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LAS VERSIONES DEL MITO DE
INKARRI Franklin Pease G.Y

En los afios ‘50 fueron registradas las versiones ini-
ciales del mito de Inkarr{ en diferentes lugares de los
Andes; afios después, establecida ya una conciencia en
los especialistas sobre la existencia de una ideologia
mesidnica en el mundo andino (1), puede ampliarse el
analisis en un intento de explicar mejor el origen y la
vigencia de la misma, asi como el papel que en ella
cumple el mito de Inkarri, siendo ya claramente es-
tablecido que el problema va englobando intereses
multiples de investigacién en torno a una imagen
andina del pasado, que necesitamos compulsar his-
toricamente ahora.

Las primeras versiones publicadas por Arguedas
(1956), Nafiez del Prado (1957) y Morote (1958),
llamaron la atencién sobre la importancia etnogrifica
del mito; Morote insistid, con justicia indudable, en
que se trataba de un nuevo mito de fundacion del
Tawantinsuyu, sefialando que “su valor es solo com-
parable al de los dos mitos ‘oficiales’ (el de los
Hermanos Ayar y el de Manco Qhapaq saliendo del
Titikaka)... y se presta a ciertas confrontaciones con
los resultados de los hallazgos arqueolégicos de los
tltimos tiempos (1958: 39). Hoy dia todo ello se
superpone y complementa con las opiniones de di-
versos especialistas, y resalta cada vez mds la evidencia
de que las miltiples versiones del mito de Inkarri
encierran una imagen -representacién, ordenamiento,
justificacién- del pasado andino que rebasa ciertamente
al Tawantinsuyu, y que hay que articular de alguna
manera con nuestra vision histérica del Peri, a fin de
lograr comprender no solo su sentido e importancia
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en la.vida andina, sino para aproximarnos mis a una
historia peruana que no esté basada solamente en la
imagen occidental acostumbrada. De otro lado, se
hace cada vez mds necesario analizar comparativamente
las diferentes versiones conocidas de Inkarri, a fin de
establecer un esquema de las mismas y sefialar las
variantes efectivas y su valor en términos regionales.

Distintas versiones de Inkarri suponen una revaluacion-
actualizacion de los mitos de fundacién cuzqueiios; es
evidente que funciona una suerte de sintesis de ele-
mentos que figuran tanto en la versibn de los Ayar
(Betanzos [1551] 1924: 91 y ss.; Cieza de Lebn
[1550] 1967: 15-25; Sarmiento de Gamboa [1572]
1947: 117 y ss;) como también en la versién solar de
Manco Cipac y Mama Ocllo (Garcilaso de la Vega
[1609] 1976: 39-40), lo cual sugiere una vez mis la
vigencia de ambos canales de informacién -no de los
cronistas, sino de las versiones transmitidas oralmente
por la gente cuzquefia- en la poblacién andina y su
imagen del pasado. Ciertamente que sabemos todavia
demasiado poco acerca de la forma especifica y de
los momentos en que se realizaba la trans
misidn-recordacién de estas tradiciones orales, aunque
los cronistas y los autores posteriores afirmaron que
determinadas fiestas inclufan una relacion de los
“hechos de los incas”. Esta informacién se refiere sin
duda a fiestas cuzquefias, aunque hay que suponer
que determinadas ceremonias anuales, realizadas fuera
del Cuzco y en cada unidad étnica mantenida como
tal durante el Tawantinsuyu, las inclufa, afiadiendo
(reemplazando) sin duda el relato de otras tradiciones
locales. No sabemos sin embargo si estos Gltimos
casos consideraban la posibilidad de una comparacion,
compulsa o ensamble de las versiones estatales y las
de los grupos étnicos, aunque cabe considerar favo-
rablemente la primacia de las Gltimas, sobre todo en
aquellas unidades étnicas que mantuvieron una dis-
crepancia o rebeldia latente frente a la dominacién
cuzquefia. Puede presumirse que los distintos modos
de colonizacién del Tawantinsuyu en la region andina
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(Pease 1977 a: cap. I) estin relacionados con diferen-
tes maneras de articulacion con el estado cuzquefio,
originadas tal vez en las multiples formas de resis-
tencia al poder central.

S{ resalta en cambio la identificacién del Inka como
una categoria ampliamente difundida, probablemente
anterior al Tawantinsuyu en la zona del Cuzco
(aunque posiblemente marginal al Tawantinsuyu fuera
de dicha regién). Es pricticamente uniforme el re-
conocimiento del poder del Inka sobre la piedra,
manifestado también en su actividad constructora (2).
Lo mismo sucede con el poder para distribuir el agua
y puede hallarse testimonios variados de su iden-
tificaciébn con el maiz, lo cual permite nuevas com-
paraciones con la informacién tradicional cuzquefia
proporcionada por los cronistas, aunque hay también
casos mas patentes como la versidn recogida en Co-
llaguas, que permite considerar al Inka como re-
partidor del maiz y del agua en diferentes pisos
ecolégicos (Pease 1977). Otra informacién recogida
pot mi en Cabana, en el ‘“territorio” de la misma
provincia colonial de Collaguas (no necesariamente
identificable en su totalidad con el de la unidad
étnica), menciona al Inka como introductor del maiz
en una region de probado prestigio maicero, afia-
diendo la capacidad del Inka para trasladar grandes
contingentes humanos para la siembra y la cosecha
del mismo; esto adquiere mayor interés si se recuerda
que las informaciones del corregidor Juan Ulloa
Mogollén, recogidas en las Relaciones Geogrdficas de
Indias, sugieren que Cabana era -dentro del contexto
de la provincia colonial de Collaguas- un resto
aparente de un enclave del Tawantinsuyu en la regidn,
y que era quechua-hablante (aunque en forma rudi-
mentaria, como dice el mismo Ulloa Mogollén),
mientras que las otras zonas de la misma provincia
(Yanque y Lari) mantenian el aymara, aparentemente
a lo largo de todo el periodo colonial (3).
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Si bien la imagen de Inkarri como poseedor del
poder sobre las piedras, el agua y el maiz, contribuye
a calificarlo como divinidad creadora andina, creo que
es importante insistir en la manera como el mito de
Inkarri puede formar parte de una visibn del pasado
andino (ahistérica por cierto), que integra los pasados
prehispanicos y coloniales, y que en algunos casos
hace referencia al presente, proponiendo una esperanza
evidentemente mesidnica.

En un primer lugar debe considerarse la situacion de
la imagen del Inka una vez producida la crisis final
del Tawantinsuyu y, en un segundo lugar, bosquejar
la forma como se ha modificado hasta llegar a la que
el mito de Inkarri actual propone.

Pricticamente todas las versiones de Inkarri conocidas
dan cuenta de la muerte de Atahualpa en Cajamarca.
Al mismo tiempo proponen el renacimiento del Inka
a partir de su residencia actual en el subsuelo, donde
quedd al invertirse el mundo como consecuencia del
cataclismo cbsmico que supuso la desapariciéon del
Tawantinsuyu. De hecho, el Inka fue remitido por
éste a un caos ctdnico, subterrdneo o ‘‘extranjero”, de
donde regresard cuando el mundo vuelva a “darse
vuelta”, y el orden del Inka pueda ser restaurado con
su resurreccion, lo cual sugiere la esperanza mesidnica
en un nuevo tiempo sagrado y futuro, que garantice
la vuelta al pasado considerado como ideal y perfecto.
Si las imédgenes proporcionadas por el mito de Inkarr{
proponen esta versién, no la encontramos sin embargo
en los "escritos de los cronistas, que redactaron sus
obras en la segunda mitad del siglo XVI y en la
primera del XVII. En la vision andina que estos au-
tores proporcionan, el inka aparece definitivamente
sepultado, especialmente después de la desapariciéon del
reducto “neo-lnka” de Vilcabamba. Sin embargo, en
los movimientos campesinos del siglo XVIII, esta
ampliamente documentada la presencia de un Inka
resucitado, que toma el comando e induce a la
accion. El Inka es nuevamente aqui un poder sobrena-
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tural que garantiza la explulsién de los espafioles y la
vuelta al orden pasado. La cosa es tan visible que
llevd a John H. Rowe a postular la vigencia de un
“movimiento nacional Inka en el siglo XVIII” (1954);
aunque se puede anticipar algunas criticas a esta
proposicién, partiendo de argumentaciones tedricas
sobre la formacién de la idea nacional en el siglo
XVIII, éstas no afectan sin embargo la utilizacién de
un esquema mesidnico, ni la categorizacién del Inka
como mesias por el campesinado andino del mismo

siglo.

Queda, sin embargo, una incognita importante, y es
que en los Andes hubo movimientos ‘“‘nativistas” que
incluyeron categorias mesidnicas, o imdgenes de
“cultos de crisis” anteriores a los grandes movimientos
del siglo XVIII. Los casos del Taqui Onqoy, y Yana-
huara, despiertan la atenciébn de los especialistas
(Millones 1964, 1971; Duviols 1967, 1971; Wachtel
1971; Espinoza 1973; Curatola 1977; Pease 1972 y
1973). En principio, puede decirse que ninguno de
ellos tuvo como premisa la resurreccién del Inka, lo
que no deberia asombrar demasiado si anotamos que
ocurrieron en la segunda mitad del siglo XVI, cuando
aparentemente segufa en vigor la resistencia contra el
control cuzquefio en los Andes, manifestacdo en el
respaldo muchas veces efectivo que los grupos étinicos
(especialmente en la sierra central) prestaron a los
espafioles para colaborar de esta manera en la derrota
definitiva de los cuzquefios (Espinoza 1974). Si bien
se ha sugerido una vinculacién especificamente en el
caso del Taqui Oncoy, con los incas de Vilcabamba,
puede discutirse desde el momento en que esta afir-
maciébn estarfa relacionada con las opiniones de
Cristobal de Albornoz, reproducidas en las infor-
maciones de servicio que constituyen el conjunto
documental mds importante para el estudio del
movimiento mencionado. El! Inti cuzquefio, la di-
vinidad solar de los incas, no aparece entre los dioses
que resucitaron entonces para expulsar a los espafioles,
y esto hace recordar que el culto solar cuzquefio fue
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de elite y no popular, y que su vigencia parece mas
relacionada con los centros administrativos estatales
que no con la vida religiosa de las unidades étnicas;
en cambio, son las “guacas” claramente étnicas o
“regionales” las que intervienen en el movimiento del
Taqui Oncoy (Albornoz [ca. 1580] en Duviols 1967:
35-36; Albornoz, en Millones 1971: 1/17, por
ejemplo; Pease 1973: 77 vy ss.). Para Cristdbal de
Albornoz, como para la generalidad de los espafioles
de la época, y “el tiempo del Inga” es extensible a
un pasado prehispinico mucho mis amplio que el
corto periodo de aproximadamente un siglo que,
desde Rowe, se reconoce al Tawantinsuyu. Los es-
pafioles declarantes en las informaciones mandadas
hacer por Albornoz para justificar y respaldar su
candidatura a un cargo eclesidstico, mantienen este
criterio; esto es mas visible si se tiene en cuenta la
oportuna conveniencia de Albornoz de establecer una
relacion entre el movimiento religioso-armado ‘“‘ex-
tirpado” por él, y la victoria politica del virrey
Toledo al reducir el nficleo rebelde de Vilcabamba
(4). La sombra de duda que todo este contexto
arroja, me permite concluir inicialmente que los
movimientos conocidos en los Andes del siglo XVI no
poseyeron una representacion del Inka, que articulara
a su vez una imagen mesidnica y redentora con la
expulsion de los espafioles y la recuperacion del
estado anterior de cosas, que es claramente identi-
ficable con las unidades étnicas y con sus dioses,
existentes antes, durante y después del Tawantinsuyu.

Puede suponerse que, avanzado el siglo XVII, e in-
crementada la  desestructuracién, ya no solo del
Tawantinsuyu sino de las unidades étnicas, la imagen
del Inka pudo adquirit mds claros contornos me-
sianicos. Nada podemos decir acerca de la cons-
truccion de esta nueva imagen, salvo recordar que la
clara apariciébn del imesianismo en los movimientos
campesinos andinos del siglo XVIII, podria encontrar
su origen inmediato en las consecuencias nuevamente
catastroficas del reordenamiento tributario efectuado a
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raiz de la visita general del Duque de la Palata en los
tltimos afios del siglo XVII, y que incluyé a fo-
rasteros y mestizos en el tributo, casi al mismo
tiempo que ocurria el renacimiento de la gran ex-
plotacibn minera, que otorgaba nueva importancia al
régimen de la mita (Sdnchez Albornoz 1973) Mita y
tributo se aunaron a los repartos para alimentar en el
siglo XVIII una coyuntura de crisis en la poblacién
andina, que tal vez desde el siglo anterior comenzaba
a superar los efectos de la crisis demografica y
econdmica iniciada en el siglo XVI.

Otra es la situacidbn que reflejan las tradiciones
mantenidas a través de representaciones colectivas,
como la Tragedia del fin de Atawallpa, y otras mas
conocidas, como Ollantay. Muchas de estas piezas
consideradas muchas veces solo como teatrales, siguen
empledndose hoy dia en los Andes, pero sin duda
responden mas a tradiciones orales que conservan re-
presentaciones del pasado y que pueden considerarse
originadas en el siglo XVII; (cfr. Pease 1972, 1973;
también Lara 1957, Wachtel 1971). El mesianismo
implicito en estas obras es sin duda diferente al
propuesto en los movimientos del siglo XVI ya
mencionados, desde que, por ejemplo en la Tragedia
del fin de Atawallpa y sus similares, el mesianismo
esta directamente identificado con el Inka.

La mayorfa de los analisis hechos sobre los mo-
vimientos andinos del siglo XVIII omiten la ideologia
mesidnica que encierran y que los alimenta; los
ejemplos en contra podrian ser multiples, pero el tema
ha sido poco desarrollado. La resurreccién del Inka es
un elemento importante en el momento, los dirigentes
de las sublevaciones toman su nombre, y esto es es-
pecialmente visible y conocido en los casos de Juan
Santos Atahualpa y de Tidpac Amaru; sin embargo de
la evidencia, solo el primero ha sido estudiado en este
sentido (Varese [1968] 1974, es el mejor ejemplo.
Pero una ligera revision de distintos estudios y ma-
teriales puede serr muy atil. Por ejemplo, en
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Ayacucho, “Los encargados del reclutamiento (para
luchar contra Tépac Amaru) se quejaban de que tanto
los indigenas como las otras castas huian para no
luchar contra el Ynga. Existen referencias de que los
indigenas de Andahuaylas huyeron masivamente (por
lo mismo)...” (Huertas 1976:94). Al mismo tiempo,
puede constatarse que algunos dirigentes fueron acu-
sados de “hechicerias” tradicionales (Ibid: 97-98),
vinculadas por cierto con el uso de la coca. Los
trabajos de Szeminski dejan la misma impresion,
cuando recuerdan que Tépac Amaru “‘aproveché su
titulo de Inca..”, y la vigencia “del mito del siglo de
oro, de tiempos antiguos mejores...” (1976: 203, 221
y ss.), identificable de alguna manera con el
Tawantinsuyu.

Ademis de la discusibn vigente y necesariamente
ampliable, debe tenerse en cuenta que los curacas del
siglo XVIIT y los descendientes de la ‘“nobleza”
cuzquefia actuaron de distinta manera a la que habian
acostumbrado antes. No sabemos bien si los cambios
de actitud, mencionados por Rowe (1951 y 1954) y
relacionados con el tejido y con los queros (que
denuncian una revaloracion de los simbolos tradi-
cionales), fueron compartidos por la poblacién andina.
Si antes vimos que los movimientos del tipo del
Taqui Onqoy no habian involucrado a los restos de la
elite incaica, sino a los distintos grupos étnicos, pues
de lo contrario la ideologia cuzquefia habria estado
presente en ellos, ;por qué debe pensarse que el
comportamiento de los descendientes de la elite
cuzquefia debe ser igual al de los descendientes de los
grupos étnicos (cuya cohesion no sabemos aln rastrear
mas aci del siglo XVIII) que veian en el Inka a un
redentor? ;Es que tal vez Tipac Amaru y los cu-
racas del siglo XVIII acomodaron su imagen rebelde y
tradicional al mesianismo del Inka vigente en la po-
blacién mayoritaria?

Pero si pensamos que la imagen mesidnica del Inka
estd presente en los movimientos del XVIH, es ne-
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cesario ampliar la blsqueda y el analisis hacia nues-
tros dias, scomo se llegd a las versiones del mito de
Inkarri? Del siglo pasado sabemos algo gracias a la
identificacion de un movimiento mesidnico en Lircay
(Huancavelica), donde se aprecia no solo la presencia
del mesfas, sino la identificacién del Inkarri con
Santiago y/o Cristo (Pease 1974); no parece que los
autores del siglo XIX hayan hechos muchas referencias
especificas al problema. Debo agradecer a la gene-
rosidad de Alvaro Rey de Castro, haber visto la im-
portancia y haberme proporcionado el siguiente texto
de J.J. von Tschudi, no incluido en las recopilaciones
castellanas de sus escritos.

El indigena peruano fue subyugado, oprimido y
maltratado desde el instante en que los primeros
europeos pusieron victoriosamente el pie en la
costa de su patria. ;Puede uno admirarse de que
el rasgo fundamental de su caricter sea un odio
inextinguible contra todos los que no pertenecen
a su estirpe y que, cuando puede, deje correr tal
odio y satisfaga su sed de venganza a(n con
victimas inocentes? Estos sentimientos se pre-
sentan particularmente en los aborigenes que no
han sido corrompidos por bajos intereses pe-
cuniarios o por el contacto frecuente con los
criollos. Perciben todo su poder y se entregan
todavia a la bella esperanza de recuperar para si
el dominio y los derechos perdidos mucho
tiempo atrds. Los hechos y el recuerdo de ellos
son siempre refrescados con el mayor esmero. En
la mayoria de las provincias del sur se renen
los indigenas en determinados dias al primer
canto del gallo en la cabafia del mis anciano o
del cacique y se escuchan con atencién el relato
que él les hace de la historia de los incas, de los
hechos de los descendientes de éstos, de la re-
belion desventurada de Tapac Amaru: les inculca
asi el odio contra los pacacuncas, les da se-
guridad de que el gobierno de sus reyes serd
restaurado 'y les muestra las imdgenes cuida-

33



34

Las versiones del Mito de Inkarri

dosamente conservadas de éstos. Estas tradiciones
y profecias no carecerdn ciertamente de éxito. El
arbitrario gobierno y los criollos que consideran
y tratan al indigena mds como animal que como
ser humano, estiran la cuerda y ésta se romperd
un dia. Nuevamente recuperarin sus energias los
indigenas y comenzardn una guerra devastadora
como la dirigida por Tdpac Amaru, pero esta vez
con mayor éxito. Después de una terrible lucha
conquistardn su patria para si e implantarin
nuevamente su antigua organizacién, quiza con
cierto giro acomodado a la época, pero los no
indigenas caerdn como victimas de cruel
venganza.

Quien lea este dictamen y esté iniciado en la
situacibn del Perli, sonreird incrédulamente vy
juzgara que mi prondstico es demasiado audaz:
pero después de una deliberacién precisa, no
negard ciertamente su verosimilitud. Desde las
guerras de la independencia los indigenas han
hecho un progreso enorme, se han familiarizado
con las armas de fuego y las maniobras militares
y por las guerras civiles ininterrumpidas durante
veinte afios han sido mantenidos en un constante
ejercicio de la estrategia ordinaria. En las muchas
batallas perdidas, la mayor parte de los desertores
se ha salvado con sus fusiles y mantienen éstos
cuidadosamente escondidos. Conocen con preci-
sion la preparacion de la pblvora, porque en
todas sus fiestas hacen grandes armas con ella y
la queman en cohetes y petardos; los materiales
para ello los encuentran en abundancia en los
valles de la serrania.

En el afio 1841 encontré en un villorrio en los
bordes de la montafia en el Per( central, en la
cabaiia del alcalde, donde estuve alojado unos
dias, dieciocho carabinas de municién; cuando
pregunté ingenuamente para qué fin tenfan tantas
armas, mc miro de rcojo respondiéndome que el
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momento de usarlas llegaria ciertamente. Vi en el
acto que el descubrimiento era altamente de-
sagradable y la mudanza total de su com-
portamiento me indujo a abandonar sin tardanza
la aldea y sus alrededores. Al ensillar la cabal-
gadura, observé con inquietud cémo mi anfitrién
conversaba con dos de sus amigos de confianza y
que era yo el objeto de la conversacion. Al
despedirme me pregunté nuevamente con gran
amabilidad qué camino iba a tomar: en cuanto
hube salido de su horizonte, me parecio
conveniente seguir por una direccién distinta de
la. que habia declarado. (Johann Jakob von
Tschudi-Perit. Reiseskizzen aus den Jahren
1838-1842. [Perit, Bosquejos de viaje de los afios
1838- 1842}. 2 tomos, StGallen [Suiza], 1846,
vol, II: 348-350. Traduccién al alemin del Dr.
Gerardo Alarco.)

Ciertamente que aunque el texto aqui incluido no
considera directamente ninguna version del tipo de las
que hoy conocemos de Inkarri, deja la impresiéon de
que Tschudi pudo conocer alguna, al menos es evi-
dente que trasluce un clima mesidnico en este sentido.
Es particularmente valioso que precise el mantemiento
sistemitico de las tradiciones andinas, especificamente
relacionadas en el texto con los incas del Cuzco y
sus actividades, asi como con Tlpac Amaru, inclu-
yendo dentro de los relatos que hacian oralmente,
aquellos correspondientes a la vida y muerte de Tapac
Amaru, nuevo Inka, cuya muerte puede significar por
cierto un reforzamiento del motivo mesidnico. Fi-
nalmente, cabe destacar que Tschudi ofrece el re-
sultado de una “lectura mesianica” de la visiébn del
pasado andino, especialmente en lo que se refiere a la
situacion mesidnica de Tapac Amaru.

Hay otro problema que requiere nueva investigacion.
En los mitos de Inkarri se aprecia no solamente una
revalorizacién permanente del Inka, (vid. Ortiz 1970,
1974,por ejemplo) sino también el mantenimiento (la
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ampliacién) del valor simbélico del Cuzco; paralela-
mente a ello puede rastrearse un cierto crecimiento de
la difusibn del quechua: en la regién sur de los
Andes continué la expansion del quechua en zonas
anteriormente aymara-hablantes hasta el siglo XIX,
como sucede al parecer en la antigua provincia de
Collaguas (Arequipa), donde las antiguas unidades
aymaras (Yanque y Lari) cambiaron al quechua apa-
rentemente a fines del siglo pasado y hoy son bi-
lingiies (quechua-castellano); los informantes mayores
de hoy reconocen que sus abuelos hablaban todavia
aymara. Las sugerencias que estos hechos plantean son
mdltiples; se requiere saber si no son casos aislados, y
si la vigencia de las versiones de Inkarri responde
también a la formacién (al fortalecimiento) de una
conciencia andina identificada con el Inka, el Cuzco y
el quechua.

Se reclama finalmente un estudio detenido de los
movimientos campesinos de los siglos XIX y XX. No
sabemos hasta donde el de Atusparia o las sucesivas
sublevaciones de Puno, por ejemplo, tuvieron que ver
con (o se respaldaron en) una ideologia mesidnica
andina. Es posible que asi{ fuera, toda vez que la
vuelta al pasado garantiza también la eficacia en el
manejo de los recursos y la cohesién social. El Inka
vigente en las versiones orales contemporineas es esa
garantfa, el pasado andino sigue siendo mds ejemplar
que cualquier presente.

NOTAS

(1) La recopilaciobn de wun 231; versibn de Qlero, en Ni-
conjunto de materiales y de fiez del Prado [1957] 1964:
estudios sobre el tema ha sido 276, y Morote 1958: 40; ver-
hecha por Juan M. Ossio sién de Canchis, en Valencia
(1973), alli se encuentra la 1973: 289: versidén de Cheq'a
mejor introduccién al debate Pupuja (Puno), en Flores
sobre el mesianismo en los 1973: 313 y 333; versién de
Andes. Vicos, en Arguedas [1967]

1973: 383; version de Anda-
(2) Version de Puquio, en marca, en Ossio y Herrera
Arguedas [1956] 1964: 228, 1973: 463-467; version de Co-
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laguas, en Pease 1977: 148.

(3) Al estado de las investi-
gaciones, toda afirmacién so-
bre el ambito en el cual se
desarrolla la vida de una uni-
dad étnica, es decir el terri-
torio, es provisional. En el
caso de Collaguas (Pease
1977), se aprecia que los
componentes de la provincia
colonial (Yanque, Lari, Caba-
na) tienen lengua diferente
(Yanque y Lari = Aymara,
Cabana =quechua), a fines del
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siglo XVI; también son dis-
tintos sus origenes miticos.
Pero no se sabe si la relacién
existente entre las tres unida-
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