establece un paralelismo entre el 
Hanan y el Urin Pacha se encuentra, en la mayoría de los 
casos, una contraparte femenina o masculina para cada di­
vinidad en el mundo opuesto. Paralelamente, Huiracocha e 
Inti actuarían como seres opuestos a Pachacámac, mientras 
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que Inti-Pachamama y Pachacámac-Mama Quilla resulta­
rían seres complementarios. 

Se encontró en los ciclos míticos que la mujer aparece 
asociada tanto con el tejido como con la producción y 
transformación de alimentos en productos rituales, por lo 
cual su participación dentro de las actividades que tanto la 
reciprocidad como la redistribución demandaban es bas­
tante clara y se ejerce dentro de un contexto de oposición 
y complementariedad con las actividades asociadas a lo 
masculino. 

Adicionalmente, se abordó el rol de la mujer en el con­
texto socioeconómico del Tahuantinsuyo y se estudió el te­
ma de la mujer en la sociedad incaica, así como en el desa­
rrollo de la economía del país de los incas. En este sentido, 
se distinguió en el Tahuantinsuyo la existencia de: (a) un 
"matrimonio normal" realizado entre un hombre y una 
mujer para constituir una pareja medianamente estable, 
procrear y compartir la residencia, y (b) de un "matrimonio 
ritual", realizado únicamente con el propósito de ampliar 
el sistema de parentesco, en el que los individuos compro­
metidos no constituían una pareja estable y tampoco se es­
peraba que compartieran el lugar de residencia. 

Asimismo, se vio cómo las mujeres eran entregadas por 
el Inca como un don a los curacas, para actualizar las alian­
zas existentes en una suerte de reparto de las mismas. Pa­
ralelamente, se observó la existencia de un "intercambio" 
de mujeres, en el que tanto el Inca como el curaca "inter­
cambiaban" mujeres y se "casaban" con ellas para empezar 
así una relación de parentesco entre las partes. 

Así, parte del prestigio de la autoridad andina se basa­
ba en su posibilidad de entregar mujeres, pues estas eran 
ofrecidas por el Inca como una suerte de respaldo a las 
alianzas celebradas y constituían de hecho la manera más 
tangible de mantenerlas. 
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' Es por esta razón que fue necesario el estudio de la par­
ticipación política femenina en el desarrollo del Estado in­
caico, enfatizando la función cumplida por las mujeres al 
interior de la elite cuzqueña, así como la participación de la 
Coya dentro de las jerarquías del poder. Resulta, en este 
sentido, visible la influencia de las mujeres en el proceso 
sucesorio asociada sobre todo a las madres y las esposas de 
los candidatos. 

En el tema político, es clara la relación de las mujeres 
con el ejercicio de la reciprocidad y la redistribución y con 
la ampliación del parentesco, es decir con la celebración de 
los rituales que permiten el funcionamiento del poder. Es 
necesario mencionar también que la presencia de lo feme­
nino en el ejercicio del poder se dio siempre en evidente 
complementariedad con las actividades relacionadas a lo 
masculino y al hecho de actuar ambos como elementos 
opuestos a la vez que complementarios entre sí. 

Se vio cómo la habilidad en el ejercicio de la redistribu­
ción, entendida como la organización del reparto de objetos 
valiosos en los rituales o la celebración de banquetes con 
miras a mantener el equilibrio social en el Tahuantinsuyo, 
fueron condiciones altamente valoradas para evaluar a la 
Coya. Adicionalmente, pudo apreciarse cómo esta última, 
al igual que el Inca, era considerada un ser sagrado y, así 
como el Inca estaba vinculado con el Sol, la Coya estaba 
asociada con la Luna. 

Asimismo, el Inca y la Coya actuaban como seres 
opuestos y complementarios entre sí, eran yanantin, y cons­
tituían la pareja primordial del Tahuantinsuyo. Y de la mis­
ma manera que existía un ejercicio dual en el poder incaico 
por medio del gobierno de dos incas a la vez, existen evi­
dencias razonables para sostener que el concepto de duali­
dad funcionaba también para las Coyas; existían simultá­
neamente dos de ellas (hanan y urin) en el Tahuantinsuyo, 
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en tanto eran las esposas del Inca hanan y el Inca urin res­
pectivamente. 

Es posible suponer también que la idea de la cuatriparti­
ción como duplicación de la dualidad se pueda aplicar a las 
coyas, si nos apoyamos en la existencia de la misma para los 
Incas, suponiendo entonces que cada uno de los cuatro Incas 
tenía una mujer o Coya. En este sentido, es reveladora la 
existencia de una estructura cuatripartita operando en el sis­
tema político incaico y que Guarnan Poma sugiere al presen­
tar a los Incas, los Capitanes, las Coyas y las Señoras. 

Finalmente, existe en el "mundo real" incaico una repeti­
ción del "mundo sagrado". Es decir, existían dos sistemas dua­
les, uno en el que se determina una diferenciación sexual y, por 
lo tanto, una oposición masculino/ femenino representada por 
la complementariedad entre el Inca y la Coya, y otro en el que 
cada una de las partes tenían un complemento del mismo se­
xo expresada mediante la existencia de una diarquía entre los 
Incas y otra similar para el caso de las Coyas. 
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