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(…) Razón por la cual una fuerte emoción no nos deja ver el mundo, 
o un mundo que nos acosa no nos da tiempo para emocionarnos.

(Kusch, 2003)

Preámbulo a la comprensión del  
tiempo-espacio en el pensamiento andino

Una aproximación a la noción del tiempo en el pensamiento andino, para 
posteriormente rastrear sus relaciones e implicaciones ‘ontológico-filosóficas’6, 
requiere la reflexión de elementos fundamentales del pensamiento andino, 
pero estos dados e interpretados dentro de un marco ‘categorial’ que represente 
el ‘sistema’ mismo de comprensión del mundo popular andino, en tanto una 
totalidad, es decir, como una cosmovisión (Weltanschauung), en la que el tiempo 
mismo es dado. Ello no supone cierta comprensión romántica del pensamiento 
andino, que ciertamente tiende a esencializar determinados saberes, sino más bien 

6	 Las ‘comillas’ se deben al reconocimiento de cierta imposibilidad metodológica 
para aplicar, sin más, categorías y conceptos del pensamiento filosófico occiden-
tal –sea a manera de transposición o comparación–, a realidades que son propias, 
es decir, responden a otras formas de razonar, pensar y experienciar el ‘mundo 
de la vida’, en otras palabras, a diversas comprensiones del mundo; este es el caso 
del pensamiento andino y particularmente aimara. Tomamos entonces las cate-
gorías filosóficas con las cuales la cultura occidental ha apalabrado su experiencia 
del ‘mundo de la vida’ y su reflexión en torno a este, para repensarlas desde un 
horizonte de comprensión andino, buscando dilucidar la pertinencia del pensar 
ancestral-presente –quechumara– en el quehacer filosófico latinoamericano.
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el desarrollo analítico de una expresión del saber y del conocer subalternizada 
por los saberes oficiales y autorizados.

Ignorar dichos elementos en procura de una supuesta ‘especificidad meto-
dológica’ o caer sin más en la transcripción y transliteración de categorías del 
pensamiento occidental, ahora aplicadas al pensar andino, sería no solo repe-
tir la tendencia objetivista de las ciencias empíricas que requieren constreñir y 
diseccionar lo que se estudia, sino por demás, clausurar la posibilidad de una 
comprensión profunda –compleja también– del pensamiento popular andino y 
su noción del tiempo en relación con la filosofía y la ontología latinoamericana, 
particularmente. 

Lo anterior cobra importancia metodológica y epistémica, máxime, cuando 
la manera como el tiempo es comprendido –vivenciado– en los Andes, no puede 
estar escindida de la referencia a otros ‘conceptos’ en el que el tiempo mismo es 
interpretado como una parte de la relación con el todo –Pacha–. De allí que la 
comprensión del tiempo, al igual que en los planteamientos del ‘tiempo occidental’, 
remita necesariamente al intento de comprensión de dicha noción filosófica, pero 
dentro de un marco ‘categorial’ y ‘racional’ que sea propio y coherente con el 
sistema ‘epistemológico-ontológico’ a estudiar, en este caso la cosmovisión andina.

En cuanto a lo andino, lo aimara7 y lo quechua
Es común que cuando se hace alusión al ‘pensamiento andino’ se suela remitir y 
reducir este casi de inmediato a las tradiciones y la cultura indígena de los que-
chuas, descendientes de los incas. Si bien es cierto, dicha cultura es representativa 
de lo andino, otrora por la hegemonía política, cultural y religiosa que ejercieron 
previa a la llegada de los conquistadores europeos, ahora por su fuerte presencia 

7	  Nos ceñimos del uso del término “aimara” con (i), tal como lo sugiere Estermann 
(2006), para referirnos tanto a la lengua “aymara”, como también a la cultura y al 
pueblo “aimara”. El uso del término “aymara” con (y) lo reservamos para hacer 
alusión al idioma aymara, muy en sintonía a lo que el filósofo suizo nos recuerda, 
es la etimología de la palabra “aya mara aru”, “el idioma de años lejanos” (p. 9).
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en la producción de relatos y escritos en torno a su cultura; lo andino recoge, a 
más de ello, expresiones de las múltiples culturas que habitan y habitaron el Abya 
Yala8, particularmente la cultura tiwanacota y aimara, como antecesoras de la 
cultura quechua, representada esta última en el denominado ‘Imperio incaico’. 

Lo andino –la andinidad–, como lo apalabra Estermann, es mucho más amplio 
que lo incaico. El incaísmo en sí mismo terminó en el tiempo –debido principal-
mente al influjo de los colonizadores–, pero lo andino que era previo a lo incaico 
aún continua vigente y muy presente, incluso y de manera especial en la cultura 
quechua. Al respecto, debe recordarse que “el Imperio incaico siempre ha sido una 
cultura imperialista (…) para la cultura tiwanacota” (Estermann, 2006, p. 71), basta 
en ese mismo sentido –el de las tensiones entre lo quechua y aimara– traer a co-
lación las descripciones del indio quechua Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui 
Salcamaygua, quien se sentía orgulloso heredero de la estirpe inca, al referirse a los 
demás indios del Tawantinsuyo9:

Y como en general los indios eran tan idiotas y torpes, con pocas 
facilidades; por ser tan haraganes los escogieron por su pacarisca y 
pacarimusca (…) así esta gente idiota y sin letras fueron engañados por 
los demonios y diablos con no poca facilidad (…) este Inka (Manco Capac) 
había mandado que ataran las cabezas de las creaturas para que sean 

8	 Abya Yala es el término que los indígenas kuna, del actual Panamá, utilizaron para 
referirse al territorio americano. Literalmente el término se traduce al español como 
“tierra en plena madurez”. Detrás del uso de este término, más que una referencia 
geográfica, se busca la superación de la nominación colonizadora hecha por los 
europeos a los habitantes de “estas tierras”; es en el sentido kuschiano la “América 
Profunda”, una categoría socio-histórica (Estermann, 2006, p. 64).

9	 Tawantinsuyu es el término quechua que literalmente significa “las cuatro regio-
nes” y hace referencia al territorio dominado por el Imperio inca que iba desde 
Venezuela y Colombia, hasta el noreste argentino, ocupando una extensión de 
aproximadamente 3´000.000 de kilómetros cuadrados (Estermann, 2006, p. 69).
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simples y sin ánimo, porque los indios de cabeza grande y redonda, suelen 
ser atrevidos (…) y desobedientes (Duvilios & Itier, 1993, p. 199; f. 9)10.

La noción a lo incaico –incaísmo– hace alusión, generalmente, a un determina-
do imperio y territorio –Tawantinsuyu–, por lo que tiene un sentido anamnético 
–αναμνησις– en tanto que pretende idealizar un determinado tiempo y condi-
ciones en el pasado indígena. Tiempo que abarcó un período que va desde el año 
1200 al 1783 d. C. aproximadamente, y que ciertamente ha sido ampliamente 
documentado y estudiado en las últimas décadas. 

No sucede lo mismo con la referencia a lo andino, pues esta noción, carece 
del sentido anamnético mencionado, pues no evoca necesariamente un sentido 
nostálgico con respecto a un determinado período de tiempo o un ideal cultural 
o del pensar; o de un colectivo étnico, pues por demás, se caería en el consabido 
eurocentrismo filosófico, solo que invertido en ‘incaísmo filosófico’. En este senti-
do lo andino, el pensamiento andino, sigue existiendo más allá de la relación con 
el período del Tawantinsuyo y de la comunidad de los incas11.

Por otra parte, es importante recordar que el origen del incaísmo puede re-
montarse al proceso mismo de la legitimación de un Estado-nación criollo el 

10	 Texto original: “Y como en general los yndios eran tan idiotas y torpes, con poca 
façelidad y oir ser tan haraganes los escogieron por sus pacarisca o pacarimusca 
(…) así a esta gente idiotas y sin letras, los demonio y diablos hapiñuños los en-
gañaron con poca façeledad (…) este mismo ynca los había mandado que ataran 
las cabeças de las creaturas para que sean simples y sin ánimo, porque como los 
yndios de gran cabeça y redondo suelen ser atribidos, para cualquier cossa ma-
yormente son inobedientes” (Duvilios & Itier, 1993, p. 199; f. 9). (Los paréntesis 
son nuestros).

11	 Recuérdese que en las narraciones de Pachacuti (Duvilios, & Itier, 1993), los incas 
son descendientes de Apo Tampo quien recibe directamente de las manos de la 
legendaria figura de Tunopa el bordón de oro, después de haber sido rechazado 
su mensaje en otras poblaciones. Los descendientes de Apo Tampo, particular-
mente Manco Capac Inca, serán los formadores de la nueva estirpe gobernante 
de los incas y en consecuencia herederos directos de Tunopa.
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cual surge como resultado de la descolonización y no propiamente de la deco-
lonización, pues esta última supone el cuestionamiento no solo de la ocupación 
física, política y económica, sino también de los dispositivos de poder/saber con 
los cuales aún en la ‘liberación’ criolla del Estado-nación, se seguían configu-
rando modelos de subalternización de los ‘otros’, en este caso de los indígenas 
del Abya Yala. 

Según Díaz (2005), el incaísmo surge en la zona de Río de la Plata “como 
una ficción orientadora provisional de la legitimación política y simbólica de 
una nación criolla que todavía no tenía límites territoriales definidos” (p. 68). 
La recepción temprana en Río de la Plata de las gestas liberacionistas de Tupac 
Amaru II, en 1780 y de los proyectos indigenistas de criollos exiliados como 
Viscardo y Francisco de Miranda serán determinantes para el surgimiento del 
incaísmo; además este se convirtió en el imaginario de legitimación de la estruc-
tura y el poder criollo:

Todos estos antecedentes históricos me permiten considerar el incaísmo como 
la primera ficción orientadora en la lucha por definir un centro histórico de 
una nación emergente, dentro de las múltiples identidades rioplatenses que 
se articularon en el proceso de la invención de una nueva soberanía ameri-
cana en las primeras décadas del siglo xix (p. 71).

Lo andino entonces, superando cualquier ‘purismo’ indigenista, romantización 
etnológica o intereses de control político-ideológico, está presente en muchos ele-
mentos de la tradición inca –particularmente en lo quechua–, pero no se reduce 
sin más a la misma; por el contrario, lo incaico es una de las expresiones, entre 
otras ‘imperialista’, del pensamiento andino. Es por ello que no se puede hacer sin 
más una escisión conceptual entre lo ‘propiamente’ andino, lo ‘puramente’ andino, 
y lo ‘estrictamente’ incaico, sin caer en sendos errores hermenéuticos y en impo-
sibilidades analíticas. 

Solo en una primera y vaga aproximación, lo andino podría hacer referencia 
a un determinado territorio o espacio geográfico, ubicado en América del Sur y 
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caracterizado por ser una región montañosa (cordillera de los Andes)12 con una 
altitud promedio de entre 2.000 y 6.900 metros, habitada aproximadamente hasta 
los 4.800. Región que se extiende desde Venezuela, Colombia, Perú y Bolivia, hasta 
el norte de Chile y Argentina, lo que coincide con la extensión del Tawantinsuyu 
inca del que hemos hecho mención. Estermann (2006) se refiere a la importancia 
de estas características para el abordaje filosófico de lo andino, mencionando que:

El espacio geográfico y topográfico de los Andes es determinante en parte para 
la elaboración de un pensamiento filosófico propio, tal como lo eran también 
–mutatis mutandis– el paisaje costeño en Jonia para la filosofía griega o la 
región fluvial del Ganges para la filosofía índica. Por ejemplo, no impactan 
como categorías primordiales (como en Jonia) la reflexión sobre la inmen-
sidad del mar, la dialéctica entre tierra firme (constancia) y aguas movibles 
(mutabilidad), ni (como en la India) la periodicidad de los monzones (…) sí 
juegan un rol importante la precariedad de la tierra y del agua, la dialéctica 
entre arriba y abajo (por la topografía) (…) (Estermann, 2006, p. 60).

Nótese que estas características topográficas y geográficas son compartidas tam-
bién por las actuales urbes mestizas, lo que entre otras cuestiones obliga a integrar 
en esta perspectiva de lo andino, a las comunidades, especialmente populares, 
que comparten dichas características de espacio geográfico y de identidad cultu-
ral. Estas condiciones se convierten, según lo dicho por el filósofo suizo, en las 
‘condiciones materiales’ que dan y han dado forma a lo que se puede denominar 
como los Andes.

Muy ligado a esta comprensión de lo andino, se podría también interpretar di-
cho concepto en relación a las formas colectivas de vivir de quienes habitan dicha 
región, lo que también está supeditado a las condiciones topográficas y geográfi-
cas; lo andino entonces sería entendido aquí como ‘cultura’ –cultivo de la tierra, 

12	 Esta información geográfica y topográfica será de importancia para comprender 
cierta dualidad del pensamiento andino, pero particularmente, la aparente cicli-
cidad del concepto de tiempo.
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trabajo de la tierra, relación con la tierra–, en tanto que los modos de vivir, de hacer 
las cosas, de enfrentar el ‘mundo de la vida’, de relacionarse con los ‘objetos’ son, 
entre otras cosas, las formas de adaptación de los colectivos sociales, de las comu-
nidades, al entorno geográfico y social en el cual desarrollan su supervivencia y 
en yunta con ello, la forma de pensar y apalabrar –simbolizar– dicha experiencia, 
‘mundo de la vida’ (Lebenswelt)13. 

Lo andino, como categoría cultural y no como esencialidad racial o étnica, es 
decir, en tanto coexistencia con el medio natural, no es la negación de la diversi-
dad cultural –en su mayoría compuesta por personas de habla castellana, quechua 
y aymara– que se entremezclan complejamente en las latitudes de las regiones 
andinas, sino que por el contrario, sirve como puente de comprensión, como ‘ti-
pología ideal’ para enfocar el sentido de lo andino que integra la diversidad de los 
‘modos integrales de vivir’ y de las múltiples manifestaciones religiosas, artísticas, 
políticas y demás, que integrarían el abanico de la ‘cultura andina’ (Estermann, 
2009, p. 117).

Ahora bien, otra manera de comprender lo andino y que en nada excluye a las 
anteriores, por el contrario las articula, es aquella que piensa lo andino en el sen-
tido del ‘ser humano andino’, del ‘pueblo andino’, del ‘acontecer andino’, es decir, 
como una categoría étnica (Estermann, 2006). Sin embargo, en este mismo punto 
se toma distancia prudencial y hermenéutica de ciertos abordajes de cuño antro-
pológico, en su mayoría, que interpretan lo andino desde una perspectiva étnica, 
pero de corte indigenista, la cual reduce dicha noción a una aparente e idealizada 
‘raza pura’ indígena, sea esta en la versión del incaísmo, andinismo, pachamamismo 

13	 Se hace alusión a lo largo de la presente investigación al concepto de ‘mundo de la vida’ 
en el sentido husserliano de aquello que está como suelo, soporte de toda experien-
cia y todo “darse” con sentido y también como horizonte universal de la experiencia. 
Este ‘mundo de la vida’ no solo es anterior y transcendental a toda experiencia, algo 
así como un a priori universal (Herrera, 2003).
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o cualquier ismo14 que puedan representar estas clases15. Por demás, caer en ta-
les descripciones y abordajes culturales, se aparta del objeto de estudio filosófico 
y arroja las aproximaciones del pensar andino, a la repetición de una matriz co-
lonial que aún permanece como expresión de la colonialidad del saber/poder16.

Al no hacer referencia a ninguna idea de “raza pura” para aludir a lo andi-
no, sino al ser humano identificado y arraigado en el tejido social, geográfico y 
cultural andino, se pretende superar aquellos abordajes reduccionistas, tanto sin-
crónicos como diacrónicos que inmovilizan la idea de lo andino en la actualidad. 
En sintonía con ello resulta pertinente la expresión que el ISEAT17 aporta en su 
comprensión de lo andino:

14	 Al respecto de dichos abordajes desde una perspectiva incaista pueden observar-
se los trabajos de: Farfán, Juvenal (1994); Rivara de Tuesta, María Luisa (1992); 
Díaz Guzmán, Víctor (1991); Mejía Huamán, Mario (2005).

15	 Tanto el indigenismo como el indianismo son posiciones de carácter político den-
tro de los pueblos originarios –indígenas– siendo la indigenista la corriente más 
reactiva y excluyente de las demás culturas que habitan los Andes. Considera a 
todos los demás habitantes del territorio como extranjeros y opresores, lo que 
entre otras es una negación del desarrollo social y cultural que se vive en el espa-
cio andino, como también una resistencia a la aceptación de la condición mestiza 
americana.

16	 Por colonialidad del saber/poder se entiende, en la línea del Grupo Latinoamericano 
Modernidad/Colonialidad, que el proceso colonial no terminó con el surgimien-
to de los Estados-nación latinoamericanos, lo que suponía una aparente posco-
lonialidad, sino que por el contrario, asistimos a la transición del colonialismo 
moderno a la colonialidad global; ello supone un abordaje crítico, no solo de la 
modernidad y la posmodernidad, sino de las perspectivas desde las que se abor-
dan los procesos de identidad cultural, para ello se propone, no la perspectiva 
poscolonial, sino “decolonial” (Castro & Grosfoguel, 2007, p. 13).

17	 ISEAT por sus siglas en español, es el Instituto Superior Ecuménico Andino de 
Teología, ubicado en la ciudad de La Paz, Bolivia. Dicha institución es pionera 
en la reflexión teológica, sociológica y filosófica del pensamiento andino, pero en 
diálogo con las ciencias occidentales, reconociendo entre otras el valor de una 
cultura andina, no en términos de purismo étnico, sino en la revaloración de la 
mesticidad del pensamiento y ser andino.
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Lo ‘andino’ no se agota en, ni se reduce a una cultura ‘congelada’ en una de-
terminada época (de preferencia: precolonial), ni a un determinado espacio 
en el mapa geográfico (de preferencia el ámbito aimara/quechua). La cultura 
wari, por ejemplo, es tan andina como lo son los jóvenes yungueños de hoy, 
los barrios populares de inmigrantes serranos (…). Lo ‘andino’ no se define 
simplemente por una pureza étnica o la oposición frente a Occidente. Lo 
‘andino’ no es el resultado de la resta de todos los elementos exógenos (colo-
niales, cristianos, occidentales, norteamericanos, etc.) de la fenomenología 
andina contemporánea (ISEAT, 2005, p. 95)18.

Lo andino es comprendido entonces como un fenómeno multicultural –también 
multiétnico–, no limitado, aunque sí más evidente en las poblaciones indígenas 
de América Latina, particularmente en las tradiciones quechumaras19. Lo andi-
no es “un pensamiento vivo y vigente en la actualidad, con raíces históricas muy 
hondas” (Estermann, 2006, p. 73). En este sentido, lo andino pretende recoger e 
integrar los aspectos geográficos, culturales y sociales, pero también los ‘subjeti-
vos’, propios de una posible racionalidad andina.

18	 Al respecto nótese dicha tendencia en las palabras de Medina (2006, p. 22), cuando 
afirma "Entiendo por Civilización occidental a aquella que ante la dualidad decide 
por un sistema lógico que opera a través del Principio de identidad, el Principio 
no contradictorio y de Tercero excluido. Entiendo por Civilización amerindia 
aquella que ante la dualidad se decide por un sistema lógico que opera a través 
del Principio de complementariedad de opuestos y Tercero incluido".

19	 Al respecto de la tensión entre lo quechua y aimara, y la dificultad de hacer una di-
visión sin más entre estas dos expresiones culturales y de pensamiento, Estermann 
(2006) utiliza el término “quechu-mara” para referirse al vínculo entre estas dos 
culturas andinas.



86

Ontología relacional del tiempo-espacio andino: diálogos con Martin Heidegger

Fundamentos del tiempo andino o el 
problema del pensar filosófico andino

Pensar el tiempo-espacio en el marco de una filosofía, de un pensar andino, se hace 
algo más complejo que en el abordaje, por varias razones; entre otras muchas, por 
la escasez de materiales bibliográficos lo suficientemente específicos en la temá-
tica que permitan dilucidar las perspectivas andinas del concepto del tiempo20. 

Por otra parte, la categoría misma de ‘concepto’ es ajena al pensar andino, no 
por adolecer este de términos para expresar las ideas, sino por la concepción lo-
gocéntrica que tras la explicación del mundo por medio del concepto, se esconde; 
ello no quiere decir que el pensamiento andino sea lo que algunos han denomi-
nado, un pensar pre-conceptual y mítico, al que se le niega una realidad filosofal. 
En otras palabras, el saber andino es un saber que no se soporta, ni se expresa pro-
piamente por medio del concepto, sino que se integra en una realidad mucho más 
amplia, donde las intuiciones y experiencias del mundo de la vida, en este caso, la 
noción misma del tiempo subyacen.

La complejidad en el abordaje de la temática del tiempo andino, se da tam-
bién por el hecho mismo de concebir la posibilidad de un pensamiento filosófico 
‘propiamente andino’, lo que desbordaría los alcances del presente texto. Sin em-
bargo, algunas breves reflexiones en torno a la posibilidad de un pensar andino 
permitirán profundizar en la idea del tiempo y su relación con una posible ‘on-
tología andina’. 

Ahora bien, lo anterior no puede reducirse a poner en un marco categorial 
propio de la racionalidad y filosofía occidental, las nociones del tiempo andino, 
pues por el contrario el fenómeno del tiempo andino será en lo posible dilucidado 
desde su propio horizonte de sentido y comprensión.

20	 Al respecto de estudios del fenómeno del tiempo en el pensamiento andino, véa-
se: Bauman (1996); Layme, (1996); Urbano (1974); Beltrán (2003); Mejía (2005); 
Estermann (2006); y Zudeima (2010).
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En este mismo sentido, huelga recordar, que el problema de lo que es o no la 
filosofía sigue siendo campo fértil de discusión para Occidente mismo, cuanto 
más para la incipiente reflexión andina, y particularmente para la posibilidad de 
una filosofía propiamente andina. Al respecto, Estermann (2006) recuerda que 
se pueden encontrar tantas definiciones de filosofía, como filósofos hay. Sin em-
bargo, y a pesar de la evidente dificultad para dar a la filosofía una única tarea o 
un único origen que en muchos casos se remite al pensamiento griego y poste-
riormente al germano, gran parte de la lógica imperante afirma como ‘filosofía’, 
únicamente a aquellas reflexiones que se ajusten a las determinaciones dadas por 
la racionalidad imperante, en este caso, la racionalidad occidental. Lévy Bruhl 
(2003) es quizá el ejemplo más particular de esa comprensión reduccionista y co-
lonialista del saber filosófico; este autor incluso llegó a considerar al pensamiento 
americano como ‘primitivo’.

Dadas estas perspectivas de la filosofía, cualquier comprensión de la reali-
dad apalabrada en las culturas no hegemónicas del mundo, es en el mejor de los 
casos, negada; máxime tratadas como ‘etno-filosofías’ (p. 17). Lo anterior se evi-
dencia no solo desde las perspectivas occidentales, sino que la academia misma en 
América Latina se ha caracterizado por repetir las estructuras de pensamiento que 
son ajenas a la experiencia y racionalidad de los pueblos desde donde se enuncia 
el discurso filosófico –constatándose penosamente cierto olvido del Sitz im leben 
que condiciona el discurso–, de tal suerte que la labor filosófica se ha converti-
do en la repetición de ideas y conceptos –sea a manera de historia de las ideas o 
recepción del pensamiento filosófico occidental en América– de las tradiciones 
europeas y occidentales; lo que actualiza y ratifica paradójicamente la conocida 
percepción hegeliana sobre América, cuando afirma que: “Lo que aquí sucede 
hasta el momento, es solo el eco del Mundo Viejo y la expresión de una vitalidad 
foránea” (Hegel, 1986).

Al respecto, llama la atención el comentario que sobre los filósofos americanos 
y africanos hace Josef Estermann (2006):
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Parece que los y las representantes filosóficos/as de América Latina y África 
sean más “papistas” que el papa y que hayan interiorizado como aprendi-
ces ejemplares la concepción monocultural europea de la “filosofía” de tal 
manera que ni se dan cuenta de su profunda alienación e inautenticidad 
cultural (p. 19).

Ya el filósofo peruano Salazar-Bondy (1978, p. 24), había advertido que la iniciativa 
filosófica en América a través de sus diferentes etapas, daba muestra de una concien-
cia enajenada y enajenante, producto de la inautenticidad cultural a las que nuestros 
pueblos han sido sometidos, recibiendo “una imagen superficial del mundo” (p. 24). 
No es diferente lo que el filósofo chileno, Francisco Bilbao (2008), reclamara para 
la América Latina de su entonces, con profunda prosa evangélica revolucionaria:

Rompamos la piedra que impide nuestra resurrección, y libres en nosotros 
mismos, transfigurados sobre las ruinas del mundo envejecido, recibamos 
directamente, sin intermediarios, el testamento puro, la palabra viva de la 
eterna vida, la centella de la fuerza y el inmenso amor (p. 208).

El significado de lo que es la filosofía, no siempre ha sido el de buscar los ‘verdade-
ros principios’ o ‘las primeras causas’ como lo postulase Descartes; ni tampoco el 
pensamiento cristalizado de una época, en palabras de Hegel; sino también, como 
en Platón el ‘estudio de la muerte’ o el ‘cultivo del espíritu’ en Cicerón. Estas múlti-
ples interpretaciones de lo que es la filosofía, son solo una muestra de la grandeza, 
diversidad y profundidad de la misma, como para pretender que esta sea ‘posesión’ 
exclusiva de una determinada cultura. 

Ahora bien, algunas perspectivas filosóficas y culturales asignan y confinan el 
pensar filosófico a unos exclusivos y determinados orígenes culturales y geográfi-
cos, olvidando así que filosofía tiene que ver también con ‘amor’, es decir, con una 
experiencia existencial; y en segundo término con ‘sabiduría’, lo que entre otras su-
braya el nexo existencial (Estermann, 2006, p. 27). En este mismo sentido apuntan 
las investigaciones ontológicas del pensar indio del filósofo colombiano Juan Cepeda 
(2013), cuando comentando la obra del antropólogo Paul Radin, El hombre primitivo 
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como filósofo (1968), pone de manifiesto el rasgo sentiente antes que racional en la 
filosofía en general, y particularmente de la filosofía griega e india, como la caracte-
rística meramente cultural de una manera de abordar la realidad como lo ha sido el 
racionalismo de la cultura helénico-romana y la posterior cultura occidental que en 
palabras de Heidegger, justamente se ha olvidado del ser. De tal suerte que:

El pensamiento ya está condicionado culturalmente e históricamente de 
antemano. Siempre hay que tener cuidado con ello al tratar de expresar los 
saberes que se van develando al oído de quien atalaya la verdad. Y en todo 
grupo social hay quienes se dedican a pensar de esta forma, con la mayor 
rigurosidad posible. Su preguntar es cuidadoso, pausado, tranquilo, sin los 
afanes que no facilitan profundizar en cada detalle (…). Y a ellos, por ser 
amantes del saber, se les llama sabios, y entre los griegos filósofos. Por esto es 
que la filosofía es una sabiduría que emerge de la reflexión propia de pensa-
dores no que se dedican a elocubrar por sí mismas cosas abstractas sino que 
se dedican a pensar desde su experiencia existencial, vivencial; es un pensar 
sentiente (Cepeda, 2013, p. 24).

En ese mismo horizonte comprensivo y sentiente observa Estermann, que las inter-
pretaciones de la filosofía se han apartado con su rigidez y logocentrismo de estas 
acepciones que también representan el reflexionar filosófico; olvidando quizá el sen-
tido mismo de lo que es la filosofía, pero también son justamente estos elementos 
los que la reflexión filosófica-andina puede rescatar. Al respecto menciona el filó-
sofo suizo que:

La “filosofía” se convertía entonces, empezando con Platón, en “logología” o 
“noología”, estudio distanciado y teórico del logos y nous. El amor pasional 
(eros y philia) inicial se enfriaba, y con él el compromiso personal con los 
problemas prácticos, políticos y existenciales. La filosofía poco a poco dejaba 
de ser interpretación apasionada de la experiencia vivencial y se convertía 
en “teoría” acerca del ser (ontología), del conocer (epistemología) y hasta en 
interpretación de la interpretación (historiografía) (Estermann, 2006, p. 22).
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Perdía entonces la filosofía aquella característica del sentimiento mismo que 
inundaba la acción reflexiva, apartándose de la realidad de los pueblos y del 
compromiso con los mismos para comprenderse como racionalidad lógica, 
metodológica, sistemática, actitud antimitológica y analítica; dejando de lado de 
esta manera, la posibilidad de un conocimiento profundo en tanto implicación 
del sujeto en dicha realidad. 

La concepción occidental de la “filosofía”, que se yuxtapone al pensamiento 
mítico, las cosmovisiones y Weltanschauungen, parecen haber nacido re-
cién en la época posrenacentista. Se trata de una concepción reduccionista 
y excluyente, hasta el extremo que hoy día la misma filosofía en sus “bata-
llas de repliegue” está a punto de perder su razón de ser, con la excepción de 
estudiar como ciencia “rumiante” su propia historia (historicismo) (p. 24).

Como esto último no puede ser el caso del reflexionar andino, justamente por que 
su pensar no se centra en la categorización conceptual, racional, analítica y ‘sistemá-
tica’, sino en la experiencia misma y más justamente, como le llama Rodolfo Kusch 
(2003) se expresa en lo sacramental y celebrativo, donde la realidad adquiere otras 
dimensiones y donde el tiempo mismo es temporizado. Ello no quiere decir que el 
pensamiento y la reflexión de los Andes se hallen al margen de la inteligibilidad pro-
pia del concepto y la palabra, sino que los marcos categoriales mismos son retomados 
desde ‘otro’ horizonte comprensivo que Kusch ha denominado ‘lógica de la negación’.

El pensar indígena, la realidad  
simbólico-celebrativa y la lógica de la negación

Es sabido que la filosofía de raigambre occidental busca la verdad de la realidad –as-
piración última de cualquier filosofía– sabiendo de antemano que esta no se presenta 
de manera inmediata y que por ello requiere ser ‘re-presentada’ de manera fidedigna 
a través del concepto, o por lo menos este ha sido –junto con las artes– la manera 
predilecta de Occidente para re-presentar la ‘verdad’, lo que es de la realidad.
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Pues bien, cuando se trata de reflexionar en torno al tiempo desde una perspectiva 
filosófica que sea coherente con el fenómeno mismo a estudiar –el tiempo andino–, 
se requiere pensar en las formas como en los Andes se re-presenta la realidad, pues 
si bien, no es propiamente una mediación de carácter conceptual la que se da en 
este caso particular, es una mediación tanto o igualmente legítima a la de Occidente, 
pues también es ‘re-presentación’21 de la realidad; el pensar dichas ‘re-presentacio-
nes’ andinas filosófico-ontológicamente será acaso la labor del filósofo en los Andes.

Al respecto el filósofo argentino Günter Rodolfo Kusch, en su intento por desen-
trañar el sentido y la manera como opera el pensamiento indígena y popular, pasó 
varios años de su vida inmerso en las comunidades andinas, quechuas y aimaras, 
investigando la manera como funcionaba la ‘lógica’ indígena andina. Coherente 
con las experiencias y expresiones que se propone evidenciar Kusch, en particular 
en la Teología popular (Kusch, 2003, Obras completas, Tomo II), el filósofo gaucho 
parte su reflexión en la cotidianidad ritual del pueblo indio. La experiencia ritual 
de Eucaliptus le sirvió de ‘texto’ guía al intelectual, para desentrañar y compren-
der lo que podría ser una ‘lógica andina’ y, desde allí, podrá partir a reflexionar 
del fenómeno del tiempo.

El pueblo de Eucaliptus está ubicado a 80 km de La Paz, Bolivia, y siendo una 
población no muy antigua, formada con la llegada del ferrocarril, se caracterizó 
rápidamente por su crecimiento y actividad, pero principalmente por ser una co-
munidad de transportadores de mercancías; razón por la cual era de esperarse que 
muchos aspiraran y consiguieran un camión a lo largo de sus vidas. Ahora bien, el 
elemento central de la mención a Eucaliptus gira en torno a un acontecimiento ri-
tual dado en un santuario instalado por un ‘hechicero’ de la población cercana de 
Kellkata, en conmemoración de la desaparición de algunos niños. Este santuario 
era usado para la sacralización de los camiones. En función de esta, el santuario 
disponía de dos construcciones en medio de las cuales se situaba el vehículo: al 

21	 Como se verá en el caso andino lo ‘real’ no se re-presenta, sino que se ‘presenta’ 
por medio de lo simbólico.



92

Ontología relacional del tiempo-espacio andino: diálogos con Martin Heidegger

lado izquierdo todo lo relacionado con la ‘Gloria’ (elementos católicos) y a la de-
recha lo consagrado al ‘Achanchu’ (deidad nefasta para los aimaras) (2003, p. 606). 
En cada uno de los lados del santuario y en una tercera mesa que correspondía a 
la parte del conductor, se disponían una serie de elementos de diversa índole que 
iban desde semillas, cigarrillos, alimañas, hasta imágenes católicas, pero conser-
vando estas últimas para el lado izquierdo, el de la ‘Gloria’. 

Kusch llama la atención sobre el hecho de que en los rezos del Tata que corres-
pondieron al lado izquierdo del santuario, en ‘el calvario’, la ceremonia se tornaba 
más fría que la dedicada al dios nefasto, Achanchu, este último era el dios al que 
se solicitaba el “uso favorable del camión”. Para el filósofo argentino esta experien-
cia ritual en el santuario estaba cargada de una manera especial de pensar, de una 
forma diferente de relacionarse y comprender los objetos, los entes; en particular, 
el camión. Se pregunta Kusch, si acaso la experiencia con el camión de Eucaliptus 
difiere a la experiencia con un camión –en tanto objeto– en Buenos Aires –como 
paradigma del pensar occidental–. Se pregunta además de dónde procedía el com-
plicado ritual del santuario o la concreta simplicidad del festejar con una cerveza 
en alguna ciudad de los Andes:

(…) Esto nos hace pensar que en Buenos Aires la acción termina en el camión, 
y en Eucaliptus esa misma acción se prolonga en un área que trasciende a la 
cosa para integrarse en el mundo divino. Nosotros decimos: “Ese es el ca-
mión, lo he comprado, entonces lo usaré”. El campesino de Eucaliptus dirá: 
“Ese es el camión, lo he comprado, pero no sé si realmente podré usarlo, 
porque el uso dependerá de la divinidad” (p. 610).

Kusch pretende poner de manifiesto dos maneras de comprender el ‘objeto’, el ca-
mión, en tanto que ‘ente’. En Buenos Aires –como paradigma de la lógica occidental 
objetiva– se afirma al camión en cuanto tal, mientras que en el caso de Eucaliptus 
–como paradigma del pensamiento aimara y andino– el camión es sumergido en 
el horizonte de la negación, “donde se duda no del camión en sí mismo, sino en la 
posibilidad de usarle”. De suerte que la positividad de la que puede estar cargado el 
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hecho de la compra de un camión en Eucaliptus, está a su vez inmerso en la incer-
tidumbre de un no; de manera que el uso de la ‘cosa’ en Buenos Aires es diferente 
en Eucaliptus, aunque se trate del mismo objeto, del mismo ‘ente’. 

Esta aparente ‘negatividad’ de las cosas, es una negatividad propia de la sociedad 
y de la existencia misma y no solo del pensar popular y andino, pues la existen-
cia en cierta forma es, para el filósofo argentino, ser posible, en lo que coincide 
plenamente con los postulados heideggerianos. En esta noción, la existencia o la 
posibilidad de la misma, se enmarca en la realización de proyectos, en tanto ‘ser 
posible’, de tal forma que: “mi vivir está montado sobre su realización y ante todo 
sobre el supuesto de que es posible. Y esto, a los fines del puro vivir, basta. No en-
tra en ello la propuesta científica” (p. 611). 

No cabe la propuesta científica por el hecho mismo de la negación, pues esta 
es tomada como punto de partida para el aimara, y no la afirmación, de tal forma 
que las circunstancias que se oponen al proyecto de ser –proyecto ontológico–, 
son la base del existir, como la posibilidad de que el camión choque en el caso del 
ritual de Eucaliptus. De manera que es en la negación y no en la afirmación don-
de se da la posibilidad de ser, pues esta última es la afirmación misma de la verdad 
como totalización del ser, a partir de la negación de las circunstancias. Estas ideas 
parecen constatar las palabras de Heidegger, en su conferencia ¿Qué es la metafí-
sica? (1929/2006b), cuando afirma que: “La nada es la posibilidad de la patencia 
del ente, para la existencia humana” (p. 31). (Itálicas originales).

Ahora bien, la realización del proyecto existencial es siempre posibilitada por 
un horizonte simbólico de la cultura a la que se pertenece, esta da la totalización 
‘correcta’ y es correcta tanto la aimara como la occidental. Así, el puro existir, 
es decir, el estar –aquí y ahora– con el asedio de la negación y las circunstan-
cias, se convierte en el punto de arranque del proyecto existencial en los Andes. 
Profundizaremos en esta temática en el tercer capítulo intentando comprender las 
implicaciones ontológicas de estas ideas.

De manera que la “lógica del vivir” es una “lógica simétricamente inverti-
da” a la científica (Kusch, 2003, p. 612), es por ello que la existencia es condición 
para el pensar, es posibilidad de ser, pues el pensar mismo está condicionado a la 
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posibilidad de existir, de allí que el pensar se da como proyecto mismo, según afir-
ma el argentino, en clara consonancia con la propuesta heideggeriana.

Es así como la ‘realidad’ en el pensamiento aimara se re-presenta por medio del 
‘sacrificio’, del símbolo, del ritual, pues para lograr la ‘verdad’ de la ‘cosa’ (Sache), debe 
someterse primero a la negación y esta puede ser en el caso de Eucaliptus, lo relacio-
nado a Achanchu, en el caso de Heidegger, lo “anonadador de la nada”, pero en todos 
los casos se parte de una negación que subyace en el puro vivir, en el mero estar-ahí. 

Parece entonces que esta lógica del vivir creara ‘trampas lógicas’ para alcanzar 
la revelación por medio de la ‘re-presentación’ que la racionalidad apalabra por 
medio del logos, del concepto, evidenciando la búsqueda interior frente al asedio 
negativo del mundo y esta búsqueda no termina en las cosas (Ding), pues por el 
contrario, la negación de las cosas transforma al mundo en símbolos y las ‘plegarias’ 
y celebraciones –el campo de los dioses– satisfacen el requerimiento mismo de la 
verdad, así que “Esa teología popular es una forma de llenar con algún género de 
racionalización la pregunta abierta por la verdad” (Kusch, 2003, p. 614). Es preci-
samente la persistencia en aquello ‘teológico22’, aquello que pertenece al campo de 
la plegaria, en donde el camión de Eucaliptus se reduce como objeto circunscrito a 
ser simplemente una parte de la totalidad del rito y la celebración.

Justamente es en ese mismo sentido interpretativo del pensar indígena y 
particularmente aimara, pero no propiamente en el horizonte heideggeriano 
de la existencia, que apuntan las investigaciones del filósofo suizo-alemán Josef 
Estermann, al afirmar que:

Para la filosofía andina, la ‘realidad’ está presente (o se presenta) en forma 
simbólica, y no tanto representativa o conceptual. El primer afán del runa/
jaqui andino no es la adquisición de un ‘conocimiento’ teórico y abstractivo 
del mundo que le rodea, sino la ‘inserción mítica y la (re-)presentación cúltica 

22	  La idea de θεος- λογος, está relacionada con la tradición logocéntrica de Occidente, 
sin embargo, dada la salvedad, nos servimos de esta idea “puente” para la comprensión 
del pensamiento andino.
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y ceremonial simbólica de la misma. La realidad se ‘revela’ en la celebración 
de la misma, que es más una reproducción que una re-presentación, más un 
‘re-crear’ que un ‘re-pensar’ (2006, p. 105).

Por su parte, la perspectiva occidental toma esta forma de ‘presentación’ de la rea-
lidad como evidencia de la actitud ‘mágica’, ‘mitológica’ y hasta ‘pre-conceptual’ 
en el pensamiento andino. Sin embargo, más allá de los prejuicios epistemológi-
cos de la razón occidental, esta forma de ‘revelación’ de la realidad, a través de lo 
cúltico, plantea otros modelos de ‘re-presentación’ y comprensión del tiempo. La 
relación teológica con el objeto –camión– pone de manifiesto que el pensar de 
Eucaliptus se ubica en un vector distinto al que se da en la ciudad, predominando 
el área de la plegaria, es decir, la elección por los dioses ‘innombrables’, sobre la 
típica relación sujeto-objeto (Kusch, 2006, p. 615), vista tradicionalmente como 
una evolución con relación a la actitud teológica. Sin embargo, Kusch se aventu-
ra a indagar las posibilidades de la superación de la exclusión de los vectores y se 
pregunta al respecto: 

¿(…) qué pasaría si partimos de la tesis de que no hay una exclusión de 
un vector a otro a medida que pasa el tiempo, porque esta forma de pen-
sar pertenece a un mito colectivo del pensar occidental, y que en cambio 
en ningún momento se excluyen los vectores sino que subsisten? (p. 615). 

Esta subsistencia de vectorialidades se evidencia en las manifestaciones populares 
de los Andes como el porte de amuletos, los múltiples mitos políticos y científicos 
que seguramente pretenden ser el disfraz de la plegaria en la ciudad. Y es que pre-
cisamente es en el pensamiento criollo donde se constituye una conciliación entre 
los dos vectores de manera más notoria, excluyéndose la posibilidad de una ‘evolu-
ción’ de un vector a otro, como es el caso occidental, pues “lo criollo concilia ambos 
porque salva todo lo referente a las cosas, o sea a la relación sujeto-objeto, aunque 
a nivel de picardía, de tal modo que igual sostiene el otro vector, como un área de 
la plegaria” (p. 616). El filósofo argentino se cuestiona si la filosofía o la creación de 
los sistemas filosóficos dependen, en parte, de qué vector se carga de significado.
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Siendo cierta la doble vectorialidad del pensar, se muestra cómo el campesi-
no invierte la relación con respecto a Occidente, pues en el primero predomina 
la apertura hacia los dioses, sobre la tendencia yo-mundo, sin que esta quede de 
sí excluida (p. 627).

En este marco interpretativo del pensar andino adquieren mayor sentido las 
investigaciones realizadas por Estermann y Kusch –al pretender una filosofía an-
dina– y ponen en evidencia que Zuidema (2010) y Beltrán (2003) no se equivocan 
al indagar sobre el tiempo y el espacio aimara en un calendario ritual: “(…) sugiero 
que el ordenamiento profundo del calendario ritual de Cariquima sigue estando 
determinado por la re-presentación aymara del tiempo y el espacio”. 

La noción espacio-temporal del término 
pacha en el pensamiento andino 

Viracocha del fundamento y del límite ¿Dónde estás? ¿En el suelo de 
arriba, en este suelo, en el suelo, en el suelo de adentro, en el suelo límite? 

Creador de este suelo, hacedor del hombre, ¿dónde estás? ¡Óyeme!
(Kusch, 2003)

La noción del tiempo en los Andes está vinculada al concepto de pacha, amplia-
mente nombrado en la actualidad pero así mismo vaciado de sus implicaciones 
filosóficas. Dicho término no solo está vinculado a la noción de lo que en 
Occidente se ha comprendido como espacio-tiempo, sino que además tiene 
gran importancia en el pensamiento quechua y aimara. Lo anterior evidencia 
cierto ‘panandinismo’ del término y de su significado espacio-temporal; pacha 
es un concepto que bien puede denominarse ‘quechumara’23 y que cumple varias 

23	 Según Estermann (2006), el término, quechumara “indica la conjunción de los 
idiomas quechua y aimara que no solo comparten una estructura sintáctica y gra-
matical, sino también mucho de su vocabulario” (p. 156).
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funciones en el uso lingüístico y semiótico, las que a su vez ponen de manifiesto 
la centralidad filosófica del término para una posible investigación sobre onto-
logía y tiempo andino.

La Academia Mayor de la Lengua Quechua (2005, p. 372) señala que desde la 
perspectiva etnohistórica el término pacha está relacionado con tierra, universo y 
mundo; lo que no dista mucho de las interpretaciones populares del mismo, pero 
permite evidenciar la dimensión ‘espacial’ que tiene el concepto. Además, desde una 
perspectiva gramatical, pacha funciona como sufijo o morfema –entre otras fun-
ciones que puede tener el término–; indica el momento, el tiempo e instante de una 
determinada acción, como en la expresión quechua kunan pacha, ‘en este momen-
to’, o haqaymanta pacha, ‘desde aquel lugar’. Como se observa, en términos de las 
funciones lingüísticas el concepto de pacha connota una relación espacio-temporal.

Este concepto es tan rico en sentidos como lo ha sido el término griego λóγος, 
para la cultura occidental, y puede también ser usado como sustantivo: tierra, na-
turaleza, mundo, globo terráqueo; como adjetivo: bajo de estatura, pequeño; como 
adverbio y sufijo.24 En términos generales, desde la etimología misma del concep-
to pacha, se evidencia nuevamente una relación espacio-temporal que subyace al 
mismo (Estermann, 2006, p. 156).

De manera genérica este concepto se ha interpretado como tierra-mundo y hasta 
universo, particularmente con el auge de las tendencias indigenistas y pachamamis-
tas25. Si bien es cierto el concepto se relaciona o hace referencia a la tierra y al mundo, 
una observación más detallada del mismo permite comprender la complejidad del 
término, máxime para fines de una investigación filosófica. 

24	  Estermann (2006) evidencia la forma como el Pacha en la función de sufijo tiene 
el sentido de “todo” “Entero” (p. 156).

25	 Se utiliza el neologismo “pachamamismo” para hacer referencia a ciertas tenden-
cias, más bien modernas, que idealizan o pretenden rendir “culto” a lo que de-
nominan “madre-naturaleza”. En la actualidad el término bien puede aplicarse a 
corrientes ambientalistas latinoamericanas.
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El concepto pacha, denota con mayor precisión aquello que en la perspectiva oc-
cidental se ha conceptualizado por medio de dos términos diferenciados ‘esencial y 
funcionalmente’ –ontológicamente– como lo son: tiempo y espacio; mientras que la 
pacha hace referencia al tiempo-espacio como realidad inseparable e indiferencia-
ble ‘esencialmente’. Al respecto, el intelectual peruano, Mario Mejía Huamán (1999), 
menciona que el término pacha tiene principalmente dos sentidos, a saber: espa-
cio-tiempo y naturaleza, siendo el primero de estos el más relevante para efectos de 
la presente investigación. La pacha en tanto naturaleza, tiene un sentido mucho más 
amplio al de pacha como tierra –como comúnmente se ha traducido–, en tanto que 
en el pensar indígena-andino, la pacha no solo connota la limitación-delimitación 
del globo terráqueo, como sucede en la comprensión occidental, sino que además:

Cuando nos referimos a pachamama, nos estamos refiriendo no solo al li-
mitado alcance de “mundo” o planeta Tierra, traducido de manera libre al 
castellano de los primeros cronistas, sino a todo aquello en el que se encuen-
tra el hombre y lo que está en su entorno, sobre y bajo él (Mejía, 1999, p. 63). 

Es justamente en este mismo sentido de pacha andino que los incas interpretarán a 
su deidad Pachakamaq como creador y criador, de todo lo que hay, de todo lo exis-
tente y no simplemente de la tierra-mundo, en tanto fenómenos visibles (Pachacuti 
Yamqui Salcamaygua en: Duvilios & Itier, 1993; Guamán Poma de Ayala, 1956).

Esta característica de totalidad de lo real del concepto pacha, es también evi-
dencia del papel que el término juega no solo para nombrar fenómenos captados 
por los sentidos, sino para enunciar, abstractamente, gnoseológicamente si se quie-
re, el sentido de totalidad que subyace en el pensamiento andino. Totalidad que 
como se verá, relaciona, funde el espacio y el tiempo.

Dicha interpretación de la pacha dio pie a Mejía (1999) para afirmar cierto an-
tropocentrismo en el pensamiento andino con relación al concepto de pachamama, 
afirma al respecto el intelectual abyayalense: “Como sostuvimos en el vi Congreso 
del Hombre y la Cultura Andina, pachamama no es cualquier espacio de la natu-
raleza, sino el espacio que ha sido transformado por la presencia y el trabajo del 
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hombre” (Mejía, 1994; 1999, p. 64), idea que ciertamente des-ontologiza el sentido 
de pacha en tanto noción andina de naturaleza –vista más allá de la referencia a 
la tierra–, y que entre otras cosas contradice la misma comprensión de naturaleza 
dada por el intelectual quechua cuando afirma que:

En la cosmovisión andina la naturaleza es toda la realidad; allí se da todo 
lo que existe, lo material y lo espiritual. A ella pertenecen los hombres, por 
ello nadie puede apropiarse de ella (…) en los Andes se conoció el término 
pacha el mismo que puede ser traducido como naturaleza, para referirse al 
mundo de las cosas reales (Mejía, 1999, p. 65).

Es decir, la pacha en tanto naturaleza, Pachataqa, desborda en sí misma el accionar 
del sujeto, no se puede limitar a este, pues justamente lo que está limitado-delimi-
tado por el sujeto, a través del accionar, es la tierra, –por medio de la manualidad, 
del proyectar-se–. Para hacer referencia a la tierra en relación con Pacha, la lengua 
aymara utiliza la expresión kay pacha o acka pacha (este mundo). Sin embargo, 
para hablar de la tierra, pero en relación con el ciclo vital, el término es Pachamama 
o Pacha. Una de las particularidades que menciona Estermann del término pa-
cha, es justamente que este es común en el quechua y el aimara, evidenciando 
allí, cierto “panandinismo” del término, como también su sentido generalizado 
de tiempo-espacio (Estermann, 2006, p. 157).

Pacha también tiene un sentido de tiempo ‘abstracto’ que Mejía (1999) rastrea 
en las crónicas de Guamán Poma al referirse al creador como Pacha kamaq; ex-
presión que en castellano puede ser traducida por el término espacio-tiempo en 
sentido abstracto y también el término wañuy pachas, que aparece en una antigua 
canción recogida por un sacerdote anónimo, en el que pacha “está siendo utiliza-
do como una categoría; no en un sentido de tiempo real” (p. 66) o cronológico26. 

26	 Mejía (p. 54) observa la existencia ya antigua de cierto mileniarismo inca que 
interpreta el término Pachakuti como un fenómeno escatológico en la historia, 
donde la tierra-tiempo se revuelven cada mil años. Es decir, se produce un nuevo 
nacimiento del tiempo y del mundo.
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De la misma manera en la idea de Viracocha Pacha Yacháchi27, el mismo Pachacuti 
lo relaciona con el creador-criador, como hacedor del cielo y la tierra, como el 
hazedor de lo real (Pachacuti, 1993, p. 31). Si aquello que se nombra como real, 
es justamente lo que es ‘en cuanto que es’, será natural comprender los vínculos 
de la pacha, con cierta búsqueda de una ‘ontología andina’, acaso anunciada en el 
presente escrito. 

Al respecto, la cosmología inca con su tripartición del espacio resulta signifi-
cativa, pues si bien, solo uno de los tres espacios corresponde a lo que se podría 
denominar desde una epistemología occidental, el mundo ‘real’ y ‘objetivo’, la no-
minación de los tres espacios, mediada por el término pacha, dan fuerza al sentido 
espacio-temporal y ontológico del término: “La cosmovisión incaica divide el es-
pacio universal en tres suelos: el suelo de arriba (hanan pacha); el suelo o plano 
de abajo (hurin pacha); el suelo celestial (hinan pacha)” (Rivara de Tuesta, 1994, 
p. 115). Sin embargo, y en sintonía con Rivara, lo importante de esta comprensión 
del espacio-tiempo dado en la pacha, y su tripartición, no es meramente la noción 
en relación a la organización espacial de lo que fue el Imperio inca, como muchos 
lo han interpretado, sino “(…) que el espacio geográfico y el tiempo histórico fue-
ron adquiriendo, a través de la experiencia, connotaciones gnoseológicas de orden 
racional” (pp. 115-116).

Por su parte Estermann (2006) al estudiar el término como concepto quechu-
mara, recuerda la complejidad del mismo al ser tan rico en acepciones, tanto como 
lo es el término griego logos o esse del latín, para el pensamiento occidental. Al res-
pecto de la amplitud del término logos para el pensamiento occidental, Heidegger 
(1994) realiza un minucioso abordaje que bien puede ilustrar la profundidad 

27	  Llama la atención el vínculo estrecho que Rivara de Tuesta (1994) hace entre la 
idea de la deidad Wiracocha y la función ontológica que el mismo tiene en el pen-
samiento andino. Nótese que la idea de Wiracocha “Revela no solo lo indefinible, 
lo insituable, la imposibilidad de acercamiento real, sino también lo desconocido; 
es, en última instancia, el reconocimiento a través de la reflexión, de un poder que 
trascendiendo la experiencia adquiere categoría de entidad ontológica” (p. 116).
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filosófica del concepto quechumara pacha, como equivalente homeomórfico 
andino del concepto logos, visto desde este último desde la perspectiva heide-
ggeriana. En el abordaje del logos, el filósofo alemán pone de manifiesto que el 
sentido ‘vulgar’ de logos, como ‘decir’, ‘hablar’, se debe a que de este se deriva la 
palabra legein, la que guarda una estricta relación con legen que es ‘poner delan-
te’, ‘poner una cosa junto a la otra’, ‘reunir’; como en el acto del ‘leer’. Ahora bien, 
la característica de este ‘reunir’, propia de la palabra legein, no es la de un simple 
‘juntar’ o ‘recolectar’ (elementos, sentidos, cosas), sino sobre todo un ‘albergar’; 
en tanto “(…) albergar es lo primero en la estructura esencial de la recolección” 
(Heidegger, 1994, p. 181). De allí que el legein del logos, sea aquello que permite 
“dejar-que-algo-esté-puesto-delante-de-y-junto-a”, y que aquello ‘puesto-delante’ 
es el logos, en tanto “coligación originaria de la recolección (…) es la posada que 
recoge y liga y solo esto” (p. 186). 

Todo lo anterior lleva a Heidegger a afirmar que el logos, así pensado es el ser del 
ente o la esencia: “Logos, pensado como la posada que recoge y liga, sería la esencia, 
tal como la pensaron los griegos, de la Leyenda Lenguaje sería Leyenda. Lenguaje 
sería: coligante dejar-estar-delante de lo presente en su presencia” (p. 197). El sen-
tido de logos en Heidegger, o mejor, el logos en su dimensión más originaria, tiene 
elementos que se entrecruzarán filosóficamente, si se quiere, homeomórficamen-
te con el ‘concepto’ panandino de pacha; pues la pacha es en sí misma condición, 
concreción de lo real, es decir, pacha es ‘lo que es’, en tanto todo existente del uni-
verso. Por su parte Heidegger considera que el logos nombra ‘aquello’ que coliga, 
reúne todo lo presente en la presencia misma y lo deja estar ‘allí-delante’: “Logos 
nombra Aquello donde acaece de un modo propio la presencia de lo presente” (pp. 
196-197). Por último, y ello enfatiza los nexos filosóficos con pacha, Heidegger deja 
claro que el logos está inmerso en el enigma, en la dificultad del pensar. Enigma al 
que por mucho tiempo Occidente ha dado la palabra ser, “Es por esto por lo que 
‘ser’ sigue siendo solo la palabra provisional” (p. 199). A propósito de la interpre-
tación heideggeriana del término logos y en general de los conceptos griegos en Ser 
y tiempo, la investigación del filósofo colombiano Carlos Moreno (2012), ofrece 
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un aporte fundamental para profundizar en la comprensión ontológica del logos 
en el pensamiento del filósofo alemán. 

En esta amplitud semántica y ontológica del ‘logos’, la pacha, por ejemplo, es 
la síntesis del sufijo pa, cuyo significado está relacionado con ‘lo nuevo, de nuevo, 
otra vez (…)’ y del nominador diminutivo cha que se relaciona con el afecto a al-
guien o la pequeñez de algo o alguien; en su forma sustantiva hicimos referencia 
a pacha como tierra, mundo, universo, naturaleza. En el caso de la lengua aymara, 
pacha como sufijo se utiliza para hablar de pertenencia con respecto a alguien o 
algo, pero también como forma de inclusión plural. 

Según Estermann (2006), pacha como sufijo en la traducción castellana ten-
dría el sentido de “totalidad” o “entero”, como en la expresión urpachaw irnaqi, “ha 
trabajado todo el día”. Pero también como sufijo agregado a un nombre, da el sen-
tido de “mismidad” de “mismo”, así por ejemplo, jupapacha luri, tiene el sentido de 
“él o ella lo ha hecho”, como taq pacha, hace alusión a “absolutamente todo”. En su 
forma de sustantivo hemos mencionado que tanto en quechua como en aymara la 
expresión tiene el sentido de tierra y naturaleza. Al respecto el escritor de Filosofía 
andina, menciona que:

Interesante es el hecho de que tanto en quechua como en aimara conocen 
la palabra pacha; así por ejemplo ‘tiempo’ se expresa en quechua y aima-
ra como pacha (hoy día a veces con el españolismo timpu). De todas estas 
informaciones lingüísticas podemos concluir que el vocablo quechumara 
pacha es una palabra panandina y polisémica, de un significado muy pro-
fundo y amplio (p. 157).

Además, pacha, más allá de todos los rigorismos lingüísticos y pensada filosóficamen-
te, puede tener el sentido de ‘universo ordenado en categorías espacio-temporales’, 
pero no meramente como si fuese una realidad material y objetiva, sino como 
concepto que integra lo visible e invisible, lo lejano y lo cercano, lo exterior y lo 
interior; en general, como punto de condensación de las polaridades tanto físicas, 
como abstractas: 
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(…) el vocablo griego kosmos tal vez se acerque más a lo que quiere decir 
pacha, pero sin dejar de incluir el ‘mundo de la naturaleza’, al que también 
pertenece el ser humano. Pacha también podría ser equivalente homeomór-
fico del vocablo latín esse (“ser”): pacha es ‘lo que es’, el todo existente del 
universo, la ‘realidad’ (p. 157). 

En complemento a lo anterior para el filósofo argentino Rodolfo Kusch (2003), 
basado en la traducción de Imbelloni (1941), el término pacha también tiene un 
sentido de “vida humana y del universo en su expresión espacial y temporal”; sin 
embargo, tomando en cuenta las narrativas de algunos yatiris –brujos– y la dis-
posición de los ceques –líneas que organizan santuarios– analizados en sus viajes, 
considera que el término tiene más relación con la expresión “estado de cosas o 
hábitad”, es decir, un “aquí y ahora vital” (Kusch, 2003, p. 370). 

Otra inquietante manera como el escritor de América profunda devela el sentido 
de pacha, es relacionándola con la idea de “fondo de la existencia”, interpretación 
que según el autor es confirmada en la relación que los ayllus mantenían con los 
ceques. Al respecto, vale la pena cerrar esta parte de la reflexión con una extensa 
cita del filósofo argentino comentando el himno inca que aparece en el epígrafe 
de este apartado:

Este poema resume admirablemente el esquema del cosmos indígena. Traduje 
el término pacha por suelo para hacerlo más inteligible. Pero es evidente 
que este término es pensado como hábitad o residencia. Hay entonces cua-
tro pacha, el de arriba, el de aquí o este, el de adentro y del límite. Además, 
el dios innombrable crea el kay pacha o sea este pacha. La filosofía indígena 
no discrimina el saber por separado de su vida, sino que gira en torno a este 
mismo vivir. Es lo que llamamos pacha. A su vez, pacha, como kay pacha, 
no es existencia, sino eso que rechaza Heidegger como “no más que vivir”, 
pero a su vez vinculado con las cosas nombrables, lo que llamamos hábitad 
en un aquí y ahora (…) (p. 373).
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Pacha en sí misma contiene entonces lo temporal y lo espacial, en tanto que lo que 
es en la perspectiva aimara, es también en el tiempo-espacio, en pacha, posibilidad 
última de la existencia. Es justamente la pacha, la síntesis de la realidad que para el 
pensamiento quechumara se expresa en hanaq/alax pacha, kay/aka pacha y uray/
manqha pacha (los diferentes estratos de pacha), pero estos siempre en interrela-
ción, no como realidades escindidas, sino como aspectos, facetas o ‘espacios’ de una 
misma realidad. 

Hanaq/alax pacha, kay/aka pacha y uray/manqha 
pacha28: el espacio andino desde la perspectiva 
representativa del Altar Mayor de Coricancha

Las investigaciones de Kusch (2003; 1999) y Estermann (2006; 2009), ponen de 
manifiesto la manera como en el mundo andino se ha representado la realidad; 
principalmente por medio del ritual, la celebración, los símbolos29 y demás ele-
mentos que permiten integrar los diferentes estratos de la percepción del mundo 
y donde el concepto occidental solo cubre –encubre– parte de la misma30. Es en 

28	 Dado el sentido “panandino” de las estratificaciones de pacha, ponemos las expre-
siones quechuas y aimaras, de los diferentes estratos de pacha, separadas por un (/), 
respectivamente.

29	 Cuando se referencia a lo largo de la presente investigación al ‘símbolo’ o σύμβoλoν 
como sustantivo; o al verbo ‘simbolizar’, συμβολίζουν, con respecto a la ‘racio-
nalidad’ indígena, se entiende este término en su sentido etimológico griego. El 
verbo συμβολίζουν, al contrario de la imaginativa epistémica de Occidente que 
lo considera meramente una mediación para la captación del concepto, es ‘reu-
nir’, ‘juntar’ –¿acaso la sistematicidad buscada en la ciencia moderno/colonial?–; 
en forma sustantivada, es decir, como σύμβoλoν, hace alusión directa a un objeto 
partido, del cual cada participante conserva una de las partes.

30	 Es importante resaltar que un buen número de estudiosos del pensamiento andino 
han tomado como un eje interpretativo las ritualidades y festividades del mundo 
andino, como también sus propuestas calendáricas. Particularmente el dibujo del 
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este mismo sentido que el dibujo del Altar Mayor de Coricancha31 (Anexo 1), 
sirve como ‘texto’ guía para la interpretación de la pacha, y especialmente para 
su connotación espacio-temporal, en aquello que Estermann (2006), ha deno-
minado la Pachasofía.

La representación gráfica del universo andino por medio del Altar Mayor de 
Coricancha que realizó el indio quechua, Juan de Santa Cruz Pachacuti, ha sido 
objeto de no pocas interpretaciones y reproducciones que han dado lugar a re-
flexiones e hipótesis de todo tipo, pero fuera de un sentido general del pensar indio 
en Pachacuti, es decir, fuera de su sentido filosófico. Al respecto, el filósofo suizo 
menciona que: “Hay que advertir que existen muchas reproducciones mutiladas y 
tergiversadas de este ‘dibujo’, con consecuencias graves para su interpretación (…) 
se basan para sus aclaraciones en reproducciones muy deficientes y hasta ‘falsas’ 
del dibujo de Pachacuti” (Estermann, 2006, p. 161)32.

Dado que para el pensar andino todas las realidades se dan en el marco del 
espacio-tiempo, es decir, en la pacha, esta es la representación no solo del ma-
cro-cosmos, sino del micro-cosmos (la casa), es decir, de la realidad existencial, 
aquella experienciada por los sujetos andinos. Esta es quizá la razón principal por 

Altar de Coricancha ha permitido a Estermann (2006), Zudeima (2010), Kusch 
(2003) y Montes (1999), apalabrar sus propuestas del pensar y razonar aimara.

31	 Este dibujo fue realizado por Pachacuti en el siglo xvii, y si bien el mismo autor 
pretende identificar la espacialidad andina con realidades del cristianismo, el tras-
fondo cosmológico del dibujo permite aún evidenciar las nociones de espacio-tiem-
po en la concepción andina. Al respecto ver: Duvilios, P., & Itier, C., 1993.Por otra 
parte llama la atención especialmente el hecho de que en las descripciones que se 
conocen con respecto al altar de Qorikancha y que bien podrían ampliar el pano-
rama del mismo dado por Pachacuti, particularmente las crónicas de Garcilaso de 
la Vega y Guamán Poma, por citar las más conocidas, no se encuentran las figuras 
cosmogónicas tan importantes para el indio de Canas-Canchis. Lo que puede evi-
denciar un interés (quizá producto del proceso colonizador) en la reconstrucción 
de una posible ontologización de la realidad espacio-temporal del mundo andino.

32	 Algunos ejemplos de dichos abordajes los encontramos en las conocidas obras 
de: Juvenal (1994); Waldemar (1987); y Barnes (1992).
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la cual Pachacuti realiza su dibujo cosmogónico –representación de la idea de es-
pacio– en la sencilla imagen de una casa al interior de la cual toda la realidad, lo 
que es-está, es ubicado y relacionado a través de unas coordenadas espaciales que 
evidencian la dualidad-complementaria entre el arriba/abajo, derecha/izquierda; 
esto lo representa con una ‘cruz’ ubicada en la parte superior de la casa y otra en 
el centro de la misma (debajo del óvalo) donde las coordenadas se interceptan, se 
encuentran en la chakana –puente–. Esta es una estrella que dirige sus puntas a los 
cuatro puntos cardinales de la casa y en la que Pachacuti, en su español quechui-
zado, escribe: “chacana general” (ver Anexo 1)33. Al respecto recuerda el autor de 
Filosofía andina que “(…) en los despachos/waxt’a que se hacen en las casas [par-
ticularmente en algunas zonas de Bolivia y Perú, aunque no exclusivamente] (por 
la salud, la cosecha, un alma, el techamiento, etc.), el ritual también se orienta en 
los cuatro puntos cardinales: la casa simboliza a todo el universo y el ritual ‘celebra’ 
esta realidad cósmica (pacha) (p. 162). (Los paréntesis son nuestros). La misma 
lógica de las coordenadas en dualidad complementaria subyace en los relatos del 
rito de los camiones a los que hace alusión Rodolfo Kusch, para explicar su lógica 
de la negación y al que ya se ha hecho alusión con anterioridad.

La chakana donde se interceptan las diversas coordenadas tiene en su parte inferior 
un óvalo al que Pachacuti denomina “Wiraqocha Pachayachachiq” –Dios Hacedor 
del Universo– elemento que según Estermann, permitirá comprender mucho de la 
pachasofía andina; ello en contradicción con quienes suponen que allí subyace una 
visión teológica y ontológica propia del pensamiento cristiano colonial que el indio 
quechua solo reproducía. Por el contrario, el dibujo de Pachacuti grafica la forma 
como –en términos teológicos occidentales– la idea de lo ‘divino’ es únicamente una 
parte, central sí pero no trascendental, de la realidad toda –Pacha–. En esta imagen 
del óvalo podemos encontrar ya un claro contraste con las nociones occidentales del 
tiempo-espacio y en consecuencia de la ontología, donde lo que se graficaría no sería 

33	 Más adelante en el tercer capítulo profundizaremos en la noción, sumamente 
importante para la dilucidación de una ontología andina-latinoamericana, de la 
dualidad-complementaria.
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un óvalo, sino un círculo o una línea; entre otras cosas, esta es una de las razones por 
las que Estermann considera que la pacha es un equivalente homeomórfico34 de la 
idea de ‘universo-cosmos’ para la razón occidental.

Se puede observar también la manera como Pachacuti ubica a los sujetos bajo 
dicha chacana general, dando un lugar polar tanto al hombre, qhari/chaca, al lado 
derecho y a la mujer, warmi, al lado izquierdo; también ubica al lado derecho del 
óvalo al inti/wilka, el sol, y a la izquierda a killa/phaxsi o la luna; imágenes que se 
corresponden con el hombre y la mujer, respectivamente. 

Por otra parte, la chakana que se encuentra en la parte superior de la ‘casa-universo’ 
de Pachacuti es denominada como orcorara35 y muy seguramente hace alusión a la ‘Cruz 
del Sur’ u Orión, tan importante en la astronomía andina pues esta es la chakana astro-
nómica mayor y en ella se recrea la racionalidad complementaria del pensar andino, la 
relación intrínseca entre lo arriba/abajo, derecha/izquierda.

La ‘casa’ de Coricancha, o el Altar Mayor, presenta la siguiente ubicación es-
pacial de los elementos: del lado derecho (izquierdo de quien observa), junto al 
óvalo o Wiraqocha, como le nombra el indio quechua, aparece inti/wilka, el sol, 
como arquetipo de lo masculino, debajo de este aparecen dos constelaciones 
astronómicas; ch’aska o ‘lucero de la mañana’ como le nombra Pachacuti y un 
conjunto de estrellas denominado qolqa que significa amontonamiento, almacén 
o ‘estrellas menores’ que hacen alusión a las Pléyades; bajo estas constelaciones 
y a la derecha de la kuna mama, chacana general, aparecen los fenómenos mete-
reológicos, siempre vinculados a lo masculino como el illapa/qhaxya o rayo, a la 
izquierda de este el K´uychi/Kürmi, o arco iris. Justo al lado de la representación 

34	 Equivalente homeomórfico, tiene la intención de poner de manifiesto que no se tra-
ta de una simple traducción de un término ‘cosmos’ a otro ‘pacha’, sino que los dos 
cumplen en los diferentes referentes culturales las mismas –o parecidas– funciones 
en la configuración de las prácticas y la racionalidad.

35	 Rodolfo Kusch considera que Pachacuti no puso orcorara, que puede tener el sentido 
que le da Estermann (2006), sino, orcoraca, que significa literalemente ‘macho-hem-
bra’ y hace alusión a la autocopulación de Viracocha (Kusch, 2003, pp. 37-39)
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del hombre y la mujer y bajo los fenómenos metereológicos está la mama pacha 
encerrada por un círculo; de esta sale el mayu, río. Bajo la pacha mama se en-
cuentran unos círculos que Pachacuti denomina ‘ojos’ junto a una inscripción 
que dice: ymaymana ñaoraycunap ñauin, y que Estermann interpreta como una 
clara alusión a las paqarinas, como origen de la dinastía inca “(…) Evidentemente 
se refiere a la mitología incaica que afirma el origen de la dinastía incaica des-
de las paqarinas (literalmente ‘lugar de nacer’; de paqariy: ‘nacer’, ‘amanecer’)” 
(Estermann, 2006, p. 167).

En el extremo izquierdo que se relaciona con lo femenino y al lado de 
Wiraqocha, se encuentra, en complementariedad con el lado derecho de la casa, 
la killa/phaxsi o luna, que en contraposición del lado masculino representa la 
noche. Debajo a la killa aparece una estrella que el filósofo suizo interpreta 
como una alusión a la estrella vespertina-matutina o Venus, como se le conoce 
comúnmente; bajo esta, se encuentra la poqoy phuyu que hace alusión a dos 
fenómenos meteorológicos vinculados con la figura femenina: poco que quiere 
decir época de lluvia, y phuyu o nube “(…) La palabra usual para ‘lluvia’ es para; 
poqoy phuyu entonces también puede significar ‘nube madura’ o ‘nube cargada’ 
de agua pluvial” (p. 168). Bajo la phuyu, aparece la imagen de una animal sobre 
el cual Pachacuti escribe granisso y muy seguramente está asociado con el puma, 
animal representativo de la cosmovisión andina. Justo bajo este, aparece la Mama 
qocha o madre mar-madre, lago, que tiene relación con poqoy phuyu. Por último 
y en la parte inferior izquierda de la casa encontramos el mallki, que a más de 
tener la connotación de árbol, al igual que las paqarinas del lado derecho, se 
relaciona con la dinastía inca.

Realizando una transposición de los elementos de Coricancha, desde un pa-
radigma cartesiano de coordenadas, es decir, desde la perspectiva espacial propia 
de la racionalidad occidental, podremos aproximarnos a las nociones espaciales 
del mundo andino, aunque ello suponga el riesgo de utilizar un sistema basado 
en lo cuantificable que se aleja mucho de la comprensión quechumara. Se asume 
este riesgo únicamente como “instrumento didáctico para hacer más entendible 
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unos rasgos de esta filosofía, sobre todo, para ‘ojos occidentales’ (una concesión a 
su observación visual)”.

Si se atraviesa una línea (imaginaria) de manera vertical y otra horizontal para 
representar la espacialidad andina y a la luz de la ubicación dada en Coricancha, 
tendríamos que al igual que en esta, en el centro de la espacialidad está la chakana 
como el punto de transición entre arriba/abajo, derecha/izquierda, es decir, como 
el punto de convergencia que Estermann denomina como símbolo de la ‘relacio-
nalidad del todo’ (Anexo 2):

La línea vertical nos indica la escala de la ‘polaridad’ entre lo ‘grande’ makron 
o lo pequeño (mikron); es la representación de la oposición relacional de la 
correspondencia (“tal en lo grande, tal en lo pequeño”). La línea horizon-
tal es la escala que indica la polaridad entre lo ‘femenino’ (izquierda) y lo 
‘masculino’ (derecha); es la representación de la oposición relacional de la 
complementariedad (p. 170).

De tal manera que el espacio que se encuentra en la parte superior de la línea tra-
zada de manera horizontal, representa la región denominada hanaq/alax pacha36 
o espacio superior, espacio de arriba. Por debajo de esta, está el kay/aca pacha o 
región de ‘aquí’. Por otra parte, la espacialidad que queda diferenciada por la línea 
trazada verticalmente, entre el lado derecho/masculino, denominado paña/kupi e 
izquierdo/femenino o lloq´e/ch´iqa permite observar la chakana37 como el ‘espa-
cio’ transicional entre los cuatro cuadrantes. De tal manera que: 

36	 Si bien algunos intérpretes tomaron la expresión de hanaq pacha para hacer la re-
lación con el ‘cielo’ cristiano, dicho abordaje responde más a las lógicas de cristia-
nización cultural que a la racionalidad y espacialidad andina.

37	 El término chakana traducido en esta investigación como ‘puente-cruce’ se deriva del 
verbo chakay que es ‘cruzar’, más el sufijo na que lo convierte en un sustantivo. Por lo 
anterior chakana es puente, punto de transición entre dos extremos; tal es la espacia-
lidad que claramente se representa en el dibujo de Pachacuti.
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(…) la relacionalidad primordial entre ‘arriba’ y ‘abajo’, entre micro y macro-
cosmos, es la correspondencia; la relacionalidad primordial entre ‘izquierda’ y 
‘derecha’, entre ‘femenino’ y ‘masculino’, es la complementariedad. Cada elemen-
to ‘participa’ entonces doblemente en esta estructura relacional (…) (p. 171).

Si por otra parte se piensa el eje trazado de manera vertical, como el eje de la 
‘correspondencia’ y el eje horizontal como de la ‘complementariedad’, se obtie-
ne que un determinado elemento ubicado espacialmente en la parte de kay/aka 
pacha o la región del ‘aquí’, tiene una relación directa de complementariedad 
entre lloqe/ch´iqi, lado derecho y masculino y paña/kupi, lado izquierdo y feme-
nino; como también una relación de correspondencia entre hanaq/alax pacha 
y kay/aka pacha. 

De suerte que cada elemento comparte una relación tanto de complementariedad 
como de correspondencia, siendo la chakana, el ‘puente’ y punto de convergen-
cia de estas realidades ‘simbólicas’. Así se pueden ubicar ciertos elementos básicos 
de la pachasofía en la ‘topografía simbólica’ del dibujo del yamqui que no solo se 
corresponden con las nociones dadas en la Casa de Coricancha –de corte que-
chua– graficada por Pachacuti, sino también con un esquema andino más actual 
(Anexo 3).

Haciendo una primera aproximación de lo que podría ser una corresponden-
cia entre arriba/abajo, es necesario comprender que las espacialidades fueron leídas 
como opuestas –muy en la perspectiva del dualismo platónico– por los cronistas 
cristianos; pues su perspectiva transponía la idea de un ‘cielo’ trascendental y una 
‘tierra’ que se oponían como dos realidades esencialmente diferenciadas, imágenes 
por demás ajenas al mundo andino y que no permiten pensar dichos polos ‘espacios’ 
en una relación de necesaria correspondencia, en el sentido de que el mundo del 
kay/aka pacha y de hanaq/alax pacha se corresponden de la misma forma que en 
la gráfica de Coricancha, se complementan el inti con la killa, la mujer con el hom-
bre; realidades que no están escindidas, sino relacionadas por medio de la chakana. 

El filósofo suizo recuerda que no se puede confundir, sin más, el hanaq pacha 
con la idea de un cielo astronómico y sinónimo en la espiritualidad católica del 
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lugar de la divinidad, pues esto sería lo relacionado a Wiraqocha Pachayachachiq. 
Tampoco se debe limitar el término kay/aka pacha con la ‘tierra’, pues justamente 
la noción de kay tiene una calidad espacio-temporal, en tanto que kay/aka, son 
los equivalentes homeomórficos de ‘aquí-ahora’, de tal suerte que no se estable-
ce entre estas dos nociones espacio-temporales una jerarquía entre lo alto-bajo, 
inferior-superior, inmanente-trascendente; ideas que por demás son propias de 
la racionalidad binaria occidental, mediada por un dualismo excluyente y una 
visión diastática de la realidad. En ese sentido Estermann sugiere pensar el ha-
naq/alax pacha no como un ‘más-allá’ trascendente metafísicamente –como 
comúnmente se ha interpretado– y en oposición de un ‘más-acá’, sino como un 
‘orden cósmico del estrato superior’ o ‘campo cósmico de arriba’, que como se 
viene mencionando, siempre tiene una relación de correspondencia con lo que 
sería el ‘campo de abajo’. 

En un sentido más amplio y en relación con lo espacio-temporal y existencial, el 
kay/aka pacha es “la realidad como se nos presenta” (p. 173). Esta realidad ‘como se 
nos presenta’ en el ‘aquí-ahora’, se presenta, o mejor se representa, en forma simbólica 
y celebrativa –en este mismo horizonte propuso Kusch la racionalidad popular– y 
es comprendida como el ‘espacio de la vida’ el ‘mundo de la vida’ en oposición a 
uray/manqha pacha o mundo de abajo-adentro, ‘mundo de los muertos’.

En la realidad simbólica del kay/aka pacha son ubicados todos los fenómenos 
de la realidad. Es decir, en este espacio-tiempo del kay/aka pacha se condensan 
las realidades del hanaq/alax pacha y del uray/manqha pacha, entre la realidad del 
mundo de arriba y del mundo de abajo; por ello, el kay/aka pacha es en cierta me-
dida la chakana entre hanaq/alax pacha y uray/manqha pacha. Es justamente la 
región de transición y ‘mediación’ por excelencia, el locus predilecto de la relacio-
nalidad cósmica, –nótese que en el dibujo de Pachacuti, la chakana está ubicada 
en cercanía del hombre y la mujer– y en un sentido restringido, podría afirmarse 
como lugar y tiempo donde subyace el ov andino.

Por lo anterior es que en el ritual, la fiesta, la celebración y el encuentro co-
munal, el indio y el campesino (también occidentales que han despertado dicha 
sensibilidad filosófica), recrean la forma como en el kay/aka pacha se condensan y 
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convergen todas las realidades del cosmos y es por medio de esto como el indígena 
busca mantener el orden cósmico, pues a causa de las relaciones que devienen en 
el kay/aka pacha se ‘juega la suerte del cosmos’. En el kay/aka pacha se involucra 
el universo todo y en este sentido es chakana cósmica, lo que es en tanto que es, se 
celebra –no se abstrae– en rito que hace símbolo y no concepto a aquello que es.

Hay entonces una correspondencia evidente entre el macrocosmos y el micro-
cosmos que se pone de manifiesto no solo en la gráfica de la casa o Altar Mayor de 
Coricancha, sino en las espacialidades del hanaq/alax y kay/aka pacha, donde se 
evidencia una complementariedad en la manera como los entes participan de un 
determinado espacio. Un ejemplo de ello lo podemos evidenciar en lo que respecta 
a la sexualidad vigente en kay/aka, tiene a su vez su correspondiente en el hanaq/
alax pacha; así, mientras la killa/phaxsi, corresponde a la noche y lo femenino –
también lo constata la gráfica de Pachacuti– y es la base del calendario lunar y sus 
ciclos son relacionados con los procesos menstruales de la mujer; el intilli/willka, 
el sol, está relacionado al día y a lo masculino y es la basa del ciclo solar. 

La relacionalidad y complementariedad entre los polos masculinos y femeninos, 
y sus correspondientes sol y luna, fueron justamente las bases para la construc-
ción del calendario incaico: “El calendario incaico se determinó por el curso del 
Sol, las fases lunares y la aparición de las Pléyades (qolqa), pero sobre todo por el 
ciclo de las siembras y cosechas” (p. 174).

Se evidencia entonces una relación de correspondencia entre el espacio de ‘arri-
ba y abajo’ donde no está la idea de que lo de ‘arriba’ es lo bueno y esencial y lo de 
‘abajo’ es lo inferior y accidental; también hay una relación de complementariedad 
entre las coordenadas horizontales de la espacialidad andina, donde lo femenino 
y lo masculino, como el sol y la luna se complementan, así también en todos los 
ámbitos de la cosmología propuesta por el dibujo de Pachacuti (Anexo 3).

Por su parte, el filósofo argentino Rodolfo Kusch (2009), dedica toda una obra: 
América profunda, para describir el pensar indio desde la gráfica de Pachacuti y en 
diálogo con las narrativas de Guamán Poma y otros relatos. Obra que por demás 
tiene un interesante abordaje conceptual del pensamiento andino, pues rastrea en 
este, una ‘lógica de la negación’. 
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Altar de Coricancha: los signos de Viracocha 
y la marcha de Dios por el mundo

Según Kusch (2009), las cualidades de Viracocha son consignadas por Pachacuti 
en el esquema del Altar de Coricancha; junto con esto, se da también una intere-
sante explicación del espacio andino. Según la interpretación del argentino, basado 
en la gráfica de Coricancha, la dualidad es central para descifrar el pensamiento 
espacial propuesto por Pachacuti. 

Esta dualidad tenía dos manifestaciones: la referida al orden de la vida, tradu-
cida en las ‘polaridades’ macho-hembra, orco-china, respectivamente; y la referida 
a la separación del mundo en dos grandes capas horizontales, hanaq pacha y hurin 
pacha (p. 59). Al parecer, la división entre lo masculino y femenino, entre el mundo 
de arriba y el mundo de abajo es una manera de introducir cierta dinámica que:

Seguramente había dos formas de dualidad: una absoluta, que desemboca-
ba de modo inmediato en la división entre macho y hembra, y una segunda, 
derivada, que es la que oponía el cielo a la tierra. Esto es lo que refleja el es-
quema de Salcamayhua (p. 59).

A esta relación de dualidad mencionada por Kusch y Estermann (2006) se le da el 
nombre de ‘relación de complementariedad y correspondencia’, los que serán dos 
principios fundamentales de la racionalidad andina.

Kusch observa que el mundo de Pachacuti, expresado en el Altar de Coricancha, 
surge del entrecruzamiento de dos pares opuestos. El primero de estos es el sexual 
que es encarnado fielmente en la figura de Viracocha, en tanto, cari y huarmi, va-
rón y mujer a la vez, y que es simbolizado en la Casa de Coricancha con la figura 
que coloca el inca arriba del altar, en forma de cuatro puntas (estrellas) y con una 
leyenda que dice “llamado orcoraca quiere decir tres estrellas todas iguales”. Sin 
embargo el término en sentido literal significa “macho-vulva” y puede simboli-
zar la autocopulación de Viracocha, lo que se constata en otro apartado donde el 
yamqui denomina a Viracocha como ulca apo, o señor del falo y la vulva. Esta es 
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justamente la razón por la que el indígena agrupó a un lado de la casa los símbo-
los masculinos del sol, el rayo y demás, y al otro, la luna y el invierno.

Para representar el mundo de arriba o el hanaq pacha, Kusch presenta un in-
teresante abordaje, pues parte del hecho de que el hanaq pacha, se corresponde 
con los cinco signos de Viracocha, reproducidos por Pachacuti.

El primer signo de Viracocha, es el de maestro o pachayachachic, como le nom-
bra el yamqui. Su función principal, ante el acoso de la adversidad de la tierra, la 
posibilidad de la inundación o la sequía, es decir, en palabras kuschianas, ante el 
acoso de los dioses, era enseñar a arar la tierra y encausar los ríos, lo que supone 
una cierta contrariedad entre el ‘mundo’ y el ‘pachayachachic’. Justamente la ya-
chachiy –enseñanza– permitía salvar la vida ante el acoso del mundo “porque el 
mundo era ajeno y rebelde y era preciso que un dios tomara al rebelde mundo 
como un niño” (Kusch, 2009, p. 31). 

El segundo signo hace referencia a la riqueza en contraposición con la reali-
dad del kay pacha o hurin pacha, que se puede tornar inhumano por la escasez de 
los frutos. De allí que Viracocha fuera ticci capac, o ‘realmente rico’. Ahora bien, 
esta riqueza que posee Viracocha no ha de ser entendida en referencia a la abun-
dancia de bienes materiales, sino a la calidad de potencia de Viracocha; este es, 
en términos occidentales, una realidad en potencia pero no en acto. Es por ello 
que pachayachachic, a través de su yachachiy, muestra cómo, por ejemplo, cana-
lizar los ríos, cultivar y demás; de allí que la pacha fuera rica, pues también lo era 
Viracocha. Aquí subyace una primera vinculación entre Viracocha y el mundo, 
a saber, su yachachiy. Esta función pedagógica y de potencialidad de Viracocha, 
son muestra de una racionalidad filosofal que se expresa a través del mito, el cual 
permite evidenciar la ‘lógica’ arquetípica de dicha racionalidad.

El tercer signo de Viracocha, es la idea de Tunupa, o unanchan de Viracocha, 
el cual hace referencia al vínculo entre la pacha –mundo– y Viracocha. Dado que 
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Viracocha no puede crear la pacha, Tunupa es el encargado de materializar la ya-
chachiy de este en el kay/aka pacha –mundo–38. 

El cuarto elemento es el de la ‘dualidad’ y es colocado por Pachacuti en la parte 
del hanan –alta, de arriba– del altar y en forma de cuatro estrellas sobre las cua-
les escribe “llamado orcoraca” que significa macho-hembra y “(…) simboliza por 
tanto la autocopulación de Viracocha, o sea que hace referencia directa a la dua-
lidad del mismo” (p. 38). En ese mismo sentido, Viracocha además de ser puro 
yachachiy o enseñanza –abstracción–, es semilla y posibilidad39. 

El quinto elemento es el muyu, o ‘círculo creador fundamental’, este es conside-
rado por el filósofo argentino como el más importante de los signos de Viracocha, 
en tanto que los anteriores guardan cierta dialéctica. Por ejemplo, el primer signo, 
llamado pachayachachic, y el tercero, el ‘mundo’ o pacha, guardan cierta correla-
ción en tensión; de la misma forma el segundo, el de la ‘riqueza’, y el cuarto que 
hace alusión a la ‘dualidad’, conservan dicha dialéctica. Este juego de pares, desde 
la perspectiva de Kusch, requiere de un momento de reposo, de conclusión, que 
ha denominado muyu camac, o ‘circulo creador fundamental’ y que Pachacuti re-
presenta en la figura del ovoide –óvalo–. En la perspectiva kuschiana este círculo:

(…) muyu está dado en el ovoide que figura en el esquema en lugar promi-
nente y, para indicar que esta es la conceptualización definitiva del dios, el 
yamqui agrega al lado que Viracocha es ahora “el sol del sol” y que así debe 
“ser pensado” (yuyarina) (p. 41).

38	 Según Kusch (2009), “Viracocha era pura teoría, era pensamiento puro, era en-
señanza” (…) (p. 33).

39	 El filósofo argentino encuentra evidencia para soportar las interpretaciones gra-
ficadas por Pachachuti, en otras imágenes de Viracocha como lo es La Placa 
Echenique (ver Anexo 5). Este medallón preincaico al parecer era usado por los 
sacerdotes y, a más de representar a Viracocha por medio de la ‘bisexualidad’ –
completitud– se mezclan algunos elementos calendáricos. Todo lo anterior para-
se evidenciar que la representación del indio en el Altar de Coricancha es fiel a la 
experiencia del mundo de la vida y representativa del pensar de Abya Yala.
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Al parecer el yamqui representa en la parte posterior del altar toda la forma ritual 
y teológica de su comprensión de Viracocha, en tanto “criador del mundo”, para 
dar lugar en la parte inferior, conservando siempre la correlacionalidad con lo de 
‘arriba’, al mundo del aquí o suelo de aquí, al aka pacha “(…) los dibujos que se dan 
al margen de la fórmula ritual, ya pertenecen a otro orden de cosas. Son la conse-
cuencia de la ‘marcha del dios sobre el mundo’, lo cual, en el fondo, es la creación 
propiamente dicha” (p. 41).

La parte inferior de la gráfica del yamqui, es decir, la de aka pacha, corresponde 
en la narrativa kuschiana a lo que el argentino denominó “hervidero espantoso”40; 
idea bajo la cual el filósofo evidencia la dialéctica del ‘mundo de arriba’ y el ‘mun-
do de abajo’, pero mediada siempre por Tunupa o los Hermanos Gemelos41. Es 
por ello que la tensión entre el hanaq pacha y aka pacha, solo es conciliada por la 
chakana o puente que tejen las figuras mencionadas. Ello permite pensar en una 
dialéctica no excluyente –del tercero excluido– sino en una dialéctica complemen-
taria, como le nombrará Estermann (2006), décadas después: 

Todo conduce a pensar que la oposición entre ambos suelos, el de arriba y 
el de abajo, se da entre lo diáfano y lo oscuro o sea, remotamente, entre el 
orden y caos o también entre condición (Viracocha) y fruto (el collca-pata o 
granero dibujado en la base del esquema) (Kusch, 2009, p. 60).

40	 Esta idea del “hervidero espantoso” en la literatura kuschiana, deviene de la lec-
tura que sobre Viracocha hace el filósofo argentino, a saber, que este es pura teo-
ría y puro pensamiento; razón por la cual Viracocha para crear el mundo se vale 
de intermediarios como los “héroes gemelos” o el legendario Tunupa.

41	 Kusch utiliza el nombre arquetípico del mito de ‘Los Hermanos Gemelos’, para refe-
rirse a lo que en las tradición andina se identifica como mito de ‘Los Hermanos Ayar’. 
Esta leyenda andina tiene muchas versiones, pero generalmente hacen referencia a 
cuatro hermanos y cuatro hermanas que emprenden su camino al Cuzco, para el es-
tablecimiento allí de la descendencia quechua. Sin embargo, las parejas de hermanos 
van tomando caminos opuestos que configurarán elementos espaciales y geográficos 
del Tawantinsuyu; solo el hermano Ayar Manco y su compañera Mama Ocllo, llega-
rán al punto chakánico donde fundarán el Cuzco y de ellos la dinastía inca.
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En el dibujo del yamqui que inicia la parte de kay pacha, del “hervidero espanto-
so” y sobre la collca-pata, se pueden observar siete semicírculos, del lado izquierdo 
del observador y que se nombran con la expresión ymaymana que significa “abun-
dancia de cosas” y que tiene relación directa con Imaymana Viracocha, es decir, las 
Pléyades que entre junio y marzo propician el crecimiento y la buena cosecha; en 
contraposición está, al lado derecho de quien observa, la imagen de un árbol, en 
quechua mallqui y que también se puede traducir por tara; término que a su vez 
se relaciona con Tarapaca –águila– que simultáneamente es el nombre de uno de 
los héroes gemelos, y además es el mismo Tocapo Viracocha o Tunupa42. 

Sobre esta polaridad de los héroes gemelos, el yamqui ubica la pacha mama –en 
el sentido de tierra– al lado izquierdo del observador y sobre la imagen de ymay-
mana, y la mama cocha, el mar –en el sentido de agua–, del lado derecho, sobre el 
mallqui. Sobre estos dos elementos, Pachacuti además ubica, del lado izquierdo de 
quien observa y junto al agua, al Illapa, el rayo, vinculado con el fuego; al otro ex-
tremo, del lado derecho está la figura del Chuquinchay o tigre soplador, asociado 
con el aire, la lluvia y el granizo. Como se puede deducir, el indio quechua ubi-
ca dentro del kay pacha, los cuatro elementos: Illapa, Pachamama, Mamacocha y 
Chuquichinchay; respectivamente: fuego, tierra, agua y aire “con estos cuatro ele-
mentos se conjuraba el caos y se abría la posibilidad de llegar al fruto y llenar el 
granero o collca-pata (…) (p. 66).

En la forma como el Pachacuti distribuye el espacio y lo que en este está, 
permite dilucidar el sentido de tensa-completitud del kay pacha o espacio de 
aquí. La rítmica en la que se distribuyen los elementos en el espacio y realidad 
andina, en la visión del yamqui, son una “forma primaria de categoría”, que deja 
asomar un sentido muy profundo de comprender el espacio-tiempo. La forma, 

42	 Las imágenes de ymaymana y mallqui, Kusch las asocia con la dialéctica de la le-
yenda de los dos héroes gemelos que es propia del pensar indígena. Uno de los 
héroes tiene vinculación con ‘la abundancia’ y el otro con la ‘escasez’; uno es lu-
nar y el otro vinculado con lo solar. Desde esta dialéctica básica y primaria desde 
la perspectiva occidental, Pachacuti sigue pensando el devenir en el kay pacha.
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por ejemplo, como se representa la humanidad, es dada en la dialéctica del cari/
uarmi, de hombre/mujer, a su vez implicados y entrecruzados, comprometidos 
si se quiere, en las coordenadas que van de lo ‘divino’ a lo ‘profano’; del orcora-
ca a collcapata43.

Si se traza una línea horizontal entre orcorca y collcapata, realidades del hanaq 
pacha y aka pacha, se encuentran cinco elementos, o mejor cuatro, entrelazados por 
la chacana en general, que divide-une los espacios de hanaq y kay pacha, realizando 
un esquema concéntrico en cuyos extremos se encuentran: Viracocha y collcapata; 
y el muyu u óvalo y cari/uarmi o la humanidad –runacay–44. Al respecto concluye 
Rodolfo Kusch, afirmando que:

Esto nos lleva directamente a la serie horizontal, en la que también se da 
la misma correlación. Ante todo, se distribuye en el plano del cay-pacha o 
“suelo de aquí” y abarca los cuatro elementos. A la izquierda, se dan fuego 
y tierra y, a la derecha, aire y agua. El quinto lugar, o sea el centro, lo llena 
la runacay o humanidad, la que se encuentra así como comprometida con 
los elementos y sitiada por estos, dentro de cierto clima de desolación. El 
yamqui no habrá dudado mucho sobre la estructura del esquema, sino que 
simplemente empleó el concepto antiquísimo –que aquí llamamos categoría– 
de la división de los campos plásticos en cuatro sectores con un quinto, que 
es el más importante y en el cual se concentra todo el interés. Si así fuera, 
el dibujo aclara considerablemente su significado, ya que se agrega un in-
terés, diríamos dramático, a la simple ubicación de las figuras (2009, p. 70).

43	 Solo en este sentido se puede comprender la tesis de Mario Mejía Huamán sobre 
un ‘antropocentrismo’ en el pensamiento andino.

44	 Esta es una de las razones por las cuales en el marco de la racionalidad andina el 
problema de los juicios de valor en cuanto a elementos vinculados con la sexualidad, 
como es el caso, por citar un ejemplo, del homosexualismo, no entran en el campo 
de la moral, sino de la complementariedad cósmica. Es decir, la unión entre pares, 
solo configura para el andino una parte de la totalidad, pero dada la bisexualidad 
de Viracocha, el vínculo que se corresponde con el óvalo, debe darse también en la 
bisexualidad de la pareja humana (Estermann, 2006).
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De las referencias de los espacios del Altar de Coricancha dado por Pachacuti, el 
escritor de América profunda, deduce un sistema mandálico, cuyo centro o chaka-
na es el espacio de la realidad, del aquí. Es por ello que en conformidad con las 
nociones espaciales de Coricancha se puede evidenciar un sistema calendárico, de 
medición del tiempo, en clara simbiosis con los espacios (Anexo 6). En este mismo 
sentido es que la dinámica del mundo –pacha– depende no solo de la dialéctica 
entre los dos ‘héroes’, sino en la conjunción de los mismos. De allí que el yamqui 
divida su gráfica en dos zonas, hanaq y aka pacha, que se conjugan y donde se re-
parten los signos cómicos: “el cosmos indígena, antes y después de los amautas, 
se bifurca entre dos fuerzas que disputan las cosas del mundo, pero que se subor-
dinan al ritmo de las estaciones o sea al crecimiento y la extinción. Esto está dado 
por el óvalo o muyu de Viracocha” (p. 84). Por ello es que para el pensar andino 
la idea de creación es menos relevante que la de ‘conjuración’; el mundo es caos, 
el “hervidero espantoso” que debe someterse al orden de Pachayachachic, que en 
la interpretación kuschiana es también el calendario.

Este calendario que es el pachayachachic no es meramente la sucesión de 
tiempos y la división en meses; sino “una manera de conjurar el caótico mun-
do mediante un círculo mágico” (p. 84). De allí que los cuatro brazos de la cruz 
(Ver Anexo 5), hagan referencia a los solsticios y equinoccios; el resto, a elemen-
tos típicos del calendario indígena. Sin embargo, la manera como en el mismo se 
puede evidenciar la “marcha de los dioses por el mundo”, permite apreciar la ló-
gica “profunda” en la que el pensar indio comprende el tiempo –los tiempos– y 
cómo el espacio converge de manera particular con el mismo. Curiosamente se 
corrobora cómo la marcha del sol hacia el sur –como en el trasegar de Tunupa en 
las narrativas andinas– se contrapone con la espacialidad izquierda que va hacia 
el norte –ymaymana-demonio–; es decir, entre la dialéctica de abundancia y es-
casez respectivamente.

Esta manera del pensar indígena responde a una forma de encarar la realidad, 
aquello que es, en el tiempo y el espacio, que no dista mucho de la forma subcons-
ciente como en la racionalidad occidental ha abordado la realidad. En esta manera 
‘mística’ de abordar los espacios y el tiempo, se muestra según Kusch un pensar 
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biológico, lo que implica movimiento, no solo de la valoración de lo que se da en el 
tiempo, sino de aquello que parece habitar los espacios; este pensar no se mueve por 
un principio de la causalidad mecánica, sino como lo apalabrara el filósofo chino 
Chiang Tsé (1965), cuando afirmaba que todas las cosas brotan de gérmenes y vuel-
ven a los gérmenes; es, en palabras del argentino “Causalidad por germinación”: “Se 
diría que la realidad es interpretada según el criterio de fecundación o depósito de 
la semilla en un ámbito propicio, para que se produzca la germinación y, por consi-
guiente, la obtención de fruto” (Kusch, 2009, p. 98).

Estructura simbólico-valorativa del espacio aimara

En la primera parte de la presente investigación fue necesario abordar la manera 
cómo en el pensar andino se da la comprensión del mundo, también en las líneas 
que anteceden a las presentes se evidenciaron algunas diferencias con el pensar 
occidental, con todo y su amplitud y heterogeneidad, develándose el hecho de 
que este privilegia el ‘concepto’ como forma de re-presentarse la realidad, es de-
cir, el pensar occidental se soporta en lo que se ha denominado ‘logocentrismo’. 
En contraste, en el pensar andino el ‘concepto’ no logra describir plenamente la 
complejidad en la que la realidad es dada y experienciada, en la que las cosas son, 
sino que esta es re-presentada por medio del simbolismo ritual –la festividad, la 
celebración, las narrativas míticas, los calendarios rituales– y no propiamente por 
el ‘concepto’; ello también se evidencia en la ausencia de sustantivos abstractos en 
las nociones lingüísticas de la lengua aymara.

Desde la perspectiva de Montes (1999) “los mitos son tiempo hecho metáfora” 
(p. 104), pues están cargados de simbolismos que dejan entrever la racionalidad 
del pensar indígena y la profundidad misma de su comprensión del espacio-tiem-
po, como del devenir actual de los pueblos del Abya Yala, aún permeados por las 
nociones ‘míticas’, en lo que también concuerdan Estermann (2006); Kusch (2003; 
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2009); y Zuidema (2010)45. Se evidencia por ejemplo, tanto en los mitos cosmo-
gónicos andinos como en la noción de las edades de Guamán Poma46 (1615) y en 
coherencia con las espacialidades de la Casa de Coricancha, anteriormente des-
critas, la tendencia a una cierta ‘dialéctica de oposición’ complementaria, entre 
lo de ‘arriba’ y lo de ‘abajo’.

El minucioso estudio de los mitos, tanto prehispánicos como modernos realizado 
por Montes (1999)47, resulta esclarecedor en cuanto a las nociones espacio-tem-
porales que subyacen no solo en el dibujo del Altar Mayor, sino en la racionalidad 
andina y particularmente aimara de la actualidad. 

La constante ‘tripartición’ del espacio observada en el Altar Mayor, sigue siendo 
recurrente en los mitos aimaras en todas sus expresiones y sus correspondencias. El 
alax pacha o lo de ‘arriba’ ‘cielo’, el aka pacha ‘este mundo’ y el manqua pacha o ‘sub-
suelo’ lo de ‘abajo’. En correspondencia con esa tripartición, el espacio de la vida, de 
la existencia, es decir, el aka pacha tiene una división tripartita similar y en tensas 
y complementarias posiciones. Por un lado están las tierras altas urqu y las bajas o 
uma, mediadas a su vez por un centro o taypi, y por el otro, las dualidad entre lo 
‘alto y lo bajo’ alax y urin, todo ello inspirado en la particular topografía andina.

45	 Al respecto del vínculo estrecho entre los modelos de racionalidad y los mitos, de 
cómo estos se corresponden aún en tiempos de la modernidad globalizada que pre-
tende haber superado las nociones ‘precientíficas’ de la explicación del mundo por 
medio de los mitos –como lo pretendieron los griegos al contraponer el mito al logos–. 
Véase la obra de la filósofa Rosermary Radford, Gaia y Dios (1993).

46	 Filipe Guamán Poma de Ayala o Waman Puma, fue un cronista indígena y súbdito 
del rey de España, perteneciente al Virreinato del Perú. Su texto titulado El primer 
corónica y buen gobierno (1615) ha sido objeto de múltiples estudios lingüísticos, 
antropológicos y filosóficos.

47	 El estudio de Montes (1999) se ocupó de siete mitos prehispánicos: Pachakamaq, Apo 
Catequil, Tunupa, Wiraqucha, Parypaqa, Hermanos Ayar, Manku Qhapaq; y ocho mo-
dernos o sus versiones modernizadas de las prehispánicas: Ruwal, Inkarrí Chacaray, 
Inka Huamanga, Mito de la Escuela, Inca Titiqaqa, Tata Rey Inka, Iqiqu, Supaya.
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La expresión aimara urqu48 que se asocia con las ‘tierras altas’ significa tam-
bién ‘el sexo masculino’, así por ejemplo, urqu puma hace referencia al león, como 
urqurara a ‘una manada de animales machos’. Si bien para referirse al sexo mas-
culino en los humanos la expresión es chacha o de ‘ánimo varonil’, si se quisiera 
resaltar dicho ‘ánimo varonil’ la expresión debe estar acompañada de urqu, como 
en chacha urqu. Por otra parte el vocablo también está relacionado con la fuerza, 
la valentía y el trabajo, como en la expresión urquña y urqutaña.

Así, en los mitos se puede evidenciar que la fortaleza y viril laboriosidad de 
urqu se expresan principalmente a través del trabajo y en beneficio de la comuni-
dad, y esa es justamente la característica con la que se describen los habitantes de 
Urqusuyu, llamados ‘hombres de la pampa’ o pampa jaqi, como “dadivoso, liberal, 
pródigo, que no repara en dar; uno que da todo” (Montes, 1999, p. 115). Además 
de estas características, la ‘fuerza’ de ‘urqu’ se evidencia en la agresividad y com-
batividad; características que aunque vinculadas a lo masculino, también pueden 
ser aplicadas a lo femenino como en la expresión urqu jiwatini ‘mujer que está 
siempre encontrada con otros’.

Por último, los derivados lingüísticos y simbólicos de urqu se usan para dar un 
sentido de algo ‘mejor’ de ‘mayor calidad’. Esta superioridad jerárquica de urqu se 
evidencia en los vocablos: urqu sukuya o ‘el hecho mayor de todos’; urquña o ‘pie-
dra de arriba con la que se muele el maíz’ o ‘soga principal de la que cuelgan otras’.

Urquña connota por tanto lo que está arriba, lo principal, lo más impor-
tante, lo primero, lo mejor, lo más fuerte, lo más grande, y en general, lo 
superlativo; términos que aluden a la jerarquía superior de urqu, e implíci-
tamente a la supremacía del pueblo aymara (p. 115).

48	 Siguiendo a Montes en el pie de página (p. 113), es importante aclarar que en ay-
mara las vocales ‘o’ y ‘u’ son alófonas de un mismo fonema, razón por la cual son 
utilizadas de manera indistinta en el presente texto y guiados más por los autores 
en los cuales estamos soportando las afirmaciones dadas en el documento.
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En toda la semántica y espacialidad andina que ocupa la noción de urqu, se en-
tremezclan la fortaleza, la virilidad, la prestación para la guerra, la solidaridad, la 
madurez, todas ellas características y virtudes aplicadas en los mitos del héroe ci-
vilizador, como a la población que ha habitado el territorio de las altas punas de la 
orilla occidental del lago Titicaca, a saber, territorio aimara por excelencia; esta jerar-
quía aimara es consistente con la organización que ellos tenían en el Collao (p. 116).

El sentido inverso, pero complementario de urqu lo encontramos en la catego-
ría uma, relacionada principalmente con ‘agua’: umaña ‘beber’, uma larqa ‘sequía’, 
uma pawraya ‘superficie de agua’. Por relación con la idea de ‘agua’ y con esta lo 
voluble y dócil, se asocia lo inconsistente, lo blando, lo cóncavo; uma uma ‘algo 
muy líquido’, umaptaña ‘derretirse el metal...'. En ese mismo sentido uma se apli-
ca como adjetivo a cualquier objeto o persona, para referirse a lo tierno, delicado, 
lo pequeño: uma wawa ‘niño delicado’, uma qullmuri achachi ‘viejo sin dientes 
que masca saliva’. En general, la idea de uma es la negación de las virtudes de urqu 
como arquetipo de lo masculino, alto, firme y fuerte.

En términos geográficos uma hace referencia a las tierras ubicadas al oriente 
del lago Titicaca y que se caracterizaban por tener abundancia de terrenos bajos y 
llanos. Estas zonas fueron habitadas originariamente por las comunidades de los 
urus y pukinas, a quienes los urusuyu definían como qhiwra o yunka jaqi ‘uno que 
no se hermana con nadie y gusta de comer a solas, ni hablar con nadie’ ‘mezquino, 
escaso’. Al respecto precisa Montes que “los aymaras establecen una correspon-
dencia simbólica entre los atributos de las etnias y las cualidades que asignan al 
territorio que estas habitan” (p. 117).

Otra de las dualidades espaciales que ya se han mencionado son: alax ‘arriba’ o 
‘externo’ y manqha ‘abajo’, que siguiendo son de carácter más abstracto y universal 
que urqu-uma, dado que su sentido “rebasa el ámbito de lo específicamente ecoló-
gico y se aplica a una gama mucho más amplia de fenómenos naturales, sociales, 
y aún sobrenaturales” (p. 117). Por su parte, alax pacha, y sus valores correspon-
dientes, al igual que con el término urqu, se asocian con el ‘héroe civilizador’ de 
las mitologías andinas, por el contrario manqua se relaciona con uma y todo lo 
relacionado al ‘genio maligno’ de las narraciones míticas andinas.
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Entre las polaridades encontramos el centro unificador, el aka pacha, pero tam-
bién puede ser representado por las expresiones pampa, qurpa o taypi. La pampa 
es definida por Torres (1967, p. 167), como la ‘plaza’ y al igual que qurpa señala 
los límites que separan dos parcialidades y, en otras acepciones, el terreno común 
donde se realizan las ceremonias conjuntas, combates rituales e intercambios co-
merciales. Es justamente el taypi el que se interpone o está entre el urqusuyu y 
umasuyu y en términos estrictos puede ser traducido como mitad, tal como apa-
rece en las expresiones taypi lukana: ‘dedo de en medio’, o taypi wawa: ‘el de la 
mitad de tres hermanos’; son estas ‘mediaciones’ las que permiten que el sistema 
político, geográfico y en general espacial estén en equilibro (p. 123).

Todos los acontecimientos cruciales de la narrativa mítica andina, como el 
enfrentamiento entre el héroe civilizador y el genio maligno, la destrucción de la 
primera humanidad –de las que los habitantes del antisuyu serán representantes– 
y la creación de la segunda humanidad, tienen como espacio de actuación el eje 
central del lago Titicaca, el taypi, que representa el ‘punto de encuentro’ de las fuer-
zas contradictorias. Según Montes ello dio lugar a que todas las narrativas centren 
especial atención en el lago, pues allí se originó la vida, los astros, el mundo y la 
humanidad, sea en la ‘Isla del Sol’ o ‘Isla Titiqaqa’ o en las orillas conocidas como 
Tiwanaku (Montes, 1999)49:

También cuentan algunos de estos indios antiguos, que de la gran laguna 
Titicaca, que está en la provincia del Collao, vinieron hasta el sobredicho 
asiento o cueva de Pacaritambo unos indios e indias, todos hermanos lla-
mados Cusco Huana Cauri, muy gentiles hombres y valerosos y en gran 
medida belicosos […] uno de los cuales fue este gran Mango Capac (Morúa, 
1992, p. 110). 

49	 Al respecto, Montes citando a Cobo (1964) presenta una interesante descripción del 
origen del nombre de Tiguanacu “el nombre que tuvo Tiguanacu antes que fuese se-
ñoreada por los incas era Taypicala, tomado de la lengua aymará, que es la materna 
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En el pensar andino, tanto en la experiencia quechua de la ‘Isla Titicaca, Puno’ 
como la aimara con ‘Tiwanaku’50, Titicaca funciona como taypi, representa el ‘cen-
tro del universo’, la paqarina ‘fuente’ de donde se originó la vida, de allí que como 
comenta Montes (1999), muchos indígenas afirmen que el lago Titicaca es “el sexo 
de nuestra Mamapacha” (p, 124).

Siguiendo las pistas que aportan los estudios de Morúa (1922), Ramos Gavilán 
(1976), Cobo (1964) y Montes (1999), quienes coinciden en afirmar que con la 
conquista de los incas sobre todo el Qullasuyu se da la posesión de los símbolos 
del taypi aimara para convertir la región del Titicaca en centro ceremonial, lo que 
no necesariamente supone el fin del taypi como centro unificador, sino que por el 
contrario este se convierte literalmente en un ‘microcosmos’; pues una de las cosas 
que hicieron los ‘reyes’ incas fue traer de los cuatro rincones del Tawantinsuyu –
alrededor de cuarenta y dos naciones indias– personas que habitaran en un centro 
ceremonial en Titicaca, experiencia que lleva a Montes a afirmar que el taypi es 
como un microcosmos: “(…) resume la totalidad del universo, el centro que integra 
y equilibra a los opuestos, el núcleo donde los contrarios se unifican en conjunción 
creadora y armónica, que es origen y fin último de la realidad andina” (p. 126).

La manera como los pueblos andinos han habitado sus territorios es quizá la 
representación geográfica, en el tiempo y en el espacio, de todo un ‘universo de 
significados’ que se dan en el ‘mundo de la vida’, en el estar de dichos pueblos. 

Las asociaciones simbólicas de los espacios geográficos, tanto en las mitolo-
gías andinas, como en el devenir de sus pueblos, permiten evidenciar todo una 
semántica ‘ontológica’ de la racionalidad andina que gira en torno a nociones in-
tegradas y relacionadas con la idea unificadora y totalizadora de pacha, como: 

de sus naturales, y quiere decir ‘piedra de en medio’; porque tenían la opinión los 
indios del Collao que este pueblo estaba en medio del mundo, y que dél salieron 
después del Diluvio los que lo tornaron a poblar”.

50	 Cobo (1964, p. 150 citado por Montes, p. 124) afirma que: “Los moradores del Collao 
están divididos en dos pareceres. Los unos afirman haber sido hecha la creación en 
Tiguanacu, y otros en las isla del Titicaca”.
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urqu, alax, uma, manqha y taypi. Las asociaciones semánticas y ontológicas que 
se tejen en torno a las espacialidades andinas de los ‘tiempos míticos’ en donde 
se entrelazan, siempre en tensas dualidades que se corresponden y complemen-
tan, tanto en su simbolismo como en su ‘posición estructural’, así por ejemplo 
alax-urqu, manqha-uma, taypi-pampa.

Esta serie de correspondencias no se detiene aquí, pues si se compara la es-
tructura y el simbolismo del espacio aymara con los de la mitología andina 
se tiene que:

•	 Urqu y ala (Arriba) equivalen a Alaxpacha (Dios Creador y Civilizador).

•	 Uma y manqha (Abajo) equivalen al Manqhapacha (Genio Maligno).

•	 Taypi y pampa o qurqa (Centro) equivalen al Akapacha (Mujer Madre).

•	 […] El tiempo mítico y el espacio andino conforman pues un solo sis-
tema simbólico. (Montes, 1999, p. 127).

Relaciones de complementariedad 
en el tiempo-espacio andino

La estructura simbólico-valorativa del espacio-tiempo aimara deja entrever no solo 
la correspondencia entre ‘abajo-arriba’, ‘alto-bajo’ y su condensación y concreción 
en la chakana, sino también, la complementariedad de la realidad espacio-temporal 
andina. Es decir, si por una parte se establece una relación de tipo de correspon-
dencia entre el ‘mundo’ de arriba y de abajo, con mutuas afectaciones, incluso en 
la disposición demográfica del Abya Yala, también se establecen relaciones com-
plementarias, entre las polaridades sol/luna, masculino/femenino, que Pachacuti 
bien grafica en su dibujo de Coricancha.

Para pensar esta relación complementaria y tomando como referencia la gráfica 
de Pachacuti, las relaciones de correspondencia se establecen en el eje horizontal, 
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mientras que las de complementariedad en el eje vertical. Las relaciones de comple-
mentariedad se dan entre los polos izquierdo/derecho51, femenino/masculino que 
están presentes en todos los ámbitos del cosmos o Pacha. Ahora bien, la relación 
entre esos polos al ser de carácter complementario no es una relación excluyente, 
como puede suceder en las nociones de la dialéctica occidental y que profundiza-
remos en el tercer capítulo:

Día y noche son complementarios como lo son varón y mujer; la estrella 
matutina (qoyllur) es la señal de la ‘muerte’ de la luna y del ‘nacimiento’ 
del sol, la estrella vespertina (ch’aska) es la señal de la ‘muerte’ del sol y 
del ‘nacimiento’ de la luna. Para el runa/jaqi, vida y muerte son realidades 
complementarias y no opuestas o antagónicas: donde hay ‘muerte’ (fin de 
algo viejo), ahí mismo también hay ‘nacimiento’ (el inicio de algo nuevo); 
esta experiencia se refleja en la concepción andina del tiempo que es circular 
y cíclica: inicio y fin coinciden (‘los extremos se tocan’ – les extrémes se 
touchent) (Estermann, 2006, p. 176)52.

51	 Esta es una de las razones por la que desde el pensar andino situaciones como las del 
homosexualismo, más allá de implicar razonamientos de carácter moral, como su-
cede en el caso de Occidente, se piensa en términos de la complementariedad entre 
el polo masculino/femenino. Es decir, no recae la problemática del asunto en una 
cuestión de moralidad sino de balance entre las polaridades que integran la realidad.

52	 Al respecto de la circularidad y ciclicidad del tiempo, el intelectual peruano Mario 
Mejía Huamán, considera que en el pensar de Guamán Poma no se evidencia tal 
ciclicidad, sino por el contrario la linealidad: “En primer lugar, si la concepción del 
tiempo y la historia en la concepción andina pre-colombina, hubieran sido cíclicos 
y circulares, los andinos habrían creído en la reencarnación, como algunas escuelas 
de la filosofía india, puesto que no es incorrecto concebir que a tiempos iguales se 
den los mismos protagonistas. Creemos que, donde no es posible concebir que el 
hombre y la sociedad van en progreso y desarrollo, caben toda clase de concepcio-
nes pesimistas, escépticas, nihilistas o agnósticas, cosa que no se dio en los Andes 
(…). La concepción del tiempo y la historia para los andinos sería siempre lineal 
y progresiva de ninguna manera la circular. Ahora bien que esta fue lineal recta, 
ondulatoria de corsi y ricorsi, o espiriforme, son tema de futuras investigaciones” 
(Mejía, 1999, pp. 67-68).
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Retoma sentido desde la perspectiva de la correspondencia espacio-temporal, 
la manera como Pachacuti relaciona al sol con el verano y el día; la luna con la 
noche y la pluviosidad. Incluso en el sentimiento andino actual hay una corres-
pondencia entre las ideas de lo masculino con lo solar y la autoridad política, 
mientras la luna con la autoridad religiosa y lo femenino, elementos estos que 
dificultan la interpretación de la ubicación de la Pachamama en el lado solar, 
masculino y diurno, en la representación pictórica de Coricancha, elaborada por 
Pachacuti. Al respecto comenta Estermann (2006) que “La pachamama es ante 
todo virgen que es fecundada por la lluvia y el sol; la ‘pareja’ de la pachamama 
es el apu/achachila, la cumbre del cerro más cercano que sirve de chakana entre 
hanaq/alax pacha y kay/aka pacha” (p. 176). 

Esta correspondencia entre las polaridades no es propiamente ‘conceptuali-
zada’ –llevada a la abstracción conceptual– en el devenir histórico de los pueblos 
amerindios, sino que es presentada (re-presentada) por medio de la ritualidad y la 
celebración, pero de manera particular, en la distribución del espacio geográfico 
de las comunidades andinas que muy en coherencia con las simbologías espa-
cio-temporales, estructuran su mundo de la vida, aquello que da sentido a lo que 
es y está, de cara a dichas correspondencias y a una particular dialéctica andina.

En efecto, la capital del antiguo Imperio inca seguramente fue elegida bajo di-
chos criterios, siendo el Cusco el centro o chakana divisoria de los cuatro extremos 
del Tawantinsuyu, y estando este a su vez divido por Hanan Qosqo y Urin Qosqo; 
justamente la línea demarcatoria de estas dos regiones de la capital, designaba la 
quaternitas de las cuatro regiones del Tawantinsuyu, y queda ubicada precisamen-
te en la Plaza de Armas o Plaza Central, también llamada Waqaypata, donde por 
demás, convergen los vías que conectan a lo que fue el Imperio inca. 

Esta división o dualidad complementaria entre lo de arriba y abajo que se re-
presenta bien en la estructura del Tawantinsuyu, se manifiesta también en el hecho 
de que cada región a su vez tenía ciertos espacios: ‘femenino’, Akllawasi y ‘mas-
culinos’, Qorikancha, elementos que desde la perspectiva del escritor de Filosofía 
andina (2006) se mantienen en la actualidad geográfica de la región y que en cier-
to sentido son el eje dialéctico del desarrollo occidental.
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Para el filósofo suizo Josef Estermann, la forma de representar dicha realidad 
espacio-temporal es evidente por medio del despacho/waxt´a o pago, ritual pa-
nandino muy significativo en términos de la racionalidad andina. Este ritual, que 
más allá de ser una ceremonia religiosa, es una celebración sacramental, en tanto 
sacramentum, mystherion, en el que la pacha está simbólicamente presente, es de-
cir, donde la realidad de la pacha, no se re-presenta por medio de la ‘oscuridad’ y 
‘limitación’ conceptual, teórica o icónica, sino en una “presentación celebrativa”; 
en tanto acontecimiento colectivo que manifiesta lo ‘transitorio’ y la ‘reciproci-
dad’ por medio del despacho, o paquete con el que se ‘despacha’ a las divinidades. 
Justamente en la manera de celebración del despacho, se evidencia el estrecho vín-
culo entre el espacio y el tiempo, pues este: 

(…) no solo tiene que corresponder con al lugar apropiado, sino sobre todo 
al momento oportuno (kairos); no cualquier lugar y momento son oportunos 
para el ritual. La noche (símbolo de los ‘femenino’ y de la luna) es preferida 
para realizar el ritual que demora varias horas; a medianoche (una chakana) 
se procede normalmente a quemar el despacho (Estermann, 2006, p. 178). 

Esta particularidad del tiempo andino, que se expresa en el despacho –pero no única-
mente en este, donde el tiempo y el espacio deben coincidir para el acto celebrativo53, 
no es otra cosa sino la condensación pachasófica de la realidad. Es la manifestación, 
la presentación –más allá de la re-presentación que es lo que haría el concepto oc-
cidental– por medio del rito, de la realidad-toda captada en el tiempo ritual, en el 
tiempo-espacio propicio, en tanto tiempo de la propiciación.

53	 En el caso de los despachos, estos deben ser celebrados en los días y semanas anterio-
res a la siembra y después de las cosechas, entre los días martes y viernes, preferible-
mente. También las horas en las que se celebran los ritos son importantes, pues estas 
funcionan como chakanas, de allí que las horas preferidas sean: a la media noche o 
chawpi-tuta/chikärma; los crepúsculos matutinos o pacha paqariy/qhantati; y los cre-
púsculos vespertinos o tutayay/chhayphathati.
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La cuidadosa ubicación topográfica de los elementos en el despacho, evidencia 
que el tiempo no es un mero trasegar lineal de los sucesos en el marco de un deter-
minado espacio –que por demás no regresa, sino que pasa–, sino que tiempo-espacio 
coexisten en una mutua afectación. Es por ello que en este ritual –por demás vincula-
do al tiempo en tanto kutiy o ‘volver’, del tiempo que vuelve– se disponen diferentes 
elementos dentro de una hoja blanca que representan la totalidad de la pacha54. En 
este sentido menciona Estermann (2006) que: “Aparte de la referencia sacrificial del 
rito, también alude a la racionalidad cíclica de la filosofía andina: este universo or-
denado (pacha) llega a un punto decisivo de ‘volver’ (kutiy/kutiña) a nacer” (p. 179).

El proceso del quemado en el despacho/waxt´a es la realización simbólica, en 
tanto σύμβoλoν, del pachahuti o ‘vuelta de pacha’, cataclismo cósmico; por este he-
cho es natural que la ceremonia en muchos de los casos coincida con el ‘nacimiento 
de un nuevo día’, justo cuando la luna ‘muere’ y ‘renace’ el sol. Por esta razón:

También las grandes fiestas andinas son ‘presentaciones cósmicas’ aunque 
muchas de ellas ya son ‘sobre-culturadas’ por la religión católica. Muchas de 
ellas tienen que ver con los ‘espacios intermedios’ hanaq/alax pacha y kay/
aka pacha, entre izquierda (femenino) y derecha (masculino); son entonces 
ceremonias que tienen como función principal asegurar la relacionalidad 
en estas transiciones críticas y precarias, o sea: se trata de rites de passage 
(ritos de transición) cósmicos (Estermann, 2006, p. 180). 

54	 Para el ritual del despacho, se ubican dentro de una hoja blanca que representa 
la pacha y en la parte superior, al sol y la luna, representados casi siempre con 
pedazos de papel dorado y plateados, correspondientemente; también algunos 
elementos en representación de las estrellas a ambos lados de la coca. En la par-
te inferior debe haber un feto de vicuña o de sullu ‘llama’ y diferentes frutos de 
maíz, dulces y demás, como representando el reino animal y vegetal; también hay 
elementos que representan la selva (frutos) y las costas con conchitas de mar; el 
ser humano es representado como la coca, también como chakana. Una vez reu-
nidos los elementos que ‘presentan’ la realidad del cosmos, el paqo/yatiri procede 
a envolver todo en el papel blanco, en el ‘cosmos’ y a la hora indicada procede a 
realizar la quema en una fogata (Estermann, 2006).
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El tiempo-espacio cualitativo andino 
y ciclicidad del tiempo

Como es propio del pensamiento andino que carece de sustantivos abstractos, la no-
ción del tiempo se da como relacionalidad cósmica, es decir, no es ‘algo’ exterior a lo 
que existe y vive, pero tampoco un fenómeno netamente existencial o trascendental. 
Por ello para el runa/jaqi (hombre y mujer, el ‘sujeto’) andino, se vive en el tiempo 
tanto como en el espacio; de allí que el mismo sea como la ‘respiración’ o el cons-
tante ir y venir de los mares: “El ‘tiempo’ es relacionalidad cósmica, co-presente con 
el ‘espacio’, o simplemente otra manifestación de pacha” (Estermann, 2008, p. 129).

De allí que en la ‘mitología’ y ritualidad –en el pensar andino– se presenten 
dos grandes períodos opuestos y relacionados dialécticamente con las espacialida-
des de lo de ‘arriba’ y lo de ‘abajo’, esta última relacionada con el período o tiempo 
primitivo, tiempo de la oscuridad, vinculado al genio maligno; espacio donde 
predomina el caos y la barbarie; en contraposición al segundo espacio-tiempo del 
héroe civilizador, donde tiene primacía la luz, la ‘cultura’ y el orden, asociado todo 
ello a lo ‘alto’ lo de ‘arriba’, hanaq pacha.

El tiempo andino está regido por la oposición de la dialéctica complemen-
taria, pues a un período de oscuridad, naturaleza y barbarie, asociado a lo 
Bajo y a lo antiguo, se le opone un período simétricamente inverso de luz, 
cultura y civilización, vinculado a lo Alto y a lo moderno. La transición en-
tre uno y otro está definida por un cataclismo o pachakuti, que enfrenta a 
ambos opuestos en un terreno neutral (Akapacha) y los confunde e iguala 
momentáneamente en un caos temporal, que luego otorga el predominio al 
término que estaba subordinado (…) (Montes, 1999, p. 105). 

Por otra parte, lo de ‘abajo-bajo’ se relaciona con el pasado y lo de ‘arriba-alto’ con 
el presente, realidad que lleva a Montes a afirmar que “Existe una concordancia 
exacta entre categorías espaciales y temporales, en concordancia con la unidad 
espaciotemporal de pacha” (p. 105). 
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En las observaciones del movimiento espacio-temporal de los mitos andinos, se 
puede constatar que los atributos de lo que la razón de Occidente ha denominado 
‘el tiempo presente’, están en una relación opuesta con los atributos del pasado y 
el futuro –nuevamente expresándolo en la noción occidental de ‘pasado-presente-
futuro’–, en cierto sentido, el presente se da como una inversión del pasado y el 
futuro, y el pasado siempre tiende a retornar en una secuencia cíclica del tiempo, 
repetida en períodos de mil años.

Es interesante que Guamán Puma se aparta en sus descripciones de esta no-
ción de los tiempos, y ello es entendible, máxime, cuando el indígena tenía la 
monumental tarea de conciliar el cristianismo católico con las nociones andinas 
que están siempre presentes en su texto y perspectiva. Guamán percibe el deve-
nir temporal en un proceso lineal y ascendente de cinco edades y no propiamente 
de mil años cada una, como se evidencia en las narraciones míticas observadas 
por el autor de La máscara de piedra. Lo que es cierto es que el indígena hace 
coincidir el comienzo de la era cristiana con la era incaica a la que atribuye una 
duración de 1500 años:

De esta manera, la duración uniformemente milenaria de los períodos tem-
porales andinos no emana de los hechos históricos mismos, sino que está 
establecida de antemano por las oposiciones y correspondencias simbólicas 
de la dialéctica andina. En otras palabras, independientemente del trans-
curso real del tiempo, la duración atribuida a estos períodos se acorta o se 
alarga arbitrariamente para acomodarla a dichas categorías lógicas preesta-
blecidas. El tiempo es por lo tanto elástico y relativo: como no se lleva un 
cómputo exacto de los años, no existe una escala temporal absoluta (…) 
(Montes, 1999, p. 106).

Justamente por esta ‘elasticidad’ del tiempo a la que hace referencia Montes, es 
que el ‘pasado-futuro’ son siempre el ‘ahora’ del presente, el que a su vez es la con-
temporaneidad del pasado-futuro, achicando la distancia que puede haber en 
el pensamiento occidental, particularmente, en su tripartición del tiempo entre 
pasado-presente-futuro.
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Al ser ‘relativa’ la noción del tiempo en el pensar andino, este puede “acortarse 
indefinidamente hasta hacerlos inmediatos” (p. 106). Así, el presente a más de ser 
un ‘ahora’ del pasado-futuro, funciona como la chakana espacio-temporal; ello no 
significa que el tiempo no transcurra, pues en efecto hay una noción de un ‘antes’ 
y un ‘después’, solo que estos son a la vez un ‘ahora’ presente; los acontecimientos 
del pasado-futuro, ocurren en el ‘ahora presente’ sobre el que concluyen y colap-
san los ‘tiempos posibles’. Así mismo lo constata el intelectual boliviano al afirmar 
que: “(…) el pasado legendario (…) se revive continuamente en este presente mí-
tico, al que fundamenta y confiere sacralidad. Esto explica la constante del pasado 
en el presente precolombino” (p. 106)55.

Un ejemplo de lo anterior se evidencia en las fiestas del aya marq´ay Killa 
–mes de llevar a los muertos– y en la antigua tradición del Qhapaq Raymi o sols-
ticio de verano, donde algunas fuentes documentan que en todas las festividades 
los restos de los muertos eran paseados por el Templo del Sol (Mejía, 1994). En 
estas festividades el pasado representado en los muertos es ‘contemporanizado’ 
en el tiempo presente. Desde dicho horizonte temporal, es comprensible el hecho 
lingüístico-simbólico –‘paradójico’ para el pensar racional– de que por ejemplo 
en el quechuamara el pasado siempre esté orientado no solo simbólicamente sino 
también lingüísticamente hacia el futuro, ello se constata en la existencia de un 
único vocablo para hacer referencia al pasado-futuro, ñawpa que puede tener el 
sentido de ‘antes’, pero también de ‘adelante’ o ñawpacha; o la expresión quepa 
que tiene la connotación de “atrás, adelante, después”. Lo que en Occidente está 
adelante –temporalmente–, en el futuro; para el pensar andino está atrás, en el 
pasado, por eso no se requiere un ‘proyectarse’ hacia un querer-ser, sino simple-
mente un estar, la existencia inauténtica del filósofo alemán:

55	  Montes observa dicha realidad del pasado en el presente indígena en la actualidad 
del rito o culto de a los muertos, celebrado en el mes de aya marq´ay Killa –mes de 
llevar a los difuntos- correspondiente al mes de noviembre. En medio del rito se 
sacan los difuntos de sus sepulcros o pukullu, y se les viste con las mejores prendas, 
se les da de comer y beber, y ‘se les saca a pasear’.
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Para el runa/jaqui el futuro no es algo que ‘viene’ delante, y el pasado algo 
que está (o se va) atrás, sino al revés: el futuro en cierto sentido está atrás, y 
el pasado “adelante”. La etimología nos ayuda a explicar esto. En los idiomas 
aimara y quechua, la palabra “ojos” se expresa por los vocablos nayra y 
ñawi, respectivamente. Aunque tenemos ojos ‘adelante’, para mirar ‘hacia 
adelante’, las raíces lingüísticas nayra y ñawi se refieren a sucesos del pasado: 
nayrapacha significa ‘tiempo antiguo’, y ñawpa/nayra o ñawpaq quieren 
decir ‘lo anterior’, lo ‘viejo’. El vocablo quepa/quipa significa en ambos 
idiomas (aimara y quechua ayacuchano) ‘espalda’; pero la raíz quepa/qhipa 
se refiere al futuro y tiene connotación de ‘después’, ‘luego’ (Estermann, 
2006, pp. 200-201).

Es en este sentido de una visión cíclica y dialéctica del tiempo donde se puede de-
cir que el andino camina de cara hacia atrás, con la mirada en lo permanente, que 
no es propiamente el presente, ni menos aún el futuro, sino el pasado común vi-
vido y que se concretiza en el presente del ‘ahora’. 

En el pensar andino se habla en términos de lo que en el mundo griego56 se re-
presentaba con la expresión kairos, (καιρός) que se diferencia de kronos (κρόνος), 
en tanto que esta última piensa el tiempo como algo medible. De tal manera que 
καιρός está relacionado con el ‘momento propicio para’, como en las expresiones 
del Eclesiastés bíblico en su versión griega que dice:

Todo tiene su momento y un tiempo para hacer las cosas bajo el cielo. 
Tiempo de nacer y tiempo para morir; tiempo de plantar y tiempo para 
arrancar lo plantado. Tiempo de matar y tiempo para curar; tiempo de 

56	 Los griegos tenían una concepción amplia y similar a la del ‘tiempo’ andino, en 
tanto conservaban una noción ‘cíclica’ y hasta ’eterna’ del mismo. También usa-
ban, para su representación el círculo, pues ejemplificaba la forma perfecta de 
movimiento, de tal suerte que el ‘tiempo’ era una especie de ‘movimiento eterno’. 
Esta visión comienza a sufrir un cambio significativo con la influencia del pensa-
miento semita, pues de allí el ‘tiempo’ occidental tendrá una característica lineal 
y teleológica (que tiende a un fin) (Estermann, 2006).



135

Tiempo-espacio en el pensamiento andino

destruir y tiempo para edificar. Tiempo de llorar y tiempo de reír; tiempo 
de lamentar y tiempo de bailar. Tiempo de lazar piedras y tiempo de jun-
tarlas; tiempo para abrazos y tiempo para abstenerse de ellos. Tiempo de 
buscar y tiempo para perder; tiempo de conservar y tiempo de sacar fuera. 
Tiempo de rasgar y tiempo para cocer; tiempo de callar y tiempo de ha-
blar. Tiempo de amar y tiempo para odiar; tiempo de polemizar y tiempo 
de paz (Cohelet, en Eclesiastés 3. 1-8; traducción libre).

Justamente lo que permite que el ‘tiempo sea propicio’, sea kairos, es el balance-tensión 
entre el tiempo-espacio de la existencia, sacralizada por el pensar en la celebración 
ritual, donde se da el tiempo, como pacha57. Por lo anterior es que Estermann (2006) 
puede concluir con respecto a la noción de la temporalidad en la existencia andina 
que: “El cosmos (pacha) es cuatridimensional, una red interconectada de relacio-
nes espacio-temporales. Por eso, el tiempo andino está estrechamente ligado a los 
fenómenos pachasóficos de tipo astronómico y ecosófico” (p. 196).

En este horizonte de comprensión, el tiempo no es un quantum expresable en 
términos matemáticos y tampoco permite el optimismo temporal característico 
de la racionalidad occidental, en tanto la proyección de la imagen de un ‘tiempo 
que avanza’ o ‘progresa’ infinitamente –idea que por demás ha sido conveniente 
para el desarrollo capitalista–: 

El ‘tiempo cronológico’ es la expresión más nítida del sentimiento moder-
no. El tiempo es ‘medible’ y monetarizable: ‘el tiempo es dinero’. Uno puede 
‘perder’ o ‘ganar’ tiempo; el tiempo se nos puede ‘ir’; ‘tiempo’ es una pose-
sión (lo tenemos o no lo tenemos) y una obsesión (‘carrera contra el tiempo’) 
(pp. 196-197).

57	 Es importante recordar que ni en quechua ni aymara, existe un término para refe-
rirse exclusivamente a la noción de ‘tiempo’. Hoy día se utiliza la expresión timpu 
que es el término ‘tiempo’ quechuizado y aimarizado.
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En contraste, el tiempo andino no es algo que se pueda tener como una posesión 
y mucho menos algo que se acaba o se gasta; al contrario, es la posibilidad exis-
tencial donde el runa/jaqui vive, de la misma manera que existe en el espacio. Es 
tiempo en cuanto pacha, podría ser mejor representado con el ‘latir del corazón’ o 
la ‘respiración’, como el ‘ir y venir’ del día y la noche; es otra manifestación y de-
velación de la pacha: “El ´tiempo’ es relacionalidad cósmica, co-presente con el 
‘espacio’, o simplemente otra manifestación de la pacha” (p. 197).

De lo anterior se deduce que con relación al tiempo en los Andes no son cate-
gorías relevantes las de ‘atrasado-avanzado’ o ‘pasado-futuro’ sino ñawpaq/nayra 
o antes y qhepa/quipa o después; es decir, el tiempo tiene unas características más 
cualitativas “según su densidad, el peso y la importancia de un acontecimiento” 
(p. 197). Esta es la razón por la que los tiempos son densos y pesados, tanto como 
flacos, livianos, ‘propicios para...'.A esto también se debe el hecho de que las fies-
tas rituales andinas no son ‘celebrables’ en todos los ‘momentos’ del año, pues cada 
‘tiempo’ tiene su propósito específico pues las ceremonias no son neutrales con 
respecto al tiempo, pues si no es el tiempo propicio los ritos no tienen el efecto de-
seado, por ello: “no se puede ‘presionar’ el tiempo; por eso, las supuestas ‘ganancias’ 
de tiempo para el runa/jaqui a largo plazo serán ‘pérdidas’” (p. 197). 

En la cotidianidad del mundo popular andino se encuentra un sinnúmero de 
rezagos que evidencian la permanencia de una experiencia profunda de un tiempo no 
cuantificable y radicalmente temporalizado por la existencia del runa/jaqui. Es muy 
común, por ejemplo, escuchar hablar de la ‘impuntualidad’ de los latinoamericanos 
–por supuesto no en aquellos que han llegado al ideal de la pulcritud occidental–, 
como la famosa ‘hora llanera’ en Colombia; la ‘hora peruana y boliviana’ que ha sido 
interpretada por la modernidad colonial, como evidencia de la pereza, la ‘flojera’, e 
incluso, han adjudicado a esos calificativos la responsabilidad del atraso económico 
del continente; acaso una expresión de las nuevas colonialidades del saber/poder 
de las que habla Quijano (1997). 

Muy al contrario de una supuesta pereza o flojera, adjudicada por quienes conside-
ran el tiempo en términos de ‘ganancia/pérdida’, estas expresiones son manifestaciones 
de una noción novedosa frente al tiempo. Este es pensado como ‘momento apropiado’, 
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como en la expresión común latinoamericana de ‘ahorita’. Mientras, por ejemplo, 
en la lengua inglesa requiere, para referirse a algo similar al ‘ahorita’ andino, la ex-
presión just a second o just a minute: “La expresión 'ahorita' no revela una relación 
cronológica inmediata (en un minuto, en cinco minutos) con un acontecimiento, 
sino algo que ya está presente (Kunan/jichha: ‘ahora’) vivencialmente, pero que de 
hecho puede realizarse recién en una o dos horas” (Estermann, 2006, p. 197). La mis-
ma aparente falta de ‘objetividad’ y ‘precisión’ del tiempo, se da en la entremezcla que 
hacen los campesinos entre el tiempo y el espacio, con la expresión ‘alli nomasito’ o 
‘allí no más’, al responder a preguntas como ¿cuánto falta para llegar?

El tiempo andino no es ni progresivo ni unidireccional, sino bidimensional y 
multidimensional, es por ello que para esta racionalidad el futuro está, tanto lin-
güística como vivencialmente ‘atrás’ y el pasado ‘adelante’58. Para el pensamiento 
popular andino, la historia no es el despliegue y la realización de un novum, o de 
un ‘espíritu absoluto’; menos aún del ‘progreso o del desarrollo’, más bien es una 
‘repetición cíclica’ que se corresponde con el orden del cosmos. 

En los Andes, particularmente en los pueblos que habitan las alturas del Cusco, 
subyace aún una visión del tiempo dividida en cinco épocas o tiempos cíclicos: el 
tiempo primordial y la creación o ‘criación’, denominada pachakamaq; el tiempo 
de los que pasaron o el ñawpa machulakuna/nayra achachiclanaka; el tiempo de 
los incas y la Conquista; el período moderno; y el futuro. En la noción tradicional 
del tiempo en cinco épocas, cada ciclo termina con un pachakuti, un volver, un 
renacer cósmico que si bien tiene similitudes con el ‘eterno retorno’ nietzscheano, 
no es una mera repetición, sino que cada pachakuti siempre es una nueva forma 
de ordenamiento de la pacha, por lo que no hay una continuidad ininterrumpida 
entre las épocas o pacha, sino unas discontinuidades cósmicas, pachakuti.

Esta es justamente una diferencia radical con la dialéctica occidental, pues la 
andina no contempla un progreso inherente al devenir de los tiempos, al devenir 

58	 El pasado es ñawpa pacha/nayra pacha, y significa algo así como el tiempo de ade-
lante o de los ojos; mientras el futuro es quepa/quipa pacha, que significa tiempo 
de atrás o tiempo de la espalda.



138

Ontología relacional del tiempo-espacio andino: diálogos con Martin Heidegger

de la historia, sino cierto pesimismo del mañana: “Podríamos hablar de un ‘pesi-
mismo estructural’ andino, pero solo si tomáramos la concepción de ‘optimismo’ 
en sentido occidental (progreso hacia el futuro) (Estermann, 2006, pp. 202-203).

Por su parte el ñawpa pacha –pasado–, se ‘actualiza’, está ‘presente’, es ‘vigente’, 
en el kay pacha, tal como lo están los ñawpa machulakuna/nayra achachilanaka 
–antepasados– que siguen ‘viviendo’ en el presente59: “Existe una sincronicidad 
inter-cíclica que es la co-presencia simbólica y celebrativa de acontecimientos de 
distintos momentos históricos; el runa/jaqi hace presente al pasado y futuro me-
diante el rito, la ceremonia y el culto” (Estermann, 2006, p. 203). 

Es por esta misma razón que el acto cognoscitivo por excelencia en el mundo 
andino es la ‘presentación’ celebrativa y ritual, en esta idea converge Estermann 
(2006) con las investigaciones de Rodolfo Kusch (2009) y la extensa obra de Zuidema 
(2010). En la celebración ritual el ‘pasado’ y el ‘futuro’ se condensan, se concen-
tran, razón por la cual no es una simple ‘representación’, como lo es el concepto 
con respecto a la ‘cosa’, sino una ‘presentación’ real, no dispersa y fragmentada; es 
decir, simbólica, en el sentido ya enunciado. 

El pachacuti ‘esperado’ –en todos los sentidos: en la siembra, en la economía 
y la política es dado en el ‘pasado’ no vivido, pero experienciado en el rito y la 
celebración. Este pachacuti es en sentido amplio, una ‘utopía’, pero no en tanto 
proyección de un futuro lineal que pretende dar paso de un ‘lugar’ menos bueno 
a ‘otro’ mejor, sino en el sentido en que Hinkelammert lo postula, en el marco de 
una Crítica a la razón utópica (1990), como “condición de lo posible”. Es en cierto 
sentido una ‘anti-utopía’, pues la ‘proyección’ –en sentido heideggeriano– no se da 

59	 Llama la atención al respecto, la manera como pervive esta racionalidad en las ur-
bes de América Latina, particularmente en los ‘ritos’ mortuorios y fúnebres de las 
clases populares, que aunque de carácter espacial ‘urbano’, dejan entrever aún la 
‘actualidad’ del ‘presente’. El Cementerio Central de Bogotá, por citar un ejemplo, 
acoge gran cantidad de experiencias populares en las que el difunto, no solo ‘sigue 
escuchando’ y se le reza, se le pide favor, sino que además media entre la experien-
cia de ‘este’ mundo, kay pacha y la del ‘otro’ mundo hanaq pacha.



139

Tiempo-espacio en el pensamiento andino

hacia un futuro nuevo y desconocido, sino “a un pasado almacenado en el simbo-
lismo del subconsciente colectivo” (Estermann, 2006, p. 204)60.

Estas formas de pensar el tiempo permiten entrever elementos que aunque se 
apartan del interés investigativo del presente texto, podrían ayudar a comprender las 
maneras como las lógicas de ‘proyectarse’ en el ‘mundo de la vida’ de la racionalidad 
moderno/colonial, tienden a un ‘utopos’, muchas veces negado, que se despliega en 
un ‘futuro’ ‘mejor’ en tanto posibilidad de ‘desarrollo’; se contraponen a las lógicas 
de un orden cósmico dado en el tiempo andino. 

Lo anterior genera el reto de pensar otra forma de concebir el tiempo, ahora 
con un carácter cualitativo que dicta las ‘horas y los días propicios’. La transgre-
sión epistémica de este ‘orden’, por demás ‘imposición epistémica’, por medio de 
una única manera de concebir el tiempo –inclusión en la proyección moderna/co-
lonial “desarrollo”–, no solo es un ejercicio abierto de violencia a la existencia de 
los sujetos, sino también contraproducente –como lo evidencia la actual situación 
ambiental– para toda la especie humana. Es en sentido lato, el acto de ‘irraciona-
lidad’ por excelencia. “El tiempo andino se parece más a la durée que al temps en 
sentido de Bergson; solo que no se trata de un ‘sentimiento’ subjetivo, sino de un 
orden cósmico y colectivo” (Estermann, 2006, p. 206).

60	 Al respecto de la esperanza ‘futura’, puesta en un pasado-actualizado, una cita 
de Estermann (2006) que por su valor aclaratorio se pone en extenso: “La figura 
legendaria del inkari (una quechuización de los vocablos españoles ínca' y 'rey') que 
todavía vive en la población campesina, indica que la esperanza de ‘liberación’ y 
restitución del orden está puesta en una realidad ‘pasada’ (ñawpa/nayra). El Inka, 
asesinado por los conquistadores (en especial Atawallpa), ‘resucitará’ un día, y 
viniendo de uray/manqha pacha (es decir: de la selva, a donde habían huido los 
últimos descendientes de los incas), resucitará el orden cósmico (pacha), violado y 
desequilibrado en forma traumática por los invasores. La época ‘moderna’ en este 
sentido es solo un período transitorio, una vuelta (kutiy(kutiña) para llegar –back to 
the future– a un punto antes de su comienzo (…) las cuatro extremidades de Túpac 
Amaru, representan la totalidad cósmica de la quaternitas espacial (arriba-abajo y 
derecha-izquierda), pero también la integridad del Imperio incaico (Tawantinsuyu), 
llegarán a unirse cuando inkari, después de un (o del último) pachakuti, resucitará 
como Fénix de las cenizas” (p. 205).




