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RESUMEN:

Esta investigación se centrará, principalmente, en comprender el ritual de sacrificio

humano inca por excelencia: la Capacocha. Basaremos nuestra tesis en varias evidencias

que rastrearemos a partir de los testimonios recogidos por los cronistas hispanos. Este

trabajo se nutrirá, a su vez, de la lectura de investigaciones y artículos arqueológicos

realizados a lo largo del último siglo. De este modo, se tratará de dar respuesta a

diversas preguntas. ¿Quiénes organizaban estos sacrificios? ¿Quiénes eran los elegidos?

¿Dónde se realizaban? Todo, para dar respuesta científica a un fenómeno, que, a ojos

del mundo occidental, puede resultar algo macabro.

PALABRAS CLAVE: Capacocha; wakas; ancestros; ritual; apus; cosmovisión;

sacrificio; santuario.

1 INTRODUCCIÓN.

El siguiente trabajo de investigación consta del estudio sobre la dimensión que

alcanzaron los sacrificios humanos dentro del Imperio Inca. A través del estudio de las

fuentes documentales y arqueológicas, evidenciaremos cuán fundamental fue para su

civilización el fijar unas costumbres y tradiciones en torno a esta práctica.

Con el respaldo del estudio etnográfico sobre la expansión territorial y organización

administrativa del Imperio, y emprendiendo a su vez, un viaje en la cosmovisión del

inca, intentaremos ofrecer una versión relativamente fidedigna de los hechos.

Importantísimo es, ya no solamente el estudiar la evidencia cronística de los primeros

españoles (y mestizos) que relataron a través de sus propias vivencias o testimonios,

sino también aplicar el método de contraste con la disciplina arqueológica, cuya

evidencia en cuanto al contexto ritual de sacrificio andino, es simplemente excepcional.

Es por ello que, en la lectura, no debemos caer en el error de tomar al pie de la letra todo

lo mencionado, pues debemos entender que el estudio de las crónicas se ha presentado,

a lo largo de la historia y para el mundo de la investigación, como un asunto muy

controvertido. La correcta armonía entre la evidencia escrita y arqueológica forma una

correcta simbiosis que permite tanto reinterpretar lo conocido, como interpretar lo

desconocido.

Comprenderemos como el hallazgo de cadáveres en santuarios de altura, inicia, a

finales del siglo XVIII, una serie de expediciones andinistas (más tarde arqueológicas)
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en busca de nuevas respuestas. Este ciclo culmina en el año 1999 con el descubrimiento

de las que son consideradas, las momias mejor conservadas de los Andes.

Es necesario, antes de comenzar a abordar el fenómeno del sacrificio incaico, hacer

una lectura general tanto del Imperio en sí, como de su cosmovisión. Sin ella, resultaría

imposible comprender en detalle y, a la vez, contextualizar el concepto.

Para concluir esta introducción, debemos, a mi modo de comprender, destaparnos

de cualquier prejuicio que podamos tener respecto al concepto de sacrificio, pues no

debemos caer en la tentación de desvirtualizar una cultura (ahora extinta) por sus

tradiciones o costumbres.

2 EL IMPERIO INCA.

2.1 EL TAWANTIN SUYU, LAS CUATRO REGIONES DEL IMPERIO INCA.
En un período de expansión

relativamente corto, los Incas

conformaron la civilización más

extensa conocida hasta ahora en

territorio andino (Klarén, 2004: 36).

Con su capital en Cuzco, abarcó en

su apogeo un vasto territorio que

comprendía de norte a sur, entre el

río Ancasmayo (en la actual

Colombia) hasta el río Maule (en la

actual Chile), y de este a oeste, entre

la selva amazónica y el océano

pacifico (Klarén, 2004: 36). Este

amplio territorio fue nombrado,

según los cronistas, Tawantinsuyu

(en quechua). Como bien indica

Pärsinen (2003: 211), no fue más

que, como bien su nombre indica, la

unión de las cuatro partes por las cuales se administró el Imperio: el Chinchaysuyu,

Antisuyu, Collasuyu y Contisuyu (fig.1).
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El Imperio Inca tiene sus inicios en el año 1438, cuando Yupanqui Pachacuti,

noveno inca del curacazgo cuzqueño, empieza una expansión sin precedentes tras

obtener la victoria contra sus principales rivales (los chancas) en la batalla de

Yahuarpampa (Pärsinen, 2003: 83). Anteriormente a este enfrentamiento bélico, el

curacazgo controlaba solamente un radio de pocos kilómetros alrededor del Cuzco,

ciudad de primera fundación y capital legendaria del posterior Imperio. Es tal el

crecimiento de este, que en un corto periodo de tiempo y bajo dominio del Inca Huayna

Cápac (pasando por el exitoso mandato de los incas Amaru Inca Yupanqui y Túpac

Yupanqui), se consolida la época de máximo esplendor del desarrollo incaico (Pärsinen,

2003: 131).

2.2 ORGANIZACIÓN ADMINISTRATIVA Y TERRITORIAL.
A lo largo de este breve periodo de expansión se necesitaron unos mecanismos

que garantizasen la prosperidad del Imperio en el heterogéneo Tawantinsuyu. De este

modo, se creó todo un complejo sistema administrativo-territorial basado,

fundamentalmente, en los principios de reciprocidad y redistribución (Murra, 1975:

100).

En cuanto a la estructura social del Imperio Inca, hemos de entender que nos

encontramos frente a una sociedad considerablemente jerarquizada. En la cúspide

encontraríamos al legítimo soberano, el Sapa Inka, y a su esposa-hermana, la Qoya

(Bauer, 2000: 137). Su familia más cercana formaría parte de la panaka, considerada,

por el consenso investigador actual, como la alta nobleza del Imperio, y de la cual, salía

el principal representante de cada uno de los cuatro suyus: el Suyuyuc. Los cuatro

conformaban lo que se ha conocido como El consejo de los Apokuna, cuya función fue

la de asesorar al Sapa Inka y contribuir al cumplimento de sus órdenes en cada suyu

(Bauer, 2000: 138). A su vez, el heredero al trono del Inka sería excluido de la panaka,

pues cuando se proclamase como principal autoridad, formaría la suya propia.

Dejando de lado el linaje real, la unidad socio-económica de cada comunidad

provincial se medía en ayllus, cuyos representantes eran los curacas (Bauer, 2000: 139).

Estos últimos se encontrarían en un nivel jerárquico inferior al de las panakas, pues

respondían a los principales intereses de la élite cuzqueña y eran los encargados de

mantener la paz, y el bienestar, en las comunidades bajo dominio imperial. La ayuda y

cooperación de los curacas con la élite cuzqueña fue la base de las principales
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relaciones sociopolíticas, que se fueron, a su vez, reafirmando con concesiones que

podían variar según su tipo y procedencia: alianzas matrimoniales, mano de obra,

manufacturas, productos preciados (textiles cumbi1, Spondylus2), rebaños de camélidos,

entre otros (Bauer, 2000: 140)

Para mejorar el flujo económico, social y religioso entre las dos partes, se creó

una de las infraestructuras más importantes en materia organizativa del Tawantinsuyu: el

Qhapaq Ñan3 (Hyslop, 1992: 43). Se estima que este pudo llegar a alcanzar los 30.000

kilómetros de extensión, y su consolidación, estuvo marcada por el aprovechamiento y

rehabilitación de caminos e itinerarios que precedieron a la expansión incaica (Vitry,

2017: 34). En un lugar como los Andes, donde los contrastes paisajísticos fueron

realmente significativos, este itinerario transitó desde las cumbres de los cerros andinos

(que podían alcanzar los 6000 msnm) hasta los litorales de la costa pacífica, pasando

por ecosistemas de selva tropical y áridos desiertos como el de Atacama (Vitry, 2017:

34). Esta infraestructura fue ideada para cumplir con diferentes objetivos, entre los

cuales destacarían los de facilitar las comunicaciones entre los diferentes territorios,

mejorar el transporte de las diferentes delegaciones estatales, fomentar un intercambio

comercial más fluido, proporcionar un itinerario seguro en la tarea expansiva y extender

el culto, y cosmovisión incaica, a los nuevos pueblos (Vitry, 2017: 40). En la tarea de

reforzar las alianzas políticas y en consonancia con lugares estratégicos del Qhapaq

Ñan4, se crearon centros administrativos que podían servir para una gran variedad de

funciones: como la acumulación o intercambio de bienes, la producción manufacturera,

o la realización de actos ceremoniales, entre otros (Pärsinen, 2003: 141).

Hemos entablado de este modo, los principales mecanismos por los cuales se regían

los principios de la reciprocidad y la redistribución incaica, siendo estos el principal

motor de las relaciones sociopolíticas y la consecuente prosperidad del Imperio. A su

vez, hemos comprendido cómo éste se administraba territorialmente y el gran itinerario

por el cual se realizaron los intercambios entre las élites cusqueñas y los curacas locales.

Ahora bien, todo lo mencionado no podría comprenderse en su totalidad sin hacer

4 Véase el ejemplo de Huánuco Pampa como centro administrativo, y uno de los más importantes ejes económicos del
Tawantinsuyu, en consonancia con las redes viales del Qhapaq Ñan (Pärsinen, 2003: 141).

3Traducción al castellano: camino poderoso o gran camino.

2 Valvas extraídas de zonas costeras del actual Ecuador. Objeto de carácter sagrado y de gran trascendencia en la
cultura andina, debido principalmente a ser un gran indicador de cambio climático en vísperas del fenómeno del Niño
(Acevedo, 2014).

1 Textil fino y lujoso confeccionado en algodón y lana de vicuña, al alcance de unos pocos (Acevedo, 2014).
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mención a uno de los factores fundamentales que ayudaron a consolidar el poder

imperial en territorio andino: la cosmovisión.

3 COSMOVISIÓN INCAICA.

La cosmovisión, de manera muy concisa, podría explicarse con que es la

reinterpretación de unas leyes naturales que se establecen en el espacio y en el tiempo:

el cosmos. Con la ayuda de la ciencia, los humanos hemos podido llegar a entender las

razones por las cuales suceden gran cantidad de eventos naturales, alrededor y en el

interior de la órbita terrestre. La manera de entender el cosmos, no es más que un

pensamiento, individual o compartido, que intenta dar explicación a preguntas

existenciales, tales como; el porqué del día y la noche, el porqué de las lluvias y las

tormentas, el porqué de las erupciones y los terremotos, o el por qué alguien nace, y

porqué alguien muere.

Hemos de comprender que las sociedades previas al gran desarrollo, o boom,

intelectual y científico de finales del siglo XVIII y sobre todo del XIX, basaban sus

explicaciones en lo que el ojo humano podía ver y percibir. Mientras que a lo que no se

podía comprender, ver o percibir, se le solía atribuir una fuerza sobrenatural. La

cosmovisión incaica no es más que la trascendencia de una manera de percibir el

cosmos, propia de las culturas andinas prehispánicas, que se basaba en dar explicación a

todo lo inexplicable mediante las relaciones que existían entre la naturaleza y el ojo

humano.

3.1 LA REPRESENTACIÓN CÍCLICA DEL TIEMPO.
El pensamiento andino, y por lo tanto también el incaico, basó su manera de

entender la realidad en la observación astronómica y la representación cíclica del tiempo

(Zuidema, 2010: 14). Es por ello que, gracias al relato de grandes cronistas como Juan

de Betanzos , Bernabé Cobo o Guamán Poma de Ayala, hemos llegado a comprender

que los incas, en buscas de ordenar el tiempo y el espacio en la sociedad, establecieron

un calendario ceremonial en concordancia con el movimiento recurrente de los astros

(Zuidema, 2010:14). Esto explicaría por qué este se repetía también de manera cíclica,

con las mismas prácticas, las mismas costumbres y con las mismas gentes (Zuidema,

2010:15). De acuerdo con lo mencionado, se ha llegado a considerar que el pensamiento

de los incas corresponde a un modelo geocéntrico, principalmente por la continua
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observación del movimiento astral y la estructuración de un calendario ceremonial en

torno a él (Ortiz, 2012: 130).

El ciclo anual se veía dividido en dos partes principales que corresponden con

los solsticios y los equinoccios (fig.2): el tiempo frío (cuando las noches son más

largas), o chirimita, y el tiempo caluroso

(cuando los días son más largos), o

ruphaymita (Ortiz, 2012: 131). A su vez, el

año tenía dos grandes momentos que

corresponden con el solsticio de verano, o

poqoy sukanka, y el solsticio de invierno, o

chiraw sukanka. El primero indicaría el inicio

de la temporada de lluvias regulares que

recibe el nombre de poqoy mita, mientras que

el segundo daría inicio a la temporada de

descanso de la tierra o chiraw mita (Ortiz,

2012: 131). Estas dos grandes estaciones se

dividían temporalmente en dos cada una,

respetando un principio de cuatripartición que es recurrente e indispensable en muchos

aspectos de la cosmovisión incaica (Ortiz, 2012: 132). Por último, del solsticio de junio

al equinoccio de septiembre nos encontraríamos con la estación fría y seca o

chirawmita. Del equinoccio de septiembre al solsticio de diciembre, la estación cálida y

seca o chirawpatamita5. Del solsticio de diciembre al equinoccio de marzo, la estación

cálida y húmeda o poqoymita6. Y, por último, del equinoccio de marzo al solsticio de

junio, la estación fría y húmeda o onqoymita (Ortiz, 2012: 133-135).

3.2 LOS TRES MUNDOS.
En cuanto a la configuración del cosmos, hemos de entender la observación del

mundo, desde la perspectiva del hombre andino, como si estuviera compuesto por

diferentes planos superpuestos. De tal modo que encontraríamos a una división

tripartita, compuesta por tres mundos: por un lado, el mundo de arriba o hanaq pacha,

por otro, el mundo de los vivos o kay pacha, y finalmente, el inframundo o ukhu pacha.

(Portales, 2021: 90)

6 Al igual que el chirawpatamita, este también se denominaba omachucha (Ortiz, 2012: 134).
5 También se encuentra referenciado como wañachucha (Ortiz, 2012: 134).
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En cuanto al kay pacha, es un punto de encuentro vertical entre los otros dos

mundos, el de arriba y el de abajo, y a la vez

horizontal, respetando el ciclo diurno del Sol,

entre los horizontes de oriente y de poniente

(Portales, 2021: 91). Es este el mundo

terrenal, donde las diferentes sociedades

humanas convivían, y donde cada individuo

desarrollaría su propia vida (Portales, 2021:

91). En este se produce otra cuatripartición

(fig.3), esta vez espacial, que

sorprendentemente coincide y guarda relación

con la división del tiempo en los cuatro ciclos

anuales mencionados anteriormente (Urbano,

1980: 110). De tal modo que el Antisuyo (al

noreste) se asocia al onqoymita, el Chinchaysuyo (al noroeste) se asocia al chirawmita,

el Cuntisuyo (al suroeste) correspondería al Chirawpatamita, y el Collasuyu (al sureste)

se asociaría al poqoymita. Mientras que la división entre las dos grandes estaciones del

año, el chirimita y el ruphaymita, separarían respectivamente las dos mitades del

Tawantinsuyu: la primera estación con el norte o hanan, y la segunda estación con el sur

o urin (Urbano, 1980: 110)

El hanaq pacha, que se encontraría en el nivel superior, hace referencia al

mundo de los que ordenan el cosmos (Portales, 2021: 92). Los encargados en la labor de

gestionar el orden cósmico serían los cuerpos celestes: el Sol, la Luna y las estrellas,

principalmente. En cuanto a los dos primeros, eran las wakas7 más veneradas de todo el

Tawantinsuyu (Zuidema, 2010: 769). Esto se refleja en las propias estructuras

gubernamentales del mundo terrenal, donde el Inka del imperio se asociaba con el dios

Inti (del Sol), y la Qoya, su hermana y esposa, se asociaba con la diosa Killa (de la

Luna) (Zuidema, 2010: 769).

La relación que guarda el mundo celestial con el mundo terrenal parece ser

bastante lógica. Desde las sociedades más tempranas de la cordillera de los Andes, se

intentó comprender la no estaticidad de los cuerpos celestiales, al igual que los ciclos

que se repetían en ciertos períodos de tiempo. Así pues, el conocimiento de este

7 En este caso, divinidad, más adelante se explicará en detalle (Bauer, 2000: 125)
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fenómeno y la sincronización con las diferentes actividades humanas, como la

agricultura o la pesca, marcó un antes y un después en las culturas prehispánicas. Los

sacerdotes incaicos podían, de este modo, determinar los momentos concretos para la

celebración de ciertas actividades, entre las cuales podríamos encontrar rituales

relacionados con la prosperidad del Imperio (Zuidema, 2010: 770).

En cuanto al inframundo, o ukhu pacha, para poder comprenderlo en su

totalidad, hemos de deshacernos de la idea preconcebida que podamos tener según

nuestra concepción occidental. Debemos de imaginarnos este como un mundo dividido

en dos espacios: un espacio seco/subterráneo y otro húmedo/subacuático. En el primero

se encontrarían los muertos, además de peces y seres monstruosos, que controlarían

parte de las corrientes acuáticas del segundo (Urbano, 1980: 111). Aun así, este se

concibe como un lugar fértil del cual florecerían todas las formas de vida posibles

(hombres, animales y vegetación) hacia el mundo terrenal (Urbano, 1980: 111). La

sociedad que se encontraba allá, estaba dividida de forma jerárquica entre los muertos

comunes, que trabajaban como súbditos la tierra y cuidaban el ganado, y los ancestros,

que los controlaban (Urbano, 1980: 111).

El mundo sobrenatural (tanto hanaq pacha como ukhu pacha), era considerado,

ya por las culturas precedentes a la del Imperio Inca, como un espacio gobernado por

seres poderosos con los que, mediante los principios andinos de reciprocidad, el hombre

del kai pacha estaba estrechamente vinculado (Portales, 2021: 95). El culto a los

ancestros, que se evidencia en cada uno de los tres mundos, es un aspecto fundamental a

la hora de comprender las relaciones entre la naturaleza y la sociedad, de tal modo que,

estos, se convertían en un factor meramente indispensable en la tarea de mantener el

orden cósmico (Zuidema, 2010: 771).

Los principales dioses venerados por la cultura incaica fueron los ya nombrados Inti,

dios del Sol, y Qoya, diosa de la Luna. Los otros, también principales, serían Illapa,

dios del trueno, la Pacha Mama, la madre tierra y Wiracocha, el dios creador (Urbano,

1980: 114). De este último es importante citar que la reconocida investigadora Maria

Rostworowski (2015: 210) consideró la mala interpretación que se había hecho de él,

atribuyéndosele la creación del mundo a semejanza de la religión cristiana, sin valorar

previamente las particularidades de la cosmovisión andina. Se consideraba, asimismo,

que estos ancestros controlarían aspectos cotidianos de las sociedades humanas del
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mundo terrenal, con lo que el descontento de los propios, respecto a un mal

comportamiento de estas, vendría relacionado con la perturbación del orden y la

prosperidad del Imperio (Urbano, 1980: 114).

3.3 EL SISTEMA DE CEQUES Y HUACAS.
Articulado a la cosmovisión espiritual del tiempo y el espacio, desde la capital

cuzqueña se planificó, estrechamente ligado al calendario, el mismo entorno territorial y

urbano. Se conoce, gracias principalmente al relato del cronista Bernabé Cobo, que la

región del Cuzco se organizó mediante un complejo sistema de líneas rectas o seques

(fig. 4) que irradiaban desde el centro de la capital, concretamente desde el prestigioso

templo del Sol (o qurikancha), y culminaban al menos en los principales adoratorios

sagrados o wakas de las cuatro partes del

Tahuantinsuyu (Bauer, 200: 125).

Él mismo, fue el encargado de hacer el

recuento topográfico de los distintos

seques y sus respectivas wakas. De tal

modo que se dieron: 9 seques y 85 wakas

en el Chinchaysuyu, 9 seques y 78 wakas

en el Antisuyu, 9 seques y 85 wakas en el

Collasuyu, y 14 seques y 80 wakas en el

Cuntisuyu, dando un total de 41 seques y

328 wakas (Bauer, 2000: 125). De estas

328 wakas, un 67% se encontraban

establecidas en el paisaje natural. 96 (un 29%) serían manantiales o fuentes de agua, 95

(un 28%) serían rocas, 32 (un 10%) serían cerros o pasos montañosos. El 33% restante

podían ser santuarios, templos, ídolos, momias, e incluso animales (Bauer, 2000: 126).

La importancia de tener una red de distribución hacia las diferentes representaciones

sagradas del Tawantinsuyu permite hacernos a la idea de que su veneración era algo

recurrente en la cosmovisión incaica.

Cada una de las huacas estaría supuestamente relacionada a una entidad sagrada,

facilitando la comunicación entre los hombres y el mundo sobrenatural (Bauer, 2000:

126). Asimismo, las huacas se verían responsabilizadas por cada ayllu del territorio
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ubicado en su ceque correspondiente, recibiendo de estos mismos las ofrendas y cultos

estipulados (Zuidema, 2010: 774).

La ofrenda como tal, no deja de ser un

acto más de reciprocidad que contribuye al

correcto equilibrio cósmico, de tal manera

que muchos investigadores la han concebido

como una devolución o pago a la tierra de lo

que se le ha podido quitar (Zuidema, 2010:

775). Asimismo, y con razón, las principales

ofrendas que se han evidenciado en las

excavaciones arqueológicas han pertenecido

a elementos vegetales como chicha, hojas de

coca, maíz y papas y, a ofrendas sacrificiales

de tipo animal (fig.5) como alpacas, llamas y

cuis, entre otros (Bauer, 2000: 127). También

se han podido encontrar ofrendas textiles

(tejidos cumbi), objetos metalúrgicos y

figurillas (tanto antropomorfas como

zoomorfas) de una gran calidad técnica y

artística, realizadas fundamentalmente en oro, plata o concha de spondylus (Bauer,

2000: 127).

Las supuestas funciones principales de este sistema de seques y wakas podrían

haber sido las de centralizar el Imperio, regular las jerarquías políticas en el vasto

territorio que comprendía el Tawantinsuyu, controlar tanto el tributo como las

principales festividades que se exigían desde la capital del Cuzco, y establecer una red

de adoratorios sagrados en el paisaje natural que permitiese la unicidad en el culto

(Zuidema, 2010: 14). A su vez, se ha podido identificar que esta forma de organizar

territorialmente, y simbólicamente, el Imperio se asociaba dentro del mismo calendario,

que como ya sabemos, se establecía a partir de la contemplación del movimiento de los

diferentes astros (Zuidema, 2010: 14).
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3.4 CALENDARIO DE FESTIVIDADES.
Asimismo, este calendario anual se organizó en torno a los ciclos que

correspondieron a las principales actividades agrícolas y ganaderas, mediante

festividades de carácter religioso o Raymi, que se respaldaban, entre otros, de relatos

míticos (Bauer, 2011:10). Por lo que se llamó a la sociedad a contribuir en estas, no tan

solo para aprovechar los bienes productivos durante las mejores épocas del año, sino

también con el objetivo de estrechar la relación entre el individuo y el Raymi (Ortiz,

2012: 128).

La división del año entre el tiempo frío y el caluroso, como habíamos

mencionado anteriormente con el chirimita y el ruphaymita, es fundamental para el

correcto entendimiento del calendario y sus festividades. En líneas generales, el primero

(el periodo con temperaturas más bajas) correspondería con las épocas de siembra y

cultivo, mientras que el segundo (el período con las temperaturas más altas)

correspondería con la época de cosecha y preparación del nuevo periodo agrícola (Ortiz,

2012: 128).

He aquí un ejemplo de las festividades incaicas, repartidas en los diferentes

meses actuales y guardando relación directa con las principales actividades productivas

del imperio:

Mes Nombre
tradicional

Celebración
ritual

Breve descripción

Septiembre Sitwa killa Qoya Raymi Mes en el cual se registraban las primeras lluvias, realizándose
a lo largo de él, varios rituales para la prevención de
enfermedades (Sanchez, 2006: 44; Guamán Poma, 1978
[1615]).

Octubre Yarqha
haspih killa

Oma Raymi Mes dedicado a la obtención, distribución y limpieza de los
sistemas de regadío (en quechua, yarqha haspih). Se hacían, a
su vez, ofrendas a las principales huacas del Tawantinsuyu. En
la región del Cuzco destacamos las dos huacas-montañas de
Sawasiray y Pitusiray (Sanchez, 2006: 44; Guamán Poma,
1978 [1615]).

Noviembre Ayamarca
Killa

Kanta/Itu Raymi Mes de sequía y tiempo cálido, aprovechado para la siembra
de tubérculos (principalmente de la patata) y el hilado de
camélidos. Destaca el culto a la huaca Wanakawri y la
presencia de un ritual donde se exponían las momias (o
mallkis) de sus ancestros, paseándolos por las calles y plazas
con suntuosos trajes y adornos (Sanchez, 2006: 44; Guamán
Poma, 1978 [1615]).

Diciembre Parqou killa Qhapaq Inti
Raymi

Mes de suma importancia, tiempo de hacer el qarpakuy o
riego de las plantaciones de maíz. Se realizaba una gran
festividad al Sol en presencia del Inka, con ofrendas (inclusive
humanas) en agradecimiento de la prosperidad de la tierra
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(Sanchez, 2006: 45; Guamán Poma, 1978 [1615]).

Enero Kamay Killa Mes donde comienzan las lluvias más frecuentes. A finales de
mes, se procede a la cosecha de los primeros cultivos
(Sanchez, 2006: 45; Guamán Poma, 1978 [1615]).

Febrero Qholla Poqoy
Killa

Mes de lluvias abundantes y escasez de víveres, conocida en
lengua aymara como jaqe lapaka (sequía del hombre). En este
mes se efectuaban batallas rituales, cuyos vencidos se
exponían en lugares solitarios. A su vez, y parecido a lo que
ocurre en el mes de noviembre, los mallkis de los ancestros y
otros objetos sagrados eran transportados a las plazas, donde
se realizaban una serie de rituales asociados a la fertilidad
(Sanchez, 2006: 45; Guamán Poma, 1978 [1615]).

Marzo Hatun Poqoy Mes donde la intensidad de las lluvias empieza a disminuir y
la maduración de los frutos permite la cosecha de casi la
totalidad de los cultivos, dando por finalizada la etapa de
sequía y el hambre generalizado (Sanchez, 2006: 46; Guamán
Poma, 1978 [1615]).

Abril Ayriway Killa Inka Raymi Mes dedicado al procesamiento de las diferentes cosechas, con
tareas como el corte del maíz, transportado en atados, y el
deshoje y separación de las mazorcas. Época de gran demanda
laboral (Sanchez, 2006: 46]; Guamán Poma, 1978 [1615].

Mayo Aymoray
Killa

Mes de abundancia de alimentos debido a la recolección,
cosecha y procesamiento de los meses anteriores. En este se
procedía, por parte de los principales sacerdotes, a la
contemplación de las pléyades y la predicción sobre el año
agrícola. Si este cúmulo de estrellas aparecía grande y
brillante, se esperaba un año de gran fertilidad, y si en cambio,
se presentaban pequeñas y opacas, se esperaba un año de
malas cosechas (Sanchez, 2006: 47; Guamán Poma, 1978
[1615]).

Junio Awtqay
K’uski Killa

Inti Raymi Mes de días más cortos, por lo tanto, frío acentuado y no
exento de heladas. En este mes se celebra una de las
festividades más importantes del calendario, el Inti Raymi o
fiesta del Sol Joven. Los eventos ceremoniales se componían
de ayunos, confesiones, abstinencia sexual y ofrendas a los
ancestros (Sanchez, 2006: 47; Guamán Poma, 1978 [1615])

Julio Ch’awarway
Killa

Mes donde se realizaba el reparto de las tierras de cultivo para
el siguiente año. Asimismo, se aprovechaba para la extracción
de fibras vegetales (como la cabuya o esparto) y la fabricación
de sogas con los materiales obtenidos (Sanchez, 2006: 48;
Guamán Poma, 1978 [1615])

Agosto Yapui/Yapuku
i Killa

Mes que completa el ciclo anual y etapa preparatoria para la
readaptación de la tierra. En ella se realiza el barbecho, que se
alargaría hasta octubre. En tierras concretas que aún se
podrían aprovechar, se efectúa la pequeña siembra adelantada
o maway tarpuy (Sanchez, 2006: 48; Guamán Poma, 1978
[1615]).

TABLA 1. Elaboración propia: Tabla explicativa sobre las principales festividades y rituales del calendario Inca.

3.5 LA MITOLOGÍA Y EL RITUAL.
Hemos de entender el ritual como un acto en el cual siempre se intenta transmitir un

mensaje mediante la actuación, con la finalidad de establecer en una sociedad un tipo de
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orden y estructura. (Schroedl, 2008: 21). De este modo, en los actos rituales se

transmiten unos símbolos culturales que son compartidos por la sociedad. La

reescenificación mítica, dentro del contexto ritual fue un recurrente en la cultura Inca a

la hora de exponer de manera directa el poder sobrenatural de los dioses a los que lo

observaban (Bauer, 2011: 10). A su vez, sirvió para respaldar los privilegios de la clase

elitista restableciendo los vínculos ancestrales a los cuales se les relacionaba en vida

(Bauer, 2011: 24).

La mitología, al igual que para dar explicación al Cosmos mediante el relato

sagrado, ha servido de gran ayuda en nuestras antiguas civilizaciones a la hora de

establecer un discurso político-social (Bauer, 2011: 10). Explicar lo desconocido a

través del discurso mitológico, ha funcionado de manera recurrente en la labor

unificadora de las sociedades jerárquicas a lo largo de la historia de la humanidad

(Bauer, 2011: 23). Según algunos investigadores, como Bauer (2011: 24), los mitos

sirvieron para promover y perpetuar la naturaleza de las élites. En el caso del Imperio

Inca, estos sirvieron tanto para legitimar la posición social de estas como para dotarlas

de un poder no compartido con los menos favorecidos. El pasado mítico del Inka, que se

presentaba como descendiente de los ancestros que conformaron el mundo incaico tal y

como se conocía, legitimaba el trato que se le ofrecía a él y a su élite familiar. Eran,

entonces, de una naturaleza tan excepcional como legendaria, y, por lo tanto, diferentes

al resto de la sociedad (Bauer, 2011: 24). Asimismo, queda constatado que la tarea de

elaborar un pasado mitológico común entre las diferentes regiones o jefaturas del

Imperio Incaico se convirtió, a la hora de respaldar la autoridad del Inka y su séquito

privilegiado, en un elemento crítico (Bauer, 2011: 23).

Mientras que la mitología sería la teórica, el ritual sería la práctica. El acto ritual

es sencillamente imprescindible para ejercer un impacto directo, o indirecto, en la

consciencia del observador mediante sus sentidos (Schroedl, 2008: 21). La correlación y

armonía entre el pasado mitológico y el acto ceremonial, legitima su finalidad:

cohesionar a la sociedad mediante una creencia en algo sobrenatural (Bauer, 2011: 10).

Como hemos podido observar en el cuadro anterior, a lo largo del ciclo anual, se

llevaron a cabo una serie de rituales que conocemos detalladamente gracias a la crónica

de Guamán Poma de Ayala, y que, a su vez, jugaron un papel importantísimo en la tarea

de elaborar una serie de creencias compartidas.
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Otro aspecto importante es que, el ritual juega un papel clave a la hora de

anexionar nuevos territorios al gran Imperio inca, de tal modo que algunos historiadores

y arqueólogos, como Anette Schroedl (2008), han propuesto utilizar el término ritual

político. Y es que la integración de los nuevos dominios en el Tawantinsuyu no se

entiende sin el papel fundamental de la escenificación mítica a la hora de estrechar y

reforzar la relación entre los Curacas locales y la élite cuzqueña. Lo principal para

hablar de ritual político es entender que no ha de separarse del ritual común, es un

componente inevitable que siempre está presente y que indudablemente se encuentra

entre los asuntos simbólicos y políticos de una sociedad. Asimismo, los rituales no

dejan de reflejar la jerarquía de esta última, de tal modo que las estructuras de poder que

se visualizan acaban siendo interiorizadas por el observador (Schroedl 2008: 21).

De este modo, no parece imprudente pensar que muchos de los actos

ceremoniales que se llevaron a cabo en el Imperio Inca fueron relacionados con asuntos

políticos de gran importancia. Los rituales que acompañaron una toma de mando o

entronización reflejan a la perfección el término ritual político, ya que están

transformando a un individuo en una personalidad de la vida pública con autoridad

política legítima (Schroedl 2008: 21). Hemos de entender el ritual, sin olvidar el

componente simbólico, como una mediación entre la familia imperial y los grupos
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sociales, o inclusive como un acto de subordinación a una autoridad que ejerce su gran

poder (Schroedl 2008: 21). Tanto la mitología como el acto ritual fueron clave a la hora

de justificar la posición de estas élites dirigentes, y a su vez, a la hora de preservar el

orden dentro de una sociedad tan dispersa como la incaica.

4 CAPACOCHA.

Aunque, gracias principalmente al trabajo etnográfico de Thomas Besom (2009:

44) se conocen hasta cinco tipos de sacrificio humano, sólo se ha profundizado en el

estudio del que corresponde al ritual de la Qhapaq Hucha (o Capacocha, latinizado).

Esto se debe, principalmente, a que es el único de estos que se ha podido corroborar a

partir de la evidencia arqueológica, y no solamente con las crónicas (Besom, 2009: 44).

La tarea arqueológica se inicia con los primeros descubrimientos a finales del

siglo XIX, se intensifica con el hallazgo del Niño del Cerro el Plomo a mediados del

siglo XX y se desarrolla a lo largo de este mismo y durante el XXI. De este modo, entre

los años 1898 y 1999, los cuerpos de al menos unas 25 ofrendas humanas, infantiles y

juveniles8, fueron descubiertos en diferentes cerros y nevados del Sur de Perú, el

Noroeste de Argentina y la mitad norte de Chile (Besom 2009, 9). Además, mucha de la

información de los principales cronistas (indígenas, mestizos y españoles) de los siglos

XVI y XVIII se ha podido contrastar, dando grandes resultados en la investigación del

fenómeno de la Capacocha. La correcta armonía de estos dos conceptos, la cronística y

la evidencia arqueológica, permite establecer una base lo suficientemente sólida para

especular con cierta objetividad sobre uno de los rituales más importantes que se

realizaron en el Tawantinsuyu.

Uno de los principios en los que se basaba la sociedad y religión incaica, como

hemos comentado previamente, fue el de la reciprocidad. El sacrificio humano no deja

de ser una ofrenda más, aunque con variaciones muy interesantes, a las distintas huacas

que se repartían en el paisaje natural (Besom, 2009: 92).

4.1 EVIDENCIA ETNOGRÁFICA.
El término Capacocha, debido principalmente a la cantidad de usos que

podemos encontrar en las diferentes crónicas que se refieren a ella, como también a las

8 Excepto la ofrenda humana encontrada en Cerro el Toro, que correspondía a un joven de unos 22 años (Schobinger,
1999: 10).
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dudas que provoca la misma etimología de la palabra, parece no acabar de designarse en

su totalidad (Bortoluzzi y Martínez, 2010: 208).

En cuanto a los diferentes usos que se hacen del término, existe una

problemática. Mientras que algunos de los cronistas utilizaban el término de Capacocha

englobando a los sacrificios humanos dentro de la totalidad de las ofrendas que se

realizaban a las huacas, otros lo usaron para referirse exclusivamente a estos. Haciendo

referencia a la etimología de la palabra, hemos de entender que Capacocha es la unión

hispanizada de dos palabras en quechua: qhapaq y hucha (Bortoluzzi, 2010: 209). La

definición según la propia etimología presenta una problemática que aún no se ha

resuelto y que ha sido objeto de estudio desde finales del siglo XIX. Investigadores que

han intentado darle respuesta, a diferencia del uso que se le da, no han sido capaces de

establecer una definición concreta y compartida. Investigadores como Tom Zuidema

(1989:138) interpretaron hucha como pecado y Qhapaq como soberano y, como tal,

estaría haciendo referencia al pecado del soberano. Otros como Henrique Urbano

(1989: 120-121), tras la reinterpretación del término usado por cronistas como Cristóbal

de Molina, tendría relación con la tarea de enviar mensajeros.

Uno de los cronistas que se explaya en el ritual de la Capacocha es el ya

nombrado Bernabé Cobo, el cual nos da una explicación sobre el perfil de las personas

que iban a ser sacrificadas (Besom, 2009: 44). De acuerdo a su relato, en las

capacochas, se seleccionaban los niños y niñas antes de que cumpliesen los 10 años, con

un mínimo de 4 (Besom, 2009: 44). Asimismo, estos habían de cumplir los requisitos de

no presentar ninguna imperfección en su cuerpo, que supuestamente era examinado por

los encargados de la selección, y el de la virginidad (Besom, 2009: 45). El criterio para

el género femenino y masculino, según la crónica de Cobo, variaba en la rapidez de

selección: mientras que los jóvenes eran enviados a la capital cuzqueña con relativa

brevedad, las jóvenes habían de ejercer durante algunos años como aqllas antes de ser

sacrificadas (Besom, 2009: 45). Estas, escogidas por un oficial imperial, el apu panaka,

iban a parar a un aqlla wasi provincial o “casa de las mujeres elegidas”, donde serían

instruidas por la mama-kuna, mujer en clausura dedicada al servicio de dios (Besom,

2009: 45). Allí se les enseñaba a tejer lana y algodón, a fabricar finos textiles como el

cumbi, y a preparar comida y chicha (Besom, 2009: 45). Cuando estas se hacían

mayores de 10 años, se dividían en tres grupos: unas que acabarían convirtiéndose en

mama-kuna para reemplazar a la presente en un futuro, otras que eran enviadas al
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emperador o a los curacas provinciales para ejercer como sus sirvientes o concubinas, y

otras que serían enviadas al Cuzco como las seleccionadas para la Capacocha (Besom,

2009: 45).

Siendo el peregrinaje una de las principales tradiciones que permitieron el

contacto y expansión de las diferentes culturas andinas prehispánicas, el ritual de la

Capacocha exigió, para algunos de los elegidos, un itinerario de largas procesiones

hacia la capital cuzqueña (Schroedl, 2008: 23). Conocemos testimonio de cómo se

supone que fueron tanto el acto ceremonial como las mismas procesiones gracias,

principalmente, al relato de Cristóbal Molina de Cuzco, el cual recopiló valiosa

información sobre las diferentes costumbres y tradiciones en torno al contexto ritual de

la Capacocha (Schroedl, 2008: 24).

El ritual sacrificial por excelencia, era ordenado por la autoridad suprema del

imperio, el Inca, y siéndole comunicado a las cuatro regiones del Tahuantinsuyo, partían

en dirección al Cuzco las delegaciones de cada provincia con las ofrendas ya

mencionadas (plantas de coca, aves, camellos, textiles cumbi…) y objetos de sus huacas

más importantes (Besom 2009, 47). De este modo, también peregrinaban hacia la
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capital del Imperio, junto a una delegación formada por sus kurakas provinciales y

algunas gentes de la misma, los niños que habían sido seleccionados para ser

ofrendados a los ancestros (Besom 2009, 47).

Una vez en la plaza principal del Cuzco, el Awqay Pata, se iniciaba el acto

ceremonial en presencia del mismo emperador. Éste, sentado en su trono dorado,

ordenaba a los ofrendados rodear los principales ídolos incaicos (Wiracocha, Inti, Qoya

y Illapa), en lo que sería un acto de veneración que, seguramente, sacralizaría las

ofrendas presentes (Besom, 2009: 48). El Inca, según la crónica de Cieza de León, daba

por finalizada la ceremonia principal bebiendo la sangre de un camélido sacrificado, y

ofrendando chicha al Sol (Besom, 2009: 48). Finalizada la ceremonia, las diferentes

delegaciones retornaban a las provincias de las cuatro partes del Tahuantinsuyu, en una

última peregrinación, cuyo objetivo era ya el de obsequiar a las huacas con sus ofrendas

sacrificiales (Besom, 2009: Schroedl: 24). Muchas de estas procesiones requirieron de

un gran esfuerzo tras una peregrinación larga y exhaustiva, que podía haber durado

meses debido a la lejanía de la huaca local y la capital cuzqueña mientras que otras

simplemente habrían tardado días, sino horas, en llegar a su destino debido a la cercanía

con el Cuzco (Schroedl, 2008: 24).

Las huacas que incluyeron sacrificios de Capacocha incluyeron desde espacios

del paisaje natural como cerros, cascadas, manantiales, lagos, cuevas, rocas, espacios

llanos, isletas, afluentes de ríos y árboles, a espacios modificados por la actividad

humana como palacios, templos, casas, tumbas, plazas, ídolos y tierras cultivables

(Besom 2009, 49). Pese a la gran diversidad de lugares donde se supone que se

realizaron los sacrificios, solamente se ha encontrado evidencia arqueológica, en lugares

de altitud extrema, principalmente en las cumbres de los cerros del Tawantinsuyu9.

En el día del sacrificio, los niños eran vestidos con prendas suntuosas y con

plumas decorando su indumentaria, mientras que sus caras, en algunas ocasiones, eran

pintadas de color amarillo o rojo con bixina10 (Besom, 2009: 50). Según la crónica de

Antonio de la Calancha, se les daba de comer en abundancia, bebían chicha y

masticaban hoja de coca, seguramente con el objetivo de llegar saciados y contentos al

10 Semillas rojas provenientes del achiote, cuyo procesamiento para utilizarlo de colorante sería recurrente durante la
época prehispánica en las diferentes culturas prehispánicas. A su vez, se ha relacionado esta semilla, en la cultura
incaica, con el culto al Sol (De Cicco, 2006: 267).

9 A excepción del enterramiento infantil encontrado en el extenso salar de Salinas Grandes (Jujuy, Argentina)
(Schobinger 1999: 10)
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mundo de los ancestros (Besom, 2009: 50). Poco antes de realizar el sacrificio, en el

relato de Cieza de León, se narra la realización de un pequeño ritual instrumental con

tambores, flautas y cantos solemnes, y después de rodear la huaca unas dos o tres veces,

se procedía al sacrificio (Besom, 2009: 50). La muerte, que sí se ha podido constatar

con la evidencia arqueológica, según el cronista recién nombrado, les llegaba a los

jóvenes por asfixia, estrangulación y por traumatismo craneal o cervical (Besom, 2009:

51). Aunque crónicas, como la de Bernabé Cobo, constatan la cardiectomía o el

degollamiento como una técnica más (Besom, 2009: 51), no se han hallado restos

humanos incaicos que permitan corroborarlo11.

El estudio de la etnohistoria también nos permite entender las razones y

contextos por los cuales se llevó a cabo el ritual de Capacocha. La verdad es que existe

todo un conglomerado de explicaciones que explican el porqué del sacrificio de niños y

mujeres jóvenes. La razón principal, y a modo de síntesis, fue el apaciguamiento de las

fuerzas sobrenaturales de los dioses y ancestros, en busca de la prosperidad del Imperio

y su Inca (Schroedl 2008, 25).

Bernabé Cobo describe dos tipos de Capacocha: una que se llevaría a cabo con

cierta periodicidad, y otra que iría relacionado con eventos excepcionales (Besom,

2009: 33). En cuanto al primero, se habría realizado en época de las dos festividades

más importantes del calendario anual, el Inti Raymi en el mes de junio (fig.10) y el

Qhapaq Inti Raymi en el mes de diciembre (fig.11), donde según la crónica de Guaman

Poma, se habrían sacrificado al menos unos 500 niños de todo el Tawantinsuyu

(Besom, 2009: 34). El segundo iría relacionado en épocas de necesidad relacionadas

con periodos de hambre o enfermedad generalizada, guerra o desastre natural (Besom,

2009: 35).

Otros cronistas, como Betanzos, incluso llegan a relacionar las ceremonias de

Capacocha con las diferentes etapas de la vida del Inka: nacimiento, casamiento,

sucesión y muerte, entre otros (Schroedl, 2008: 37). Por lo tanto, se puede deducir que

los sacrificios por Capacocha, se realizaban por una parte u otra, y cito textualmente:

con el propósito de combatir una fase de inestabilidad o, más bien, para reafirmar el

orden social (Schroedl, 2008: 24). Asimismo, otros ejemplos según las crónicas de

Cieza de León y Calancha, podrían venir relacionados con aspectos tan políticos como

11 En el yacimiento arqueológico de Huanchaquito-Las Llamas, correspondiente a la cultura Chimú (contemporánea a
la cultura inca), sí que existe presencia de muerte por extirpación del corazón y degollamiento (Prieto, 2019).
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la construcción de nuevos edificios estatales (como templos), o la creación de nuevas

alianzas entre los curacas provinciales y el poder imperial (Besom, 2009: 37).

Así pues, el concepto de Capacocha alcanzó, además de una magnitud simbólica, una

dimensión política. Y es que, de una manera u otra, las capacochas también reflejaban la

subordinación de las provincias regionales al poder del Imperio Inca, al igual que el

fortalecimiento de las relaciones entre la capital imperial y las provincias (Hagen, 1998:

196). La participación activa de los curacas y sus gentes en las procesiones andinas

hacia el Cuzco, donde se realizaba el ritual ceremonial en presencia del principal

soberano, recalaba directa o indirectamente en la conciencia de los presentes (Schroedl,

2003: 24). A su vez, esta subordinación tendría la intención más profunda de controlar

los cultos locales e instrumentalizarlos para el estado (Schroedl 2008, 24). Además, las

Capacochas se realizaron, según las crónicas, en las épocas de festividad al Sol, que ya

no solamente era una divinidad importantísima dentro del panteón incaico, sino que

casualmente también se representaba como el principal emblema de su política

imperialista (Besom 2009, 40).

Una aportación magnífica al estudio de las relaciones políticas entre el Imperio y

las provincias en el contexto de la Capacocha, la encontramos en la crónica de Molina

de Cuzco, donde se narra el suceso de un cacique que ofreció a su hija, en buscas de
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estrechar la relación con el Inca (Besom 2009: 41). Parece ser, entonces, que el ritual no

se desarrolló exclusivamente en favor del Inca y que podía llegar a considerarse, en

ciertos casos excepcionales, como una negociación política entre el grupo subordinado

y el poder imperialista (Schroedl, 2008: 25).

Como hemos mencionado anteriormente, la principal evidencia arqueológica de

Capacocha se encuentra en las cumbres de algunos de los cerros sagrados que

comprendían el antiguo Tahuantinsuyo. El estudio multidisciplinar de los restos

encontrados en estas, tanto humanos como materiales, nos ha proporcionado

información muy valiosa sobre las prácticas relacionadas con el sacrificio humano.

Investigadores tan destacados como Grete Mostny, María Constanza Ceruti o Johan

Reinhart, han dedicado gran parte de sus vidas a dar una versión más cercana a la

realidad que a la suposición.

Ahora bien. ¿Qué significado tenían los cerros para la cosmovisión incaica, y

por qué la principal evidencia se encuentra en sus cimas?

El poder que ejercía el Imperio Inca a lo largo de la cordillera de los Andes,

cuna de diferentes grupos étnico-culturales, no fue solamente de tipo político, sino que,

como hemos mencionado anteriormente, trascendió hacia una dimensión

espacio-simbólica que se encontraba plasmada en el paisaje mediante el sistema de

seques y wakas (Rowe, 1981: 209). Asimismo, los pueblos de los Andes prehispánicos

no sólo dominaron el espacio horizontalmente, sino que también lo hicieron en un

sentido vertical. Fueron capaces de dirigir su mirada hacia las enormes montañas (o

apus, en quechua) de la cordillera andina, las cuales fueron consideradas residencia o

inclusive materialización de sus divinidades, y establecieron allí una conexión

simbólico-religiosa con ellas (Vitry, 2017: 39). Muchas de estas, a su vez, fueron

ascendidas por primera vez por los incas, hecho que contribuyó al refuerzo del poder

religioso frente a los grupos dominados (Vitry, 2017: 39). Con la creación de itinerarios

de peregrinaje hacia las cumbres de los diferentes apus andinos, así como también con

la construcción de estructuras en las diferentes altitudes de los mismos, se plasma la

superioridad de un Imperio que, en comparación con las culturas subordinadas, habría

realizado lo que parecía imposible.

Vitry (2017, 35) expone la idea de que la expansión de los Incas en el

Tahuantinsuyo se realizó en base a dos principios. Por una parte, con la creación de la
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gran infraestructura del Qhapaq Ñan para vincular las diferentes comunidades humanas

y centros de producción, relacionado con el ámbito más materialista. Y, por otro lado, en

una escala más simbólica, la de la institucionalización y legitimación de las nuevas

creencias religiosas sobre el poder de los apus. Lo que evidencia la gran importancia

que tuvieron los apus la hora de unificar simbólicamente los diferentes territorios que se

iban anexionando al Imperio Inca (Vitry, 2017: 36).

La palabra apu no es más que un concepto simbólico, estrechamente ligado a la

Pachamama (recordemos, la madre tierra), que trasciende a través de las propias

culturas andinas y que designa a las fuerzas sobrenaturales que habitaban en los cerros

de la cordillera (Vitry, 2008: 4). Para los andinos, serían considerados ancestros que

actuarían como intermediarios entre el kay pacha y los otros dos mundos opuestos (el

hanaq pacha y el ukhu pacha), interviniendo en el devenir del primero (Vitry, 2008:7).

El principal atributo que se le ha atribuido a los apus sería el de la fertilidad,

principalmente por su condición relacionada a la montaña y a su respectiva distribución

del agua a través de sus ríos, y aprovechada, a su vez, por las comunidades andinas

próximas a él (Vitry, 2008: 7).

Por ello no debe extrañarnos aquello de envíar uno o varios emisarios, a las

cumbres más altas de los apus.

4.2 EVIDENCIA ARQUEOLÓGICA.

4.2.1 SANTUARIOS DE ALTURA.
A finales del siglo XX habían registradas, a lo largo de lo que una vez fue el

Tahuantinsuyo, unas aproximadamente 150 localidades arqueológicas o santuarios de

altura (Schobinger 1999: 13). Estas podían ir desde sitios más sencillos compuestos por

una pirca circular, un atado de leña o un simple rectángulo, hasta auténticos complejos

ceremoniales. A su vez, estos se hallarían en las partes medianas y altas de los Cerros y

volcanes de los lugares de claro dominio Inca (en una extensión aproximada de casi

2500 km), y en consonancia con sus redes de comunicación principales (Schobinger

1999: 13). De estos sitios arqueológicos destacamos, para este trabajo de investigación,

el hallazgo de 13 enterramientos que se hallaron a tal altitud, y que irían acorde, como

ya sabemos, con el ritual de la Capacocha (Schobinger 1999: 14). Siendo la lista, por

orden de descubrimiento, la siguiente:
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Montaña País y región (actual) Altitud
(msnm)

Descubrimient
o

Ofrendas humanas

Volcán Chachani Perú (sur), Arequipa. 5.851 1896 1

Cerro Chañi Argentina (norte), Salta-Jujuy. 5.880 1905 1

Nevado de Chuscha Argentina (noroeste), Salta. 5.120 1922 1

Cerro el Plomo Chile (central), Santiago. 5.400 1954 1

Volcán Pichu-Pichu Perú (sur), Arequipa. 5.600 1963 3

Cerro el Toro Argentina (oeste), San Juan. 6.150 1964 1

Volcán Coropuna Perú (sur), Arequipa. 6.400 1965 1

Volcán Quehuar Argentina (norte), Salta. 6.100 1974 1

Cerro Aconcagua Argentina (oeste), Mendoza. 5.300 1985 1

Volcán Ampato Perú (sur), Arequipa. 6.000 1995 4

Volcán Sara-Sara Perú (suroeste), Arequipa. 5.500 1996 1

Volcán Misti Perú (sur), Arequipa. 5.800 1998 6

Volcán Llullaillaco Argentina (noroeste), Salta. 6.720 1999 3

TABLA 2. Elaboración propia: Santuarios de altura con ofrendas humanas en el antiguo Tawantinsuyu.

De este modo, encontramos 13 enterramientos e información sobre 25 ofrendas

humanas (en calidad de momias o esqueletos, según su estado de conservación).

En cuanto a la distribución de estos santuarios de altura, investigadores como

Juan Schobinger (basándose principalmente en la hipótesis de la antropóloga

Buysse-Cassagne) han buscado relacionar la localización de estos con las zonas de

mayor concentración de actividad volcánica del antiguo Tawantinsuyu (Schobinger,

1999: 15). Y cierto es que tiene cierta coherencia en la zona central del Tawantinsuyu,

pero en los límites septentrionales de este (como podría ser la zona de la actual

República del Ecuador) y donde se reanuda la actividad volcánica, la ausencia de

adoratorios de altura parece hacer tambalear la hipótesis. Asimismo, sí se ha podido

observar con cierta objetividad como la gran mayoría de los adoratorios de altura con
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ofrenda humana se ubican desde lo que

sería el Sur del actual Perú hasta los

límites del antiguo Tawantinsuyu, y en

lo que corresponderían a dos de los

cuatro suyus del territorio dominado por

los incas: el Contisuyu y el Collasuyu

(Schobinger, 1999: 15).

La cercanía con la que se

encuentran estos adoratorios de altura

respecto a las antiguas redes

comerciales incaicas hace evidente que

se utilizaron ciertos tramos del Qhapaq

Ñan, de los cuales, y según Juan

Schobinger (1999: 15-16) podríamos

destacar los que conducirían a las

cumbres de los volcanes de la región de

Arequipa (Ampato, Chachani, Misti,

Coropuna, Sara-Sara y Pichu-Pichu) desde la capital imperial del Cuzco. Esta auténtica

malla de santuarios de altura, representa a gran escala la asombrosa administración y

gran poder que regía el gran imperio inca a través de ella, así como también la

importancia que tuvo el factor religioso en su expansión (Schobinger, 1999: 17).

4.2.2 OFRENDAS HUMANAS.
Los tres enterramientos de altura que expondremos a continuación, así como

también el profundo estudio multidisciplinar que se ha realizado en ellas, ha sido uno de

los motores principales a la hora de escoger mi trabajo de investigación, pues el estado

en el que se han conservado es tan espectacular como desconocido. Asimismo, estos

ponen en práctica gran parte de lo que hemos podido mencionar previamente. Cuando

se habla del fenómeno de la Capacocha, es fundamental, e inevitable, referenciar al

menos uno de estos tres hallazgos arqueológicos, pues evidencian que la práctica

narrada en los relatos de los cronistas tenía mucho de cierto.

4.2.2.1 EL NIÑO DEL CERRO EL PLOMO.
En el mes de febrero del año 1954 se encuentra, por parte de un grupo de

arrieros, la momia de un niño (la mejor conservada hasta aquellos entonces) junto a un
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ajuar funerario, en la cima del Cerro el Plomo, ubicado a unos 5399 msnm (Durán

2004:339).

El Cerro el Plomo se ubica geográficamente en la cumbre más alta de la Sierra

Esmeralda, cadena montañosa que se encuentra relativamente cerca de la ciudad de

Santiago de Chile (Krahl-González 1957: 95). Durante gran parte del año, salvo rara

excepción a finales de verano, se conservan las nevadas invernales que cubren gran

parte del Cerro (Krahl-González 1957: 97). El itinerario de ascenso que realizaron los

incas está bien documentado y, a su vez, puede resultar sencillo para alguien

mínimamente preparado, sobre todo en ciertas temporadas del año (Krahl-González

1957: 105)

En la parte occidental de la cumbre del mismo cerro, se toparon, de manera

fortuita, con lo que parecía ser un complejo ceremonial formado por cuatro estructuras

de piedra, y bajo una de estas, la tumba donde se hallaba la momia, vestida y junto al

ajuar funerario que le rodeaba (Krahl-González 1957: 89). Su estado de conservación

era, debido principalmente a la congelación que habría sufrido tras su muerte,

excepcional, lo que provocó que el descubrimiento fuese un gran desafío para la

comunidad investigadora del momento (Acevedo, 2012: 233).

A simple vista y de manera impactante, el Niño parece estar en actitud plácida o

de descanso (fig. 13). Este se encontró en posición fetal, semiflexionado, y ligeramente

inclinado hacia la derecha, con las piernas cruzadas y sus brazos descansando sobre
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ellas. En cuanto a su cabeza, que cae hacia adelante y hacia la derecha, se presenta con

los ojos y labios cerrados (Sanhueza, 2005:187).

En cuanto a la vestimenta, el Niño, se encontró con una túnica o unku de gran

maestría técnica hecha de telas finas de alpaca y vicuña, al igual que la manta gris o

yakolla sobre la que estaba posado (Acevedo, 2014). Este se presentaba con un curioso

adorno de plata bajo su barbilla, sujetado por un llautu o cordón cefálico hecho de lanas

de camélido y pelo humano que le daba cinco vueltas y caía a la altura de su cuello.

Este, a su vez, servía para afirmar su cabello, realizado en más de 200 trenzas, y que

culminaba con un tocado cefálico de lanas de camélido y plumas de cóndor (Acevedo,

2014). En sus muñecas se posaban unos brazaletes, también de plata, y en sus pies, unos

mocasines policromados o hisscus hechos de una sola pieza (Acevedo, 2014).

En cuanto a su ajuar funerario y las demás ofrendas que le acompañaban,

encontramos una bolsa de lana de vicuña adornada con plumas rojas y blancas,

acompañada de cinco bolsas más pequeñas fabricadas con escroto de animal y con pelo

de él cuando era bebe, recortes de uña, dientes temporales y lanas de colores en su

interior (Acevedo, 2014). Se hallaron, asimismo, dos figuras en forma de llama, una

realizada en oro y plata, y la otra realizada en concha de Spondylus. Seguramente el

objeto más llamativo sea la figura antropomorfa femenina de plata, confeccionada en

técnica de vaciado. Esta se viste con un acsu o textil rectangular policromado y

confeccionado en lana de alpaca, una faja decorada con motivos geométricos y con un

cordón sobre el cuello, de nuevo, con adornos confeccionados en concha de Spondylus.

Esta figura se ve culminada por un bellísimo tocado de plumas rojas tropicales

(Acevedo, 2014).

A lo largo de los años, se han realizado estudios multidisciplinares que han

contribuido tanto al conocimiento de la vida y muerte de este individuo, como a su

propia conservación. Los principales estudios que nos interesan del Niño del Cerro el

Plomo serían tres (Durán, 2004: 340-345). Los primeros corresponden a los realizados

por la reconocida Dra. Grete Mostny12 el mismo año de su descubrimiento (fig. 14),

donde se realiza una primera investigación con el objetivo de dar a luz nueva

información tanto del cuerpo como de su ajuar (Durán, 2004: 342-343). El segundo

estudio se realiza debido a la presencia de unos cambios morfológicos tras su

12 Para aquellos entonces, jefa de la sección de Antropología del Museo de Historia Natural de Santiago (Duran,
2004: 340)
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exhumación y su exposición en el museo, con la

finalidad de establecer unas nuevas condiciones

idílicas para su correcta conservación (Durán,

2004: 343-344). El tercer estudio, realizado en el

año 2003, ahondó en los aspectos moleculares

que posibilitaron la identificación de ADN y el

grupo sanguíneo del Niño, así como también se

aprovecharon las nuevas tecnologías fotográficas

que permitieron hacer una reproducción en 3D

(Durán, 2004: 344-345).

Su magnífico estado de conservación se

debe, principalmente, a un proceso de

momificación natural. Se halló, pues, en una

tumba bien sellada donde las condiciones

climáticas oscilarían entre períodos secos y

aireados para las estaciones más templadas, y

períodos de humedad y gélidos durante las estaciones invernales (Sanhueza, 2005: 186).

A parte de la parte exterior del cuerpo, inclusive los órganos internos se han conservado

enteros, con lo que se han podido hacer estudios de su tracto digestivo (Sanhueza, 2005:

186). De este modo, los estudios multidisciplinares han permitido hacer una auténtica

biopsia del cuerpo del Niño.

Los estudios odontológicos permitieron evidenciar su

edad, de aproximadamente unos 8 años (Sanhueza,

2005: 187). A su vez, y de manera impactante, el

estado de su cráneo y encéfalo, como también el resto

del cuerpo, sugieren que no se produjeron lesiones

traumáticas a la hora de su muerte (Sanhueza, 2005:

187). El estudio de su musculatura y sus órganos

internos, refleja principalmente un buen estado de

salud general (fig.15), provocado principalmente por lo

que los investigadores consideran unas óptimas

condiciones de nutrición (Sanhueza, 2005: 190). Todo
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parece apuntar que el joven habría muerto debido a una hipotermia o asfixia tras un

enterramiento aún vivo (Sanhueza, 2005: 190).

4.2.2.2 LOS NIÑOS DE LLULLAILLACO.
En marzo del año 1999 se encuentra, en la prospección arqueológica llevada a

cabo en el santuario de altura de la cima del Volcán Llullaillaco, el enterramiento de tres

individuos (un niño, una niña y una joven) consideradas las mejores momias

precolombinas conservadas hasta la fecha (fig. 17). Junto a ellos, un magnífico ajuar

funerario compuesto por hasta 100 objetos (Ceruti, 2003: 263).

El Llullaillaco se halla al noroeste de Argentina, concretamente en el

Departamento de los Andes (Provincia de Salta). Con una altura de unos 6739 msnm, es

uno de los volcanes más altos del planeta y, a su vez, una de las montañas principales de

los Andes. En un paisaje montañoso, destaca sobre los demás ya no solo por su altura,

sino también por ser un gran nevado persistente durante todas las estaciones del año

(Gardeweg, 1984: 22).

Diversos complejos arquitectónicos, se han encontrado de forma escalonada en

la vertiente noreste, desde la base hasta la cima del volcán, sugiriendo de esta manera

las dificultosas condiciones de ascenso (Vitry, 2015: 75). De este modo, a unos 5200,

5600, 6300 y 6550 metros se han encontrado evidencias, en diversos puntos clave, de lo

que podrían haber sido auténticos puestos de descanso, plataformas de reunión, o

campamentos base (Vitry, 2015: 65-77).
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A diferencia del

Niño del Cerro el Plomo, el

descubrimiento de esta

sepultura no fue de manera

fortuita, destacando por la

misma intencionalidad de

la investigación. En el año

1999, un equipo liderado

por los reconocidos Johan

Reinhard y María

Constanza Ceruti, inician

una prospección

arqueológica en la

plataforma rectangular de la

cima del Llullaillaco13 (Ceruti, 2003: 264). Las dimensiones de esta, que está a su vez

delimitada por muros de contención y a una altura de unos 6712 msnm, es de unos 10

metros de largo por 6 metros de ancho. En su interior se encontraron tres sepulturas de

una profundidad de 1,5-2 metros, en las cuales se encontraban las momias y sus ajuares.

A su vez, se hallan en el mismo recinto, algunas otras cavidades, estas de unos

aproximadamente 70 centímetros, junto a algunas otras ofrendas (Ceruti, 2003: 264). El

estado de conservación en el que se descubre el complejo, es al igual que con el ejemplo

del Niño del Cerro el Plomo, excepcional. Tanto los cuerpos de los niños, los cuales

parecían estar en estado de reposo, como sus vestimentas, ajuar y los objetos ofrendados

se conservaron en tal condición gracias, principalmente, a las favorables condiciones

climáticas que se hallaban bajo tierra a esa altitud (Ceruti, 2003: 265). La escasez de

humedad y las constantes temperaturas bajo cero que permitieron su congelación

óptima, así como la consecuente ausencia de microorganismos, serían factores clave a la

hora de preservar naturalmente los hallazgos tras un largo período de aproximadamente

500 años (Ceruti, 2003: 265).

En la que han nombrado “Tumba Sur” de la plataforma, en el sector sudoeste de

la plataforma y con 1 metro de diámetro por 1,70 de profundidad, se encuentra, junto a

su ajuar funerario, el cuerpo de un individuo masculino de unos 6-7 años en posición

13 De la cual ya había indicios, pero al igual que en otros yacimientos, no se había financiado una excavación en
profundidad (Reinhard, 2012).
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fetal obligada (Ceruti, 2003: 266). Esto se debe principalmente a que la flexión de sus

extremidades inferiores se veía forzada contra el tronco mediante una atadura de

cuerdas. Su cabeza se encuentra ligeramente inclinada sobre las mismas rodillas,

mientras que los brazos, liberados, caen por su propio peso hacia los lados (Ceruti,

2003: 266).

En la “Tumba Este”, se encontró el enterramiento de un individuo infantil

femenino en posición sedente con las extremidades inferiores cruzadas y las manos

reposadas en sus muslos (Ceruti, 2003: 266). La cabeza se encuentra sorprendentemente

erguida e inclinada ligeramente hacia la derecha, mientras que sus labios y sus ojos

permanecen semiabiertos (Ceruti, 2003: 266). Los estudios realizados sugieren que la

niña, a la hora de su muerte, tendría unos 6 años. La presencia de una quemadura parcial

de su cuerpo, así como también el deterioro de parte de su ajuar, se explicaría con que

en algún momento después de haber sido sacrificada, la tumba habría recibido la

descarga de un rayo14 (Ceruti, 2003: 266).

Se halló también, un enterramiento juvenil, en la que han llamado “Tumba

Norte” (Ceruti, 2003: 267). El cuerpo corresponde al de una joven que rondaría los 17

años, se encuentra en posición semisedente, con sus extremidades inferiores flexionadas

y las superiores reposando en el abdomen. La cabeza se encuentra inclinada hacia

delante y ligeramente hacia la derecha y, al contrario que la niña del rayo, con los ojos y

la boca cerrados (Ceruti, 2003: 267). Aunque el estado de las otras dos momias es

increíble a nivel de preservación, la “Doncella”, así la conocen, es considerada por

muchos investigadores como la mejor conservada (Ceruti, 2003: 267).

Al igual que el ejemplo visto anteriormente con el Niño del Cerro el Plomo,

estas fueron sometidas a varios estudios multidisciplinares que aportaron información

muy valiosa en cuanto a su vida y muerte (Ceruti, 2003: 271). En el momento en el que

se descubren y para la correcta preservación de los cuerpos, a diferencia del

recientemente nombrado, rápidamente se les encuentra hospedaje en el campus de la

Universidad Católica de Salta (Ceruti, 2012: 93). Los principales estudios, realizados en

su mayoría por el Instituto de Investigaciones de Alta Montaña de la UCASAL,

incluyeron radiografías convencionales, tomografías computadas15, estudios

15 Tecnología utilizada para el diagnóstico con imágenes en rayos X (Ceruti, 2003: 263).
14 De ahí que se conozca, popularmente, como la Niña del Rayo (Ceruti, 2003: 264).
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odontológicos y osteológicos, análisis de ADN y microbiológicos, entre otros (Ceruti,

2003: 271).

Al igual que el Niño del Cerro el Plomo, la edad de las tres momias se estimó a

partir de radiografías cráneo-dentales y de huesos largos, además del análisis de la toma

de muestras de ADN (Ceruti, 2003: 272). Los mismos estudios sugieren que dos de

ellos, los niños de 6 y 7, presentan evidencias de deformación craneana relacionado con

las prácticas andinas (Ceruti, 2003: 272). A nivel de nutrición se presentan, al igual que

el Niño del Cerro el Plomo, con un grado de mineralización de los huesos que sugieren

una adecuada alimentación (Ceruti, 2003: 272). Al mismo tiempo, los estudios sobre la

masa muscular y los residuos gastrointestinales permiten corroborar que durante las

últimas semanas y hasta la hora de su muerte, los jóvenes habrían recibido una

alimentación abundante (Ceruti, 2003: 272). En cuanto al estudio del ADN, podríamos

destacar que se realizaron principalmente a partir de muestras del tejido muscular de los

individuos, cuyos resultados permitieron identificar que no habría ningún tipo de

relación de parentesco entre ellos (Ceruti, 2003: 273)

4.2.2.3 LA MOMIA DEL ACONCAGUA.
En enero del año 1985 se descubre accidentalmente, por parte de una expedición

andinista en el Cerro Aconcagua, el cuerpo de un joven (fig. 19) envuelto en numerosos

textiles y rodeado de un rico ajuar funerario (Schobinger, 1999: 8).
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El Cerro Aconcagua, al oeste de Argentina y con una altitud total de 6960 msnm, tiene,

después del sistema de los Himalayas, la cumbre más alta del planeta Tierra. Por lo

tanto, nos encontramos frente a la montaña más alta de la cordillera andina (Ceruti,

2021:57). El santuario donde se encontró el cuerpo del individuo se sitúa en la base de

un contrafuerte que recibe el nombre de Cerro Pirámide, a unos 5300 msnm (Ceruti,

2021:58). Su ascenso es, a diferencia de los dos santuarios que hemos visto

anteriormente, resulta algo complicado. Esto se debe principalmente a lo irregular y

abrupta que se presenta la montaña (Schobinger, 1999: 11). A esas altitudes las

temperaturas de la montaña, pueden rondar en las madrugadas los 40º bajo cero,

evidenciando un clima extremo durante prácticamente todo el año (Ceruti, 2021:65).

Se especula que el santuario de altura

ubicado en el Cerro Pirámide estaría asociado a una

senda incaica que conecta varias estructuras en

diferentes lugares estratégicos, a semejanza del

Volcán Llullaillaco (Martínez, 2005: 139). Las más

cercanas al enterratorio corresponden a tres tambos

que se encuentran en el valle de Ulluspata, único

lugar desde donde se puede presenciar el antiguo

itinerario. En plena conexión encontramos, en la

Cima del Cerro Penitentes (a unos 4356 msnm), un

rectángulo ceremonial orientado hacia el santuario

donde se encontraba el individuo (Martínez, 2005:

139). Además, un grupo de pircas circulares en la

nombrada Confluencia, en la Quebrada de

Horcones, parecería también corresponderse con el

itinerario que debió seguir el elegido junto a su

delegación16 (Martínez, 2005: 140). El santuario de altura donde se hallaba el individuo

(fig. 20) comprende dos estructuras semicirculares pircadas de tres metros de diámetro

16 Esto se debe, principalmente, al hallazgo superficial (y a la vez controvertido), de una estatuilla femenina fabricada
en concha de Spondylus que, según algunos arqueólogos, podría haberse perdido desafortunadamente en el camino de
ascenso al santuario de altura (Schobinger 1999, 9).
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abiertas hacia el oeste y, cercana a ellas, una estructura circular empedrada de un metro

de diámetro (Martínez, 2005: 140). En una de las dos grandes estructuras, tapiado por

un relleno artificial, se encontraba el fardo que cubría al niño junto a su ajuar funerario

(Martínez, 2005: 140). Su estado de conservación, aunque algo más defectuoso que los

mencionados anteriormente, se debe al mismo proceso de congelamiento y desecación

(de Cicco, 2006: 266)

El cuerpo se encontró en posición fetal y forzosamente plegado, a semejanza del

posterior hallazgo del Niño de Llullaillaco, por lo que su tórax, se ve relativamente

deformado (Schobinger, 1999: 8). A causa de la erosión y desplazamiento de los

materiales orgánicos que lo cubrían, su cabeza y parte de su cuerpo quedó a la

intemperie, lo que provocó que en el momento de su descubrimiento se pudiese

observar parte del cráneo y de sus huesos. Sus extremidades superiores recaen

semiflexionadas sobre sus piernas, que se encuentran cruzadas entre sí. En cuanto a su

rostro, se pueden observar bien sus ojos y su boca entreabiertos, mostrando parte de su

dentición (Schobinger, 1999: 8).

El niño estaba recubierto por piezas textiles variadas (yacollas, uaras y unkus)

formando un fardo de varias capas, las cuales algunas de ellas presentaban decoraciones

geométricas en técnica de brocado, culminadas por un tocado de plumas de guacamayo

y tucán (Schobinger, 1999: 8). En cuanto a su indumentaria, se encontraba vestido con

dos túnicas incaicas (o unkus) superpuestos de lana fina de cumbi y calzado con

sandalias (o ushutas) confeccionadas en lana, pelo y fibras vegetales (Schobinger, 1999:

8). En su cuello conservaba un precioso colgante, único en los hallazgos arqueológicos

de altura, realizado con una gran variedad de cuentas policromadas de lapislázuli,

malaquita y valvas de mullu (Spondylus), todas sujetas en un cordel de fibra de

camélido (Schobinger, 1999: 8).

Alrededor del fardo se halló un ajuar compuesto por seis estatuillas, de las

cuales tres eran antropomorfas y las restantes tenían forma de camélido, confeccionadas

en oro laminado y valvas de mullu (Spondylus). Las figuras humanas, las cuales eran

todas masculinas, se encontraban vestidas a semejanza del niño (con uncus, chuspas y

yacollas), y culminadas por sus respectivos tocados de plumas (Schobinger, 1999: 8).

A semejanza de lo que ocurrió con el Niño del Cerro el Plomo, el cuerpo del

individuo y su ajuar fue estudiado a manos de un equipo profesional liderado por el
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reconocido arqueólogo argentino Juan Schobinger. El buen estado de conservación de la

gran parte de sus tejidos, órganos y huesos, permitió, al igual que las evidencias ya

mencionadas, realizar un estudio tanatológico lo suficientemente completo como para

conocer aspectos relevantes de su vida y muerte (de Cicco, 2006: 266). Este vino

realizado de manos del médico forense Dr. Carlos De Cicco (fig. 21), que, según los

primeros estudios odontológicos y osteológicos, confirmó que la edad del niño rondaría

los 7 u 8 años a la hora de su fallecimiento (De Cicco, 2006: 267). La presencia en su

intestino de un líquido rojizo, que, al parecer, podría pertenecer al mismo achiote con el

que se pigmentó su cara, fue ingerido previamente a su muerte. (De Cicco, 2006: 267).

Asimismo, la presencia de un traumatismo craneal, evidenciaba que este habría podido

morir, o al menos haber perdido el conocimiento, tras recibir un fuerte impacto en la

cabeza (De Cicco, 2006: 267). Una fractura en dos de sus costillas evidenció una fuerte

presión lateral que podría haberse producido en el mismo instante, y que trajo como

consecuencia vómito y defecación registrados en su vestimenta y fardo (De Cicco,

2006: 267).

4.3 CONSIDERACIONES FINALES SOBRE LOS SACRIFICADOS.
Que los restos humanos expuestos hayan sido atribuidos al ritual ceremonial de

Capacocha se debe, en primera instancia, a la coherencia con lo que se relataba en la

profunda investigación del antropólogo Thomas Besom (2009), respecto a las fuentes

etnohistóricas de Juan de Betanzos, Bernabé Cobo, Pedro Cieza de León, Cristóbal

Molina de Cuzco, y Antonio de la Calancha.

Los requisitos de edad expuestos en la crónica de Bernabé Cobo (Besom, 2009:

44), eran compatibles en las 6 evidencias bioarqueológicas de los santuarios de altura

del Cerro el Plomo, del Volcán Llullaillaco y del Cerro Aconcagua. Todos ellos, a

excepción de la Doncella del Llullaillaco, se encontrarían, gracias a los estudios

multidisciplinares ya mencionados, por debajo de los 10 años. En cuanto a la Doncella,

pertenecería casi con total seguridad al grupo social de las acllas, las cuales, como

hemos mencionado anteriormente (Besom, 2009: 45), eran educadas en castidad hasta

ser elegido su destino, en edades adolescentes.

En cuanto a la condición de pureza y perfección, las cinco ofrendas humanas se

presentan con un nivel adecuado de nutrición y, por lo tanto, un buen estado físico. De

tal modo que este podría ajustarse a los cánones exigidos por las élites imperiales en la

36



crónica de Bernabé Cobo (Besom, 2009: 45). Asimismo, la virginidad es evidente tanto

en la Doncella como en la Niña del Rayo, reforzando el relato recién nombrado y

contándola como requisito indispensable (Besom, 2009: 45). Los estudios

multidisciplinares dieron con que, en los 6 casos, no había presencia alguna de

malformación, enfermedad crónica o malnutrición infantil, hecho que incita a pensar

sobre el origen acomodado de los que eran elegidos (Ceruti, 2003: 268).

El estudio de sus indumentarias corrobora esta última hipótesis, pues las momias

se representan con las vestimentas pertenecientes a las clases más altas de la sociedad

(Ceruti, 2003: 268). Al igual que los mocasines del Niño del Plomo, estas eran

confeccionadas con técnicas que requerían de una gran maestría artesanal y se

encontraban al alcance de muy pocos (Acevedo, 2014). La presencia de textiles tan

preciados como el cumbi podría ser un indicador más de la extracción social de cada

individuo, debido principalmente a su condición como material de intercambio entre los

curacas y la élite cuzqueña (Acevedo, 2014). Algunos investigadores defienden que la

indumentaria y los accesorios ayudan a identificar la procedencia de cada momia

(Ceruti, 2003: 270), aunque estos se encuentran con la barrera de que gran parte de

ellos forman parte de un conjunto heterogéneo producto de un intercambio comercial

entre los cuatro suyus del Imperio (Acevedo, 2014). Los tocados del Niño del Cerro el

Plomo y de la Momia del Aconcagua se componían de plumas de aves tropicales, y, por

lo tanto, exclusivamente presentes en la Amazonia (Acevedo, 2014). Aun así, los

estudios de ADN de los tres individuos del Llullaillaco han permitido evidenciar que no

había relación filogenética entre ellos, por lo que la procedencia de cada uno podía ser

diferente, y lejana, entre sí (Ceruti, 2003: 270).

Acorde con la crónica de Calancha (Besom, 2009: 50), los seis individuos han

presentado partes de sus cuerpos con restos de pigmentación, a base principalmente de

colorantes rojos y amarillos, extraídos de las semillas del achiote.

Asimismo, se ha evidenciado en todas ellas una ingesta abundante de alimentos

que se iniciaría semanas antes del sacrificio y que correspondería al relato de cronistas

como Calancha (Besom, 2009: 50). Asimismo, la presencia de líquido rojizo en el

intestino de la Momia del Aconcagua (De Cicco, 2006: 267), así como la evidencia de

consumo de hojas de coca y chicha en los niños del Volcán Llullaillaco (Ceruti, 2003:

270), acabaría de concordar con el relato de las crónicas (Besom, 2009: 50).
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Los cuerpos, a diferencia de la momia del Aconcagua, no presentan evidencias

de muerte violenta. Concorde al relato etnohistórico de Cieza de León (Besom, 2009:

51), el Niño del Cerro el Plomo y los Niños del Llullaillaco murieron seguramente por

asfixia al ser enterrados vivos, inducidos en el sueño por medio de estupefacientes en el

caso de los segundos (Ceruti, 2003:270). En cuanto a la momia del Aconcagua, también

de acorde con la misma crónica (Besom, 2009: 51), presenta evidencia de muerte por

traumatismo craneal.

5 CONCLUSIONES.

Debido a la falta de evidencias que sí se hallan en muchas de las crónicas, como las

de Bernabé Cobo o Guamán Poma , aún no ha sido posible recuperar muchas de las

interesantes tradiciones y costumbres que se realizaron en territorio andino.

Ejemplo claro son las prácticas alternativas de sacrificio humano incaico, que

darían para otro trabajo de investigación y de las cuales, como bien concreta Besom

(2009: 44), no se ha podido hallar ninguna muestra arqueológica. O las ceremonias

rituales que se realizaban en torno a las momias de los soberanos (o mallkis), cuyo

paradero, evidenciado en los escritos, sigue sin ser descubierto. Todo esto pone de

manifiesto la poca financiación y la falta de excavaciones sistemáticas en territorio

andino. Estos inconvenientes siguen siendo, un muro infranqueable para la

investigación.

Gracias a las expediciones que permitieron el hallazgo de los primeros santuarios

de altura y sus respectivos enterramientos, hemos podido reconsiderar, releer y

reinterpretar el testimonio físico de aquellos que fueron ofrendados a los ancestros de

las montañas. Las momias del Llullaillaco, Aconcagua y El Plomo, no son más que los

ejemplos más espectaculares y vistosos. Asimismo, el estudio de otras momias, como la

Momia Juanita en el Volcán Ampato o el Prisionero del Cerro el Toro, no dejan de

aportar información que sigue corroborando la relativa veracidad de algunas fuentes

etnohistóricas. Como hemos mencionado en la introducción, la armonía entre la

disciplina arqueológica y la evidencia etnohistórica es la que nos permite el investigar

con rigor, e ir conociendo, cada vez más, sobre la vida de aquellos que una vez

formaron parte de nosotros.
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Es por ello que debemos preservar a las momias que sí se han podido recuperar, en

unas condiciones óptimas para su conservación, pues no sabemos que deparará la

ciencia en un futuro y que más nos podrán aportar. A su vez, como bien de patrimonio

cultural e histórico, son muestras únicas que han de ser observadas como ejemplo de

una práctica que, una vez, formó parte de una civilización humana.

Como bien decía Johan Reinhard, gran referente en el estudio de los complejos

ceremoniales de altura y descubridor de los Niños del Llullaillaco:

«Hemos convertido a estas momias, en auténticas capsulas del tiempo» (Reinhard, 2012).

Y es que no le falta razón, la confección de este trabajo habría sido imposible sin

ellos.
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