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WAYRA WASI: LA CASA DEL VIENTO. MEMORIAS Y SIGNI-
FICADOS DE UNA CUEVA AL EXTREMO SUR DEL DOMINIO
INKA (CHADA-CULITRIN, REGION METROPOLITANA, CHILE)

Wayra Wasi: The House of the Wind. Memories and Meanings of a Cave at the
Southern End of The Inka Domain (Chada-Culitrin, Metropolitan Region, Chile)

JUAN FRANCISCO ECHEVERRIA*

Resumen

Segun la crénica de Gerénimo de Bibar, cerca de la Angostura de Paine (Chile) se encontraba una cueva adorada por
la cultura Inka, por donde salia el viento con fuerza. En este articulo se presenta una revision bibliografica de lo que se ha
escrito sobre esta cueva, hoy destruida, y se presentan los resultados de una investigacién etnogréafica con el objetivo de
mostrar las multiples memorias asociadas a este espacio, ademas de interpretar sus posibles significados. De esta manera,
se presentan las posibilidades de estudiar un sitio de dificil acceso arqueolégico, pero de un alto valor simbdlico, a través
de una metodologia interdisciplinaria. Al mismo tiempo, se introduce un tépico escasamente trabajado en la etnohistoria
y arqueologia chilena, el de los oraculos andinos, como una interpretaciéon posible de la cueva del viento, ubicada en el
extremo sur del Tawantinsuyu.
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Abstract

According to Geronimo de Bibar’s chronicle, near the Angostura de Paine (Chile), was located a cave adored by the Inka
culture, where the wind came out strongly. In this article, it is presented a bibliographic review of what has been written about
the cave now destroyed and the results of an ethnographic investigation with the aim of showing the multiple memories
associated to this place, as well as interpreting their possible meanings. In this way, through an interdisciplinary methodology
the possibilities of studying such a hard site for archaeological excavations but of high symbolic value are presented. At the
same time, is introduced a topic scarcely worked on in Chilean ethno-history and archaeology, that of the Andean oracles,
as a possible and accurate interpretation of the cave of the wind, located at the southern end of the Tawantinsuyu.
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Introduccion

En la Crénicay relacién copiosa y verdadera
de los reynos de Chile, terminada en 1558,
Geronimo de Bibar escribié que en una sierra
ubicada al este de la actual Angostura de Paine,
al sur de la Regi6on Metropolitana de Chile, el
pueblo Inka encontr6 una cueva por la que salia
viento con mucha fuerza. Al verla, los indigenas
cuzquehos se alegraron “porque decian que
habian hallado guayravaci, que es tanto como
si dijese ‘la casa del viento™ (Bibar, 1952, p.
138). Esta es la Unica fuente histérica que hace
referencia directa a Wayra Wasi y ese fue el
punto inicial de una investigacion realizada en
2017 y 2018, que tuvo por objetivo averiguar
qué habia sido de ese espacio en la actualidad
y dilucidar si atin existian memorias asociadas a
la cueva entre los vecinos del sector.

En este articulo se presentara una revision
bibliografica sobre lo que se ha escrito respecto
a Wayra Wasi y se presentaran los resultados
de la etnografia realizada en sus localidades
aledanas' para dar cuenta de las distintas
memorias asociadas a la cueva y, finalmente,
proponer una hip6tesis sobre su posible signifi-
cado simbdlico en el contexto de la anexion de
los valles centrales de Chile al Tawantinsuyu, el
“imperio” Inka.

Metodologia

El método propuesto para esta investigacion
tuvo un enfoque interdisciplinario que combiné
elementos propios de la historia y la antropo-
logia. De la primera disciplina se tom6 como
referente tedrico y metodolégico el enfoque
microhistérico, que permite observar con mayor
atencion y detenimiento ciertos elementos que,

por lo general, pueden pasar desapercibidos
en las perspectivas globales (Man, 2013). Asi,
con una mirada microespacial, se analizaron en
profundidad las fuentes primarias y secundarias
existentes en relacién con la ocupacion Inka de
las zonas aledafas a la cueva del viento para
buscar informacion que pudiera dar pistas sobre
su significado y la extension de este a otros
espacios similares. Si bien desde la microhis-
toria se sostiene que las conclusiones de un
caso especifico no pueden ser generalizadas a
la totalidad del proceso estudiado, si es posible
apuntar que los casos particulares, “limites”,
también pueden ser representativos (Ginzburg,
2008; Echeverria & Bravo, 2019).

Tal como la microhistoria propuso, desde
sus inicios, vincular el método histérico con el
trabajo de campo propio de la antropologia,
en esta investigacion se utiliz6 una metodo-
logia etnogréfica y el estudio de memorias. La
perspectiva etnografica fue entendida como
un “estar ahi”, en el espacio de interés, para
escuchar y estar atento “multisensorialmente” a
los sucesos del lugar y su gente; es decir, tener
todos los sentidos puestos en la aprehensién
del entorno para describirlo de manera densa,
analizarlo tedricamente y recopilar testimonios
orales que permitan entender las dinamicas de
sus grupos humanos (Geertz, 1992; Curatola,
2012; Echeverria, 2019).

Siguiendo estos principios, durante el
segundo semestre de 2017 se realizaron
numerosas visitas a las localidades de Chada,
Culitrin y, en menor medida, Hospital (Colonia
Kennedy), en la comuna de Paine, Region
Metropolitana. Ademas, en 2018 se realizé una
segunda etnografia de nueve meses junto a la
antropologa Carla Bravo, que estuvo enfocada
en la historia reciente de Chada. En el primer
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trabajo en terreno, que gir6 en torno a Wayra
Wasi, se realizaron ocho entrevistas, de las
cuales tres contenian informacion relacionada
con la cueva. Dos de estas tres entrevistas
semiestructuradas se hicieron en parejas, por
lo cual se recopilaron los testimonios de cinco
personas, de entre 55 y 75 afos: Esteban
Fuentes, de Culitrin; Oscar Pinto, de Colonia
Kennedy; Néstor Soto, Cristian Sepulveda y
Miguel Caviere, de Chada?. Para ello se cont6
con los consentimientos informados respectivos
y, posteriormente, con su aprobacion de un
escrito preliminar del presente articulo.

Los testimonios fueron estudiados como
“memorias individuales”, es decir, como relatos
del pasado mediados por los recuerdos y
olvidos de cada persona, a través de los cuales
es posible acceder a situaciones pretéritas,
pero teniendo en cuenta los matices de cada
entrevistado, puesto que cada uno reconstruye
el pasado desde sus marcos de referencias
contemporaneos y personales (Ricoeur, 2004;
Stern, 2009; Echeverria, 2019).

Chada, un espacio relevante

La cueva denominada Wayra Wasi por el
Inka, segun Bibar, se encuentra ubicada en
las proximidades del actual sector de Culitrin,
junto a la localidad de Chada. Mientras que
el primer poblado casi no ha sido estudiado
arqueolbgicamente, el segundo ha llamado la
atencion del mundo académico por lo menos
desde 1994, cuando se hicieron las primeras
aproximaciones arqueolégicas, siguiendo
lo escrito por Bibar (Stehberg, Planella &

Niemeyer, 1998). Chada, actualmente un valle
rural, formd parte de la zona austral del Kolla-
suyu, la regién meridional del Tawantinsuyu.
A partir de la lectura de los trabajos arqueol6-
gicos y etnohistoricos sobre el lugar, es posible
sostener que fue un sector de gran importancia
para las poblaciones prehispanicas en, por
lo menos, tres ambitos: (i) como un lugar de
asentamiento, (i) como un punto de control
estratégico y (iii) como un espacio religioso.

El primero de estos tres puntos hace
referencia a una ocupacién de larga data en el
valle. La zona del rio Angostura y sus afluentes
fue ocupada, al menos desde el afio 300 d.C.,
por miembros de la denominada cultura Llolleo
y, a partir del 900 d.C., por grupos Aconcagua
(Toro, Olea, Gallardo & Castillo, 2015a). Estos
ultimos poblaron Chada hasta la llegada del
Inkay luego convivieron con él, como se deduce
de los dos sitios habitacionales hallados en el
sector: Turbinas 1 y Turbinas 2. Estos asenta-
mientos pueden considerarse como parte de
un caserio o pueblo habitado desde 1030 d.C.
(Stehberg et al., 1998).

Es una realidad que gran parte del valle fue
habitado por poblaciones Llolleo, Aconcagua
y, posiblemente, Bato, en zonas que no han
sido estudiadas aun (Luis Cornejo, comuni-
cacion personal, 26 de septiembre de 2018).
De hecho, nuevas prospecciones realizadas
en 2019 a raiz de esta investigacion, junto
al arquedlogo Nicolas Ruano, indican que
la ocupacion Aconcagua habria sido muy
relevante en el valle y que posiblemente
existen sitios habitacionales y funerarios que
aln permanecen sin excavar.
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Figura 1: a. Fragmenteria ceramica hallada en Chada, ejemplo de lo que los agricultores
encuentran con frecuencia. b. Ceramica proveniente del sitio habitacional Aconcagua en Chada,

Periodo Agroalfarero Intermedio Tardio. ¢. Ceramica diaguita-inka, obtenida al interior del sitio
Ruinas de Chada, Periodo Agroalfarero Tardio.

Fuente: a. Toro, Olea, Gallardo & Castillo (2015b). b. y ¢. Stehberg et al. (1998).

Cuando este territorio y su poblacién local
fueron incorporados al Tawantinsuyu, Chada
pasé a ser entendida desde una perspec-
tiva politico-militar como un sector de gran
relevancia estratégica para la expansién Inka
hacia el sur. Esta zona se habria convertido en
una suerte de frontera cultural entre los grupos
Aconcagua y otros que se opusieron con mayor
fuerza a los cuzquefios y que, por lo mismo,
fueron denominados, despectivamente, purun
auca, nocién quechua que destaca el caracter
subversivo y, por lo tanto, “salvaje” de estos
grupos. De la hispanizacion de este término
surgiria el exébnimo “promaucaes” (Stehberg &
Planella, 1998; Manriquez, 2002).

Ante esta situacion adversa, el Inka tuvo que
desplegar todo un mecanismo defensivo que
le asegurara el control del paso que cruzaba el
cordén de Angostura desde el valle de Chada
hacia el sur. Por lo que no solo consolidaron
su red vial, el Qhapaq Nan, sino que también

la resguardaron mediante la construccion de,
al menos, un reducto fortificado de cumbre
(Stehberg, 2013). Asi se evidencia en el cerro El
Peral, un poco mas al norte de Chada, camino
a Huelquén, desde donde es posible vigilar todo
el valle en caso de algun ataque (ver Figura 2).
Con la construccion de este reducto fortificado,
el Inka habria buscado defender y controlar
el sector “para garantizar la seguridad de los
mitimaes y aliados locales y para asegurar la
futura ampliacion del dominio incaico a las
tierras y poblaciones Promaucaes”, mas al sur
(Stehberg, 2013, p. 131).

Ahora bien, si el control Inka de la zona central
de Chile se hizo de manera directa o a través
de poblaciones aledafias es algo que adn no
estd esclarecido del todo. Mientras algunos
autores se inclinan por pensar que el control
efectivo del territorio estuvo a mano de la pobla-
cion diaguita antes que la Inka (Silva, 1985;
Stehberg, 1995; Cornejo, 2001, 2016; Cornejo
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& Saavedra, 2018) y otros postulan que estos
grupos participaron mas bien como un apoyo
para la expansién cuzquefia, de forma mas
matizada y heterogénea (Stehberg et al., 1998;
Stehberg & Sotomayor, 2012; Caro, 2017), hay
quienes cuestionan la participaciéon diaguita
en el control de la poblacion local (Pavlovic,
Troncoso, Sanchez & Pascual, 2012; Pavlovic,
Sanchez, Pascual, Martinez, Cortés, Davila &
La Mura, 2019).

Sea como fuere, teniendo en cuenta las parti-
cularidades de cada cuenca de la zona central,
la mayoria de los autores pareciera concordar
en que primaron las categorias de la cosmovi-
sion cuzquefa en el control y el ordenamiento
de la poblacién local en vez de las propiamente
diaguitas, producto de la negociacion entre
los grupos locales y extranjeros (Stehberg &
Sotomayor, 2012; Moyano & Bustamante, 2013;
Moyano, 2016, 2018; Stehberg, Gatica & Torrijos,
2018; Pascual, Martinez, Pavlovic, Davila, Cortés,
Alban & Fuenzalida, 2018; Pavlovic et al., 2019).

Figura 2: Ubicacién referencial de los sitios arqueolégicos en Chada y sus alrededores.
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El control del sector, sin embargo, no podia
hacerse solamente desde una perspectiva
militar. Por el contrario, la ocupacién Inka era
consumada a través de un dominio religioso,
tal como ocurrié en las cuencas de los rios
Mapocho y Maipo, donde la hipo6tesis de un
enfrentamiento violento entre el Tawantin-
suyu y las poblaciones locales esta cada vez
mas descartada (Pavlovic et al., 2019). En
cambio, las investigaciones actuales proponen
que otros mecanismos simbolicos, como los
“banquetes politicos”, que eran festines organi-
zados por las elites para afianzar su dominio
en las regiones conquistadas, y la sacraliza-
cion de los espacios geograficos a partir de la
cosmovision cuzquefa habrian sido utilizados
en el extremo sur del Kollasuyu para controlar
a la poblacion (Dillehay, 2003; Stehberg et al.,
2018; Cornejo & Saavedra, 2018; Pavlovic et
al., 2019).

En el caso de Chada, esto es particular-
mente evidente, puesto que el valle se habria
transformado en una de las ultimas fronteras
religiosas al sur del Tawantinsuyu (Stehberg,
2013). Justo en medio de los poblados
Aconcagua Turbinas 1y 2, y sobre la cima de
una loma doble de baja altura, fue construida
una de las edificaciones inkaicas mas singu-
lares arquitecténicamente del territorio
chileno, denominada actualmente Ruinas de
Chada. Asilo entendieron los arquedlogos que
comenzaron a excavarlas, Rubén Stehberg,
Maria Teresa Planella y Hans Niemeyer,
quienes reconocieron, en su estructura de dos
muros concéntricos, nociones de dualidad, tri
y cuatriparticion, propios del Tawantinsuyu.
Las dataciones ceramicas del sitio fueron
en torno al 1475 d.C., lo que concuerda con
las fechas tradicionales de la ocupacion
Inka de la regién (Stehberg et al., 1998). No

obstante, nuevas investigaciones sefalan
que este proceso se habria iniciado posible-
mente a principios del siglo XV, por lo cual la
construccion y ocupacién de las Ruinas de
Chada podria haberse iniciado décadas antes
(Cornejo, 2014; Marsh, 2016).

En un principio, el uso del complejo arquitec-
ténico Ruinas de Chada fue asociado al control
de la poblacion local, la produccién agricola
y el posible albergue de funcionarios del Inka
(Planella & Stehberg, 1997; Silva, Silva, La
Mura, Fuenzalida & Brinck, 2017), pero con el
tiempo esta idea se ha ido complejizando. Si
bien el propio Stehberg (2013) destac6 poste-
riormente el caracter sagrado del sitio denomi-
nandolo waka®, no fue sino a partir de los
estudios arqueoastrondmicos de Nicolas Ruano
que la funcion del recinto amurallado comenzoé
a esclarecerse. Su estudio, realizado en 2010y
2011, comprobé la posibilidad de hacer obser-
vaciones astrondémicas desde el sitio utilizando
los cerros de la localidad como marcadores
naturales de horizonte. Tras estudiar el recorrido
del sol en los solsticios y equinoccios desde las
Ruinas, Ruano (2012) concluy6 que estas:

[...] fueron construidas con un propésito simbodlico, al
servir como un lugar de observacién de eventos astro-
némicos, en los cuales el Inca regente o su represen-
tante contemplaba la circulacién del Sol por la béveda
celeste, y lograba identificar fechas precisas gracias a
los marcadores naturales de horizonte [...].

Ahora bien, postulamos que cuando el Inca o su repre-
sentante reconocia la aproximacion de una fecha deter-
minada, desarrollaba rituales en los que invitaba a los
“no-inca” al interior de las Ruinas de Chada, para que
contemplaran junto a él, los ortos y ocasos del Sol, tras
un horizonte conocido; probablemente los invitados se
posicionaban al interior del sitio segin su jerarquia [...].
Esta invitacién y celebracion ritual traia consigo una
unién simbolica de los grupos locales (Aconcagua) con
el Inca, y su correspondiente control (p. 212).
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De esta manera, las Ruinas de Chada habrian
tenido un papel fundamental en la instalacion y
la negociacion del poder simbdlico cuzquefo
y, posiblemente, diaguita-inka (ver Figura 1. c.)
sobre la poblacién local a través de la observa-
cién solar y sus ritos asociados (ver Figura 3).
Esto se ha visto reforzado por las ultimas investi-
gaciones de Pavlovic et al. (2019), cuyas conclu-
siones sostienen que en los complejos arqui-
tecténicos de Chada, Chena y, posiblemente,
Collipeumo se habrian realizado practicas de
adoracion tanto a las grandes cumbres del
frente andino, sacralizadas por el Inka, como a
las waka locales de los valles. En esos eventos,

“la convocatoria y el agasajo a las poblaciones
locales generaba una deuda, un compromiso,
que en el marco de una reciprocidad asimétrica
hacia plausible a los representantes del Tawan-
tinsuyu contar con su colaboracién para cumplir
sus propdsitos en la zona” (p. 74).

Con todo lo anterior, la relevancia prehispa-
nica de Chada es indiscutida. A tal punto que
Rubén Stehberg ha escrito sobre el valle: “no
dudamos en postular este sector como uno de
los puntos de mayor significacion dentro del
proceso expansivo incaico de Chile central”
(2013, p. 145).

Figura 3: a. Levantamiento topografico general del sitio Ruinas de Chada y Turbinas 1. b. Plano
topografico de las Ruinas de Chada. c¢. Observaciones de las puestas de sol en los solsticios y
equinoccios desde el ushnu, ubicado al centro del complejo arquitecténico de Chada.
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C.EL PLOMO

Fuentes: a. Stehberg et al. (1998). b. Pavlovic et al. (2019), a partir del plano topografico de

Roberto Izaurieta. ¢. Ruano (2012).

Ahora bien, si la existencia del complejo arqui-
tectonico Ruinas de Chada ha sido asociada
a la observaciéon de fenémenos solares y
posiblemente lunares (Moyano, 2016, 2018), y
también a la adoracion de waka locales, cabe
preguntarse cudl espacio o entidad sagrada era
adorada en ese sector tan relevante dentro del
Kollasuyu.

Wayra Wasi

Wasi quiere decir, en quechua, “casa’ y
wayra, “viento”, pero para el mundo andino
este Ultimo término tiene un significado mas

profundo. El viento de las tempestades y las
lluvias estaba asociado a la poderosa divinidad
lllapa (Manriquez, 1999) y a Wari, “un dios
agricola por excelencia y también un héroe
civilizador, era el viento que se desplazaba
a gran velocidad y visita el mundo” (Rostwo-
rowski, 2007, p. 51). Si bien la devocién a esta
Ultima divinidad habria sido mayor entre los
600 y 1000 a.C., su culto se prolongd hasta
el s. XVII (Yauri, 2016). Igualmente, el viento
era identificado con Wayra Tata, divinidad que
origina y produce los vientos, lanza huracanes
y habita en las cumbres de los cerros o en las
profundidades de los abismos (Caceres, 2006;
Medinacelli, 2012; Olivera, 2016).
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A diferencia de muchos estudios etnohist6-
ricos sobre las waka o lugares adorados por el
Inka, para el caso que aqui se presenta solo se
ha encontrado, hasta el momento, una fuente
escrita que menciona explicitamente la existencia
de Wayra Wasi, entidad posiblemente venerada
en Chada-Culitrin. Es por eso que la contextua-
lizaciébn del momento histérico realizada mas
arriba a partir de la literatura disponible resulta tan
necesaria desde una perspectiva metodoldgica.
No obstante, esta aproximacion bibliografica es
insuficiente para determinar la existencia de un
espacio y aun mas sus posibles significados, por
lo cual se plantea el método etnografico como una
forma de complementar la informacién disponible
y buscar diferentes pistas dentro del espacio local.

La Unica referencia colonial a Wayra Wasi, es
la siguiente:

Esta esta provincia de los Pormocaes, que comienza
de siete leguas de la ciudad de Santiago, que es una
angostura y ansi le llaman los espafnoles estos cerros
que hacen una angostura. Aqui llegaron los Incas
cuando vinieron a conquistar esta tierra, y de aqui
adelante no pasaron. En una sierra de una parte de
angostura hacia la cordillera toparon una boca y cueva,
la cual estd hoy en dia y estara, y de ella sale viento
y aun bien recio. Como los Incas lo vieron fueron muy
contentos porque decian que habian hallado guayra-
vaci, que es tanto como si dijese “la casa del viento.”
Alli poblaron un pueblo, los cuales cimientos estan
hoy en dia, y no digo de ellos por estar tan arruinados
(Bibar, 1952, p. 138).

Stehberg y Planella (1998) sostienen que el
pueblo sefialado por Bibar, cuyos cimientos ya
en el siglo XVI estaban arruinados, correspon-
deria alas Ruinas de Chada. Pero, ,qué sucedi6
con esta cueva, que tras ser hallada por el Inka
habria motivado la construccion del complejo
arquitectonico? ¢ Hasta qué punto son ciertas las
palabras del cronista? Los primeros en realizar

un acercamiento etnografico en busqueda del
sitio fueron los arquedlogos mencionados,
cuyas prospecciones “permitieron el hallazgo
de la boca y cueva ‘guayra vaci’, mencionada
por Bibar. Se ubica a unos 4 km al W de las
ruinas de Chada, en la falda nororiente del cerro
Challay, siendo visible el sitio desde las ruinas”
(Stehberg & Planella, 1998, p. 167). Es decir,
el sitio se encontraba aproximadamente entre
Chada y Culitrin. Asimismo, los autores conclu-
yeron que la “casa del viento” constaba de:

[...] dos bocas o cavernas en cada uno de sus extre-
mos, denominadas cueva de La Vieja y cueva del
Cura, respectivamente, y corresponderian a restos de
un cauce seco, por el cual pudo circular fuerte viento
que dio origen al comentario de Bibar. Hoy la cueva
del Cura ha sido destruida por los lugarefos, quienes
consideraban que ‘se tragaba a la gente’ (Stehberg &
Planella, 1998, p. 167).

Este fragmento entrega informacion muy
sugerente sobre la cueva, como el hecho de
que habia sido destruida o la explicacion de
que el viento salia de ella debido a su estruc-
tura de tunel. Ahora bien, se debe enfatizar que,
tal como se sefald, los testimonios orales son
relatos ductiles y en gran medida individuales,
por lo cual la informacién que los arqueélogos
obtuvieron en la década de 1990 es solo una
de las mudltiples memorias asociadas a esta
cueva y, posiblemente, la primera documen-
tada: Wayra Wasi interpretada como la “cueva
de lavieja” y la “del cura”, destruida por tragarse
a la gente. Un tercer arquedlogo, por su parte,
dio cuenta de la subjetividad de las memorias
al momento de visitar el sitio y recabar mas
informacion. Ruano (2012) determiné empiri-
camente que la cueva habia sido destruida con
dinamita, pero sin un motivo claro, producto de
los multiples relatos asociados a este evento:
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Guayra Vaci, es conocida oralmente por algunos luga-
refios, ya que dicen que nunca la han visto pero que han
escuchado hablar de ella, y que se encontraria “por alla
cerca del puente Culitrin”, a la que denominan como
“la cueva del cura” y otros como “la cueva del padre”,
cuyos nombres lo bautizaron (segun lo que cuentan)
debido a un sacerdote que hace mucho tiempo vivia en
la zona y que realizaba visitas periédicas a la cueva,
algunos dicen que “el cura se volvi6 loco por meterse
a la cueva y por eso la dinamitaron”, otras personas
dicen que la razén de su destruccion se debe a que
los animales que pastaban en el lugar entraban al inte-
rior de la cueva a parir y luego era muy dificil sacarlos
con sus crias, pero también hay otros que dicen que
hace muchos afos iban a esconderse los hombres y a
“portarse mal” debido a que en su interior se reunian a
jugar al “monte”, que era un juego prohibido en aque-
llos afios, donde se realizaban apuestas en el que se
aceptaba de todo. Esta Ultima opcién se reforzaria con
la evidencia de los restos de botellas de vidrio hallados
cercanos a la cueva (pp. 348-349).

Estos diferentes testimonios demuestran
las mudltiples reinterpretaciones y resignifica-
ciones del espacio hallado por el Inka, enten-
dido en ese entonces como un posible lugar de
veneracion, y que siglos después seria perci-
bido como un espacio de locura, nacimiento de
animales o excesos.

A estos relatos se les puede sumar un ultimo
testimonio recabado con anterioridad, esta vez
por Alex Lopez. Jorge Vargas, quien viajaba
a Culitrin en su nifiez, fue entrevistado para el
capitulo audiovisual de Lopez sobre la “cueva de
Culitrin”, donde hizo alusién a sus memorias sobre
Wayra Wasi. Vargas relata que durante los afos
1945y 1946 habia visitado ese espacio, conocido
como la “cueva del padre”, porque se decia que
un sacerdote habia vivido ahi como anacoreta. “Y
también se decia que ahi habia pasado Manuel
Rodriguez, correteando hacia el sur. E incluso
habia un mapa del geografico militar donde salia
redondito, y decia ‘cueva del padre’. No he encon-

trado ahora este mapa, porque lo presté” (Lopez,
2015). Luego continta diciendo:

Y Bibar la describe, y nosotros pensando siempre en
cosas misteriosas y en tesoros, suponiamos cuando ya
leimos la cueva, cuando ya leiamos a Bibar, suponia-
mos que ahi por el viento podia haber estos hornos de
fundiciones, estos hornos de fundicién, donde los inkas
fundian el oro que sacaban (Lépez, 2015).

De esta manera, nuevamente se identifica a
Wayra Wasi con la cueva del padre, pero se
incluyen elementos nuevos, como la figura de
Manuel Rodriguez, considerado héroe patrio, y
la asociacion del espacio con riquezas extraidas
por el Inka. Asimismo, se revela un nuevo tipo
de memoria que guarda estrecha relacién
con uno de los testimonios recopilados en la
etapa etnogréfica del presente estudio, que fue
denominado como “memoria mixta”. Esta hace
referencia a la mezcla o simbiosis entre lo que
la gente ha leido sobre la cueva, es decir, una
memoria construida no desde el relato oral, y
las interpretaciones que dan a esa lectura. En
otras palabras, algunas personas dicen conocer
la cueva del viento porque han leido la construc-
cion que han hecho de ella los relatos histo-
ricos, como Vargas con Bibar. Sin embargo, al
llevar eso que saben a la realidad misma del
espacio de Chada-Culitrin, sacan sus propias
conclusiones, que no tienen relacién necesaria-
mente con lo que se ha escrito sobre la cueva,
sino con cosas que ellos saben o suponen. Un
ejemplo de ello es el siguiente fragmento de una
de las entrevistas realizadas:

Guayra vaci se borr6 en el afio 73 por los militares. Era
supuestamente una cueva donde pasaba el viento, a
través de ella, como cuando corre viento, como que
silbaba. Pero a la vez también habian vestigios donde
los indigenas sacaban mineral de esa cueva, porque
alld a los pies del cerro [sic] habia una salida por alla
donde habia unas piedras que estan por donde echa-
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ban, derretian el material y lo’ estan los surcos de una
piedra. Y eso don Washington Soto* la vio esa piedra;
cuando salia a recorrer con los alumnos de Chada [...].
¢Como se llamaba esa parte... la piedra esa? ;Piedra
del viento? ; La cueva del... ? jLa casa del viento! La casa
del viento. La casa del viento, guayra vaci (C. Sepulveda
& M. Caviere, 2017. En cursiva los comentarios de Miguel
Caviere y sin ella los de Cristian Sepulveda).

A la pregunta sobre cémo sabia que llamaban
“guayra vaci” a la cueva, Cristian Sepulveda, jefe
de la comunidad de regantes de Chada, contesto:

Por los escritos de Bibar, escribano esparol, se refiere
a la casa del viento por lo mismo de los indigenas de
la época del 1600, donde se hablaba de la casa del
viento [...]. Era una creencia de que nacia el viento ahi.
Bueno pue’, es un sector natural de no sé si la tempe-
ratura calida que nosotros tenemos un... el sector
calido con el aire frio hace que se aparezca como brisa
permanente [...] por eso la llamaban la casa del viento
(C. Sepulveda & M. Caviere, 2017).

En el contenido de esta memoria se puede
apreciar una reinterpretacion de la lectura de
Gerdénimo de Bibars. En esta, Cristian Sepul-
veda toma lo que dice la fuente, lo acepta
como cierto y lo vincula a los hallazgos que
otros vecinos han hecho, los surcos de una
piedra que podrian indicar extracciéon minera,
y a un fenémeno climatico propio del sector,
que repite durante la entrevista para explicar el
“nacimiento” del viento, que recoge del escrito
de Bibar. Asimismo, en este testimonio surge
nuevamente la destruccién de Wayra Wasi,
atribuida esta vez al actuar de las Fuerzas
Armadas en 1973, tal como habia sefialado
un grupo de arquedlogos previamente (Toro et
al., 2015a, 2015b). Mas alla de que la fecha
sea exacta o no, hace referencia al periodo de
la dictadura que inicié en Chile con el golpe
de Estado de 1973. A partir del cruce de infor-

macién obtenida en el trabajo etnografico y
las entrevistas, todo pareciera indicar que fue
durante esta etapa de la historia de Chile que
se dinamito la “casa del viento” y se destruyo,
con ello, un patrimonio invaluable para la
comunidad y una fuente importantisima de
informacion para la reconstruccion del pasado
del sector y de la ocupacién Inka de la zona
central del pais.

Ademas del tipo de memoria mixta ya descrita,
en las visitas a terreno se identificé una dltima
memoria individual. Esta surgié de lo que un
locatario, Néstor Soto, escuchd de sus vecinos,
combinado, posiblemente, con su propia subje-
tividad. Es decir, es un tipo de memoria que
tiene mas relacion con la oralidad y sus trans-
formaciones que con lo que se ha escrito sobre
Wayra Wasi. El entrevistado, ante la pregunta
de cémo llamaban a la cueva, contesto:

El chiflén del diablo, porque corria viento ahi. Los
indigenas lo llamaban chifléon del diablo, [...] era una
caverna no mas po’, que salia acé al otro lado, a Culi-
trin, frente a Culitrin mas o menos salia. Y le llamaban
el chiflén del diablo porque corria viento y bufaba como
toro (N. Soto, 2017).

Esta dltima memoria seria, entonces, propia
de Chada, o al menos propia del entrevistado,
construida mediante una reinterpretacion de
relatos orales de lo que “dicen los sefiores
mismos de aca de Chada” sobre la “caverna” (N.
Soto, 2017) y que asocia la figura del diablo y los
bufidos de un toro con narraciones indigenas.

A partir de las mudltiples interpretaciones
existentes sobre la cueva del viento, recopi-
ladas en terreno por Stehberg, Planella, Ruano,
Loépez y la presente investigacion, es posible
concluir que:
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Wayra Wasi fue una cueva que no solo
existié, sino que permanece viva en los
recuerdos de los pobladores de Chada y
Culitrin.

Los significados asociados desde el presente
a la antigua cueva son multiples, diversos, y
dependen, en gran medida, de las subjetivi-
dades de cada entrevistado.

. Al menos en tres testimonios recopilados

con anterioridad se asoci6 a Wayra Wasicon
la llamada “cueva del padre” o “del cura”,
aunque durante la investigacion en terreno
no se encontraron memorias similares.

Stehberg y Planella plantearon que la cueva
podria haber tenido forma de tanel por el
cual habria corrido el viento, hip6tesis que
concuerda con las entrevistas y comunica-
ciones realizadas en esta investigacion, pero
que no ha podido ser comprobada empirica-
mente por la situacién actual del sitio.

La cueva fue dinamitada, posiblemente
durante la dictadura civico-militar, por motivos
poco claros.

Respecto al ultimo punto, se recogieron, entre
los vecinos, dos nuevas teorias de la razon de
la destruccion del sitio. Algunos creen que fue
dinamitada por los militares “porque tiene que
haber gente adentro, muerta, pal’ 73” (N. Soto,
2017), es decir, como producto de una situa-
cién de violacion a los derechos humanos. Esto
concuerda con el hecho de que Paine fue la
zona con mayor porcentaje de detenidos-desa-
parecidos y ejecutados por habitante durante la
dictaduray con que un profesor de la escuela de
Chada, Cristian Victor Cartagena Pérez, perma-
nece desaparecido desde su detencion el 18 de
septiembre de 1973 (Corporacion Nacional de
Reparacién y Reconciliacion, 1996; Echeverria
& Bravo, 2019). Sin embargo, esta hipotesis
no puede ser confirmada sin una excavacion
arqueoldgica.

Otrateoria afirma que la destruccion de Wayra
Wasi habria formado parte del plan desarro-
llado, entre otros, por el Instituto Geogréfico
Militar para dinamitar el cerro Challay y liberar
de smog a la Region Metropolitana. Esta ultima
hipbtesis es bastante aceptada por la gente
del sector (Delgado, 2015; Esteban Fuentes,
comunicacion personal, 2017).
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Figura 4: a. Posible ubicacién de Wayra Wasi destruida. b. Orificio para poner explosivo en el

mismo sitio.

Fuente: Ruano (2012).

Si el acercamiento etnografico permite constatar
que Wayra Wasi efectivamente existio, tal como
sefiala Bibar, y que por ella corria un viento “bien
recio”, no es improbable que los nortinos se hubie-
sen mostrado “muy contentos” al encontrarla y
hubiesen ritualizado el paisaje del sector mediante
la veneracion a la “casa del viento” (Stehberg &
Sotomayor, 2012). Y aunque se ha planteado que
aun no es posible confirmar la asociacion entre la
construccion de las Ruinas de Chada y el culto a
Wayra Wasi (Pavlovic et al., 2019), Bibar sefiala
lo contrario al narrar que la edificacién Inka se
justificaria por la presencia de dicha cueva, algo
que sostiene como testigo, ya que visito personal-
mente el sector (Stehberg & Planella, 1998).

Las observaciones arqueoastronémicas de
Ruano (2012) refuerzan este punto al demostrar
que desde una de las almenas o balcones del
complejo arquitecténico y desde el ushnu en la
cumbre del lugar se ve como el sol desaparece

sobre la ladera norte del cerro Challay durante
el solsticio de invierno. En otras palabras, para
la fecha del Inti Raymi (“Fiesta del Sol” andina),
que tiene una gran relevancia en el calendario
Inka, el sol se pone justo encima de la ubicacién
estimada de Wayra Wasi si se observa desde
las Ruinas de Chada (ver Figuras 3y 5).

De esta manera, la evidencia apunta a pensar
que Chada habria sido valorizado como un
espacio de alto contenido simbdlico debido a
gue “ahi se encontraba la casa donde habitaba el
viento fuerte” (Odone, 1997, p. 192). La pregunta
que surge, entonces, es la del significado que
tuvo esta cueva o tunel para el Inka, mas alla
de la de ser un espacio importante. ¢Cual fue
la interpretacion que el Tawantinsuyu hizo de
este sitio que siglos después seria considerado
un lugar de escondite, extraccion minera, locura
y excesos? Posiblemente nunca se sepa con
exactitud, pero se pueden presentar hipdtesis.
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Figura 5: Algunas fechas en las que desaparece el sol sobre el cerro Challay y sus montafas
asociadas, vistas desde el complejo arquitecténico Ruinas de Chada, ladera poniente. Nétese
que, durante el solsticio de invierno, 21 de junio, el sol se coloca sobre la ubicacién estimada de

Wayra Wasi.
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Fuente: Ruano (2012).

Los oraculos andinos

Ciertos elementos naturales y artefactos
culturales, que para la cosmovisibn moderna
occidental son solo materiales inertes o se
encuentran jerarquicamente muy por debajo
del ser humano, para las comunidades andinas
tenian y tienen un rol fundamental y vivo. Este
es el caso de algunas formaciones rocosas,
montafas o incluso antepasados momificados
que poseian una fuerza que los animaba y
sostenia. Y si bien estas waka tenian distintas
jerarquias segun las creencias de cada grupo,
en la mayoria de ellos cumplian roles sociales
muy importantes.

Una de las funciones que podian tener las
waka locales era la oracular. El concepto
“oraculo” tiene en si una connotacién propia-
mente europea y, por lo mismo, podria consi-
derarse como poco aplicable para las socie-

dades prehispanicas. Sin embargo, este
término ha sido utilizado por diversos autores
con el fin de establecer una relacién entre el
fendmeno oracular de la Europa clasica con el
de la antigiedad andina. Marco Curatola, histo-
riador, antropdlogo y filésofo que ha estudiado
en profundidad esta tematica, lleg6 a la conclu-
sion de que en Sudamérica existieron oraculos
tal como se entendian en la antigua Grecia,
“en el sentido més preciso y pleno del término”
(Curatola, 2011, p. 15). Por lo tanto, este
concepto puede postularse como un término
valido que ha sido trabajo en las ultimas dos
décadas por numerosos autores del area andina,
como Mariusz Ziélkowski, César Astuhuaman,
Margarita Genitle y Lorenzo Huertas.

Ahora bien, ;en qué consistian los oraculos
andinos? Siguiendo a Curatola, la evidencia
documental y arqueoldgica ha permitido soste-
ner que cada ayllu, cada comunidad, tenia,
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antes de la conquista espafiola, su propio
oraculo. Estos podian ser piedras, cuerpos
momificados (malquis) de lideres antepasados
0 pagqarinas, que eran los lugares originarios
de las comunidades, muchas veces cuevas.
“Todas estas entidades sagradas y cualquier
otro objeto, imagen o adoratorio identificado con
seres y poderes extrahumanos, eran llamados
genéricamente huacas (wak’a) y todos eran,
por lo menos en potencia, oraculos” (Curatola,
2008, p. 17). A algunos de estos espacios o
elementos habria acudido un lider religioso, o
un cuerpo de “sacerdotes”, para realizar consul-
tas de prediccion oracular a las divinidades con
el fin de comunicar sus respuestas o interrogan-
tes a los fieles (Curatola, 2011). No obstante,
Lorenzo Huertas ha sefialado que en algunos
documentos “se encuentran mencionadas otras
huacas oraculares que daban respuestas a la
gente directamente, sin la necesidad de inter-
mediarios” (2008, p. 268).

Para el periodo Inka, los principales oraculos
habrian sido Pachacamac, Titicaca (en la
isla del Sol), Catequil, Huanacauri y el templo
de Qoricancha (en Cuzco). Si bien estos
cumplieron un rol muy importante durante el
periodo Tawantinsuyu, los oraculos ya tenian
un papel medular en los Andes desde mucho
antes como “una de las instituciones ‘eje’ de
las sociedades complejas andinas, posible-
mente desde las Ultimas fases del Preceramico
(segunda mitad del Il milenio a.C.)” (Curatola,
2008, p. 24).

Teniendo en cuenta lo anterior, cabe pregun-
tarse por la relevancia de esta “institucion” en
los Andes. Primero, cumplié un rol clave al
manifestarse mediante sitios que eran consul-
tados tanto en situaciones cotidianas como
anormales, pues era muy poco usual que las

comunidades andinas tomaran decisiones sin
el consejo previo de sus waka o sus ances-
tros (Spalding, 2008). Para Silvia Limon,
“los oraculos fueron un importante elemento
religioso que ejercié6 una gran influencia en
la poblacién y contribuyd al control social y
politico, a la par que proporcionaba soluciones
a cuestiones como la salud y la produccion”
(2005, p. 22). Es decir, al mismo tiempo entre-
gaban respuestas a las problematicas de
cada comunidad y servian al Tawantinsuyu
como una forma de dominio, lo que habria
apoyado su expansién y control de la pobla-
cion. Si a esto se le suma el hecho de que las
poblaciones andinas realizaban procesiones
hacia los oraculos mas importantes, y que en
algunos de estos se realizaban confesiones®,
es posible afirmar, incluso, que dichos centros
habrian sido lugares de almacenamiento de
informacién, liderados por los “sacerdotes” del
Inka, que ayudaban a saber lo que ocurria en
las distintas regiones (Curatola, 2008).

El estudio de los oraculos andinos ha sido un
tema trabajado y bien delineado en las ultimas
décadas. Sin embargo, las investigaciones se
han centrado en los actuales territorios de Perl
y Bolivia, en donde su presencia fue, quiza, mas
evidente. Para el extremo sur del Kollasuyu esta
tematica sigue pendiente y existe un enorme
vacio investigativo. Por lo general, los arque6-
logos y etnohistoriadores chilenos utilizan los
conceptos de waka y “adoratorio” para referirse
a los espacios y entidades de caracter sacro
para el Inka. La nocién de oraculo, en cambio,
no es integrada conceptualmente (Pavlovic et
al., 2012; Ruano, 2012; Moyano & Bustamante,
2013; Stehberg, 2013; Cornejo, 2016; Stehberg
etal., 2018; Moyano, 2018; Pavlovic et al., 2019,
por mencionar algunos).
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El culto a la cueva del viento

Por lo expuesto, se plantea que Chada fue un
espacio relevante dentro de la zona sur del Kolla-
suyu y mas aun desde una perspectiva religiosa.
Por ello, cabe preguntarse dénde estaban los
oraculos o, por lo menos, qué waka consul-
taban los lideres cuzquefios o diaguita-inka en
esa localidad para cumplir con los objetivos
sefalados. Es en este ambito que Wayra Wasi
pudo haber cumplido un rol especifico.

El cronista Bernabé Cobo, a inicios del siglo
XVII, describié los ceques (lineas sagradas
imaginarias) del sector del Cuzco. Entre ellos,
sefiald: “La octava, Guayra, es una quebrada
de la Angostura, adonde contaban que se metia
el viento. Hacianle sacrificio cuando soplaban
recios vientos” (1893, p. 32). Este fragmento fue
recopilado por la historiadora Carolina Odone
(1997) para destacar el simbolismo del viento
en el sector de Angostura, donde se emplaza
el valle de Chada, sin homologar este espacio
al cercano al Cuzco. Al respecto, Stehberg
y Planella (1998) sefalan que la “guayra-
vaci” citada por Bibar “podria representar una
réplica de aquella situada en el area del Cusco
[sefialada por Cobo]; o viceversa, la del Cusco
seria una copia de la casa del viento localizada
en territorio chileno” (p. 167).

La creacion de réplicas de las waka locales
era algo frecuente en el Tawantinsuyu “y repre-
sentaba el deseo de las autoridades cusquefias
de apropiarse simbdlicamente de las guacas
establecidas en las provincias” (Stehberg &
Planella, 1998, p. 167). Los planteamientos de
estos autores indicarian que la cueva habria
sido una waka de rango estatal conocida en la
capital Inka. Ahora, ¢por qué se hacian sacrifi-
cios en ese lugar cercano al Cuzco? Se podria

responder con la descripcién de Cobo de otro
espacio que el Inka también llamaba Guayra:
“en ella se hacian sacrificios al viento para que
no hiciese dafo” (1893, p. 16).

De todo ello se deducen dos posibles signi-
ficados del culto a Wayra Wasi: primero, como
una waka replicada en relacién con la del
Cuzco, y segundo, como un lugar donde se
hacian sacrificios para que el aire no hiciera
dafo “cuando soplaban recios vientos” (Cobo,
1893, p. 32). Esto adquiere mayor sentido al
considerar que “las waka eran adoradas por el
temor y reverencia que podian suscitar entre
los indigenas” (Galdames & Diaz, 2015, p.
11). Es interesante mencionar que este senti-
miento se condice con la vision que algunos
grupos actuales tienen de las masas de aire.
En el caso del noroeste argentino, por ejemplo,
Mariano Bussi ha identificado comunidades que
han sentido y sienten un profundo respeto —e
incluso temor— hacia ciertos flujos aéreos que
pueden traer consecuencias nefastas para la
poblacion (2015).

Para las sociedades andinas, las cuevas
parecian tener una relevancia aun mayor que
el viento, y es en este aspecto donde pareciera
radicar gran parte de la trascendencia del sitio.
El rol de las cuevas en los Andes ya ha sido
discutido por los etnohistoriadores, quienes han
destacado su vitalimportancia dentro del Tawan-
tinsuyu como lugares de origen (Limén, 1990);
esto es, como paqarinas donde se encontraria
el nacimiento mitico de diferentes grupos cultu-
rales, entre ellos el Inka (Martinez, 2004). De
esta manera, las cuevas cumplieron un papel
muy relevante en el pasado de las comuni-
dades, al ser uno de los lugares donde se origi-
naba la vida, pero también en el futuro ciclico
del mundo andino, con su rol como oraculos.
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A continuacién, se describiran tres casos
distintos que ilustran cémo pudo haber sido el
culto a Wayra Wasi. El primero es un templo
ubicado en el cerro Aconcagua, del departa-
mento de Apurimac en Perl, que Silvia Limén
identific6 como un oraculo muy antiguo a partir
de los escritos de Cieza de Ledn y la Carta
Annua de la Compafia de Jesus, de 1599:

La Carta Annua [...] la describe como una cueva en
cuyo fondo habia una protuberancia, detras de la
cual el demonio daba respuestas segun lo que se le
preguntara. Igualmente, detalla que en una concavidad
de la caverna habia una llama de plata que era objeto
de culto. A este oraculo acudian, con gran devocion,
individuos de tierras lejanas que le llevaban presen-
tes para que el oraculo, a cambio, contestara lo que
el donante queria saber, ademas de que prometia a
sus peregrinos devotos salud y prosperidad para ellos
y para sus ganados y sementeras (Limén, 2005, p. 19)

La referencia al demonio da cuenta de una
divinidad no catdlica, que era visitada desde
muy lejos para consultar inquietudes y tener
salud, como en muchos de los oraculos andinos.
A esta divinidad, que residia dentro de la cueva,
representada posiblemente por una llama de
plata y una “protuberancia”, la gente ofrecia
todo tipo de obsequios, como objetos de oro y
plata, grandes cantidades de lana de colores,
huesos de animales, “sabandijas” e incluso
sacrificios humanos, segun relatan los jesuitas,
por ser uno de los principales oraculos de la
zona (Limén, 2005). En este relato queda claro
que las cuevas no solo podian ser oraculos, sino
también cumplir un papel preponderante entre
ellos, por lo que recibian todo tipo de ofrendas.

El segundo caso es un relato recopilado por
Josep Barnadas sobre una gran cueva que
seguia siendo visitada por los indigenas de la
Villa Imperial de Potosi en pleno periodo colonial:

[...] un dia a la semana iban como en procesion a
adorar al demonio, que las mas veces se les aparecia
visible en figura horrible y espantosa; la quebrada tenia
fatidicas peculiaridades: “pasando las gentes por alli,
repentinamente se juntaban las dos pefias (que son
altisimas) y matandolos a todos se tornaban a abrir’
0 “se levantaba un viento huracan tan espantoso que
subitamente les quitaban la vida y si no se las quitaba,
en aquel punto los arrebataba y arrojaba encima de
otras penas que hay en sus contornos” (Barnadas,
1993, pp. 100-101. Las cursivas son originales).

De este fragmento se pueden destacar
al menos tres elementos relevantes para el
estudio de Wayra Wasi. Primero, el hecho de
que se hicieran procesiones semanales hacia
la cueva, tal como se peregrinaba alos oraculos
prehispanicos, para adorar al “demonio” que
ahi habitaba. Segundo, el vinculo entre este
espacio subterraneo vivo y el viento, tal como
en Chada. Por ultimo, la relaciéon que tenia el
viento fuerte, junto al espacio en general, con
la muerte. Esto recuerda la cita del cronista
Cobo sobre los sacrificios que el Inka ofrecia
al viento para que no hiciera dafo y la descrip-
cién de Stehberg y Planella (1998) de que los
vecinos de Wayra Wasi creian que esta se
tragaba a la gente.

El dltimo caso aparece en los documentos
relacionados con una extirpacion de idolatrias
del siglo XVIl en la provincia de Atacama recopi-
lados por Victoria Castro (1993):

[...] los mas indios de aquella provincia tienen una
cueba donde para sus ydolos y ydolatrias estavan
cabezas de leones carneros de (f. 12) la tierra ay cus
[cuys?].coca chicha. quilaPana y la yervacata todo lo
qual tienen para ofrezer a los dichos ydolos |...]

todos los ydolos que tenian que son desde el tiempo
del inga (pp. 352-353. Las cursivas son originales).
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Nuevamente aparece una cueva en la que
se realizaban ofrendas, desde tiempos del
Inka, a una divinidad representada mediante
“idolos”, esta vez con coca, chicha y animales.
Victoria Castro (1993) plantea que los leones y
camélidos sefialados en el fragmento anterior
podrian haber estado dibujados en la roca, lo
que recuerda al cerro Challay. Segun la gente
del sector, en los cerros cercanos a Chada y
Culitrin existe una serie de cuevas con dibujos,
como se sefialara a continuacion. Por lo tanto,
se podria pensar en una cierta similitud de
culto entre ambas cuevas del Kollasuyu, la de
Atacamay Wayra Wasi.

Si bien es necesario recalcar que no se
pueden extrapolar por completo estas reali-
dades propiamente andinas al caso del valle
central de Chile, que es un area cultural distinta,
estos tres ejemplos permiten ilustrar, de forma
comparativa, ciertos elementos que el Inka
podria haber implementado en el culto a Wayra
Wasi, como las ofrendas rituales, las consultas
oraculares, las procesiones y el temor o respeto
al viento proveniente de una cueva. Igualmente,
los tres casos presentados son solo algunos de
los multiples sitios similares al de Chada donde
se han registrado adoraciones, sacrificios o
consultas oraculares.

Precisamente, otro ejemplo es el gran centro
oracular de Catequil, cuya construccién mas
importante “tenia el caracter de una cueva
artificial” (Topic, 2008, p. 87). Luego de que
Atahualpa destruyera este santuario, los restos
de la figura que alli era adorada y consultada
fueron “trasladados a una cueva ubicada en lo
alto de un cerro, a fin de que Catequil pudiera
seguir recibiendo el debido culto a hurtadillas de
los cristianos” (Curatola, 2008, p. 46).

Por otro lado, Mariusz Ziélkowski (2008),
luego de analizar numerosos oraculos de
culto imperial asociados a los cerros, sostiene
que las instalaciones donde se realizaban las
actividades oraculares “no estaban situadas
en las cumbres mismas o en lugares con
un acceso particularmente dificil. En el caso
concreto de Pariacaca, esta probablemente
tenia lugar en una cueva situada en las
laderas del cerro” (2008, p. 128). La descrip-
cién de este dltimo oraculo coincide con el de
Wayra Wasi, sitio de facil acceso ubicado en
la ladera del cerro Challay.

Las cuevas del Challay

Al consultar por una cueva en especifico
durante la etapa etnografica de esta investi-
gacion, la gente de Chada, Culitrin y Hospital
record6 otras cuevas ubicadas en el cerro
Challay y sus montafas aledafias que no han
sido referenciadas en publicaciones anteriores.
A continuacion, y a modo de referencia, se
mencionan algunas de las memorias asociadas
a seis de estas cuevas, cavernas o tuneles.

Segun la informacion recopilada en terreno,
existirian dos cavernas contiguas, una mas
grande que la otra, en el sector poniente del
Challay, hacia Hospital. ¢Seria o serian acaso
la segunda salida del supuesto tunel de Wayra
Wasi? No es posible determinarlo por ahora.
Una tercera cueva, segun Néstor Soto, fue
creada para la extraccion minera. “Arriba hay
una mina de oro donde estan las... hay una
mina de oro que esta abandonada hace como
cuatro afios atras la trabajaron, y el caballero
estuvo como siete meses y la abandond,
porque decia que le daba poco oro” (N. Soto &
E. Fuentes, 2017). Quiza refiriéndose al mismo
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espacio, u otro similar, el agricultor de Hospital,
Oscar Pinto (2017), sefialé:

Mire, esa, esa cueva la hizo un mismo [...] el mismo
gallo’ que queria sacar algo de ahi, la hizo él mismo.
Lleg6 a tal, a tal profundidad pa’ abajo, no sé a cuantos
metros tendra, pero ahi le sali6 agua y hasta ahi no
mas llegd, no pudo avanzar mas y no consiguié nada.
Nada mas que la muerte consiguié ahi, porque fallecié
también.

Probablemente sobre la misma persona, el
profesor Esteban Fuentes (2017) recuerda:

El otro, es la historia del este que empezd a cavar a
cavar por una, por una mina de oro que habia ahi en...
Ah, en la vuelta de Culitrin. Si, en la vuelta de Culi-
trin. Si. Y bueno, y se fallecié el caballero. Ya iy qué?
¢ Encontré algo o no? No, no encontré nada, pero por
varios anos escavo, escavo (En cursiva las interven-
ciones de Esteban Fuentes y sin ella los comentarios
de Néstor Soto).

Por lo tanto, mas alla de si los tres entrevis-
tados estan hablando del mismo espacio minero
0 no, existe una memoria comin asociada
al cerro Challay como un lugar de supuestos
tesoros o riquezas, a los que se podria acceder
mediante excavaciones, aunque aun no hayan
sido encontrados. Asimismo, los esfuerzos por
buscar riquezas en el Challay se vincularian con
la muerte.

Un cuarto espacio sefialado por los entrevis-
tados, ubicado cerca de la cima del Challay,
seria una cueva con dibujos de un sol y una
arafa, cuya procedencia prehispanica o contem-
poranea aun no esta definida (Néstor Soto,
comunicacioén personal, 2017). Ahora bien, esta
no seria la Unica caverna con dibujos alrededor
del cerro. Una quinta, llamada “cuevita del
mono” por Esteban Fuentes, estaria ubicada en
Culitrin, no lejos de Wayra Wasi. “Le robaron los

dibujos. Yo, yo alcancé a ver los petroglifos, los
alcancé a ver. Ya cuando fui por segunda vez ya
no, no habian” (N. Soto & E. Fuentes, 2017. En
cursiva las intervenciones de Esteban Fuentes
y sin ella las de Néstor Soto). Ahi mismo, la
cufiada de Esteban Fuentes “vio unos monitos
[...] en vivo y en directo. Y se escabullian” (N.
Soto & E. Fuentes, 2017. En cursiva las inter-
venciones de Esteban Fuentes).

Una ultima cueva identificada en el Challay,
a la que también se le atribuyen significados
especiales, posiblemente de larga data, es la
“cueva de la vieja”. A pesar de que Stehberg
y Planella (1998) sugirieron que este sitio
podria ser la segunda salida de Wayra Wasi,
los agricultores chainos Miguel Caviere vy
Cristian Sepulveda aseguran que no seria
una cueva propiamente tal, sino mas bien una
formacion rocosa:

La parte que llamaban la cueva de la vigja. Ese era,
los antiguos que llamaban cuando, como le explicaba
yo que cuando era bueno el afio corria el agua por la
cueva de la vieja [...] Esa es toda esa piedra que esta
al fondo en Challay [...]. Es por la saturacion del suelo
que, ya cuando eran buenas las lluvias se saturaba
el suelo y comenzaba a escurrir el agua eh... cinco,
seis dias seguidos, se notaba, o sea, se veia que caia
el agua por encima de la piedra (C. Sepulveda & M.
Caviere, 2017. En cursiva los comentarios de Miguel
Caviere y sin ella los de Cristian Sepulveda)

De esta manera, en las memorias de ambos
agricultores, la llamada “cueva de la vieja” por
“los antiguos” era un indicador de los buenos
aflos para las cosechas en relaciéon con las
lluvias. Oscar Pinto mencioné un lugar de carac-
teristicas similares en el sector de Hospital, la
“piedra azul”:

Habia una caida de agua que caia ahi, y esa agua se
consumia en cierta parte, que se llama la piedra azul.
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La piedra azul se llama, que en el tiempo de invierno,
cuando llovia mucho [...] el agua caia ahi y duraba,
duraba el agua cayendo ahi duraba diez dias, minimo,
diez dias, quince dias a veces, y caia un chorro que se
veia lindo (O. Pinto, 2017).

De esta manera, es posible sostener que
existen distintos tipos de memorias, con conte-
nidos diversos, asociados a una pluralidad

de espacios de cuevas, cavernas O minas
alrededor de todo el cerro Challay, tanto en su
ladera norte hacia Culitrin, como en el sector de
Chada, al oriente, y Hospital, al poniente. Estos
sitios, distintos de Wayra Wasi, habrian tenido
igualmente un gran simbolismo para las comuni-
dades de la zona al ser vinculados con tesoros,
muertes, dibujos o petroglifos, y lluvias®.

Figura 6: Cerro Challay visto desde el poniente, sector Hospital, Colonia Kennedy. En un circulo
se indica la ubicacion de la “piedra azul” (Oscar Pinto, comunicacién personal, 2017).

Fuente propia, 2017.

Discusion y conclusiones

En 1558 Geronimo de Bibar escribié que
cerca de la actual Angostura de Paine, al sur
de la Regi6on Metropolitana, el pueblo Inka
encontré una boca y cueva por la cual salia un
viento “bien recio”. Esto los alegrd, pues habian
encontrado a “guayravaci” (Wayra Wwasi), la
casa del viento, lo que los condujo a construir
un poblado en el sector. Esta fue la informacion
que siguieron los arquedlogos Rubén Stehberg,
Maria Teresa Planella y Hans Niemeyer para

viajar a Chada en la década de 1990 y que
los llevé a excavar el complejo arquitectonico
Ruinas de Chada, dos sitios habitacionales
de la cultura Aconcagua, y a dar las primeras
noticias sobre Wayra Wasi: la cueva habia sido
destruida (Planella & Stehberg, 1997; Stehberg
et al., 1998; Stehberg & Planella, 1998).

De la misma manera, la cronica de Bibar
fue el punto de inicio de una nueva investiga-
cion realizada en Chada, Culitrin y Hospital en
2017, centrada en la antigua cueva y reforzada
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por una segunda etnografia en 2018 y nuevas
prospecciones en 2019. De esta forma, se
sintetizaron las investigaciones arqueoldgicas y
etnohistéricas realizadas con anterioridad y se
llevd a cabo un estudio de campo centrado en
las distintas memorias asociadas al espacio. A
través de esta metodologia interdisciplinaria, que
vinculd elementos de la antropologia y la micro-
historia, se pudo recabar informacién relevante
sobre un sitio de muy dificil acceso arqueoldgico,
como lo es esta cueva dinamitada.

Los resultados de la investigacién demos-
traron que Wayra Wasi no solo existid, sino
que permanece viva en los recuerdos de los
pobladores de Chada y Culitrin y, aunque por
ella efectivamente habria sonado el viento
con fuerza, sus significados asociados, en el
presente, son multiples y dependen de la subje-
tividad de cada entrevistado. Mientras algunos
pobladores afirmaron que Wayra Wasi era una
cueva por donde pas6 Manuel Rodriguez y que
luego fue la residencia de un sacerdote que
cayo en la locura por vivir ahi, otros sostuvieron
que los hombres iban al lugar a realizar apues-
tas y tener conductas inapropiadas. lgualmente,
algunos contaron que la cueva habia sido utili-
zada para la extraccién de minerales, o que era
temida porque se tragaba a la gente, mientras
que un poblador sefialé que habria sido llamada
“chiflén del diablo” por los indigenas porque alli
el viento “bufaba como toro”. Finalmente, se
recopil6 una memoria mixta que interpretaba
lo escrito por Bibar a partir de ciertos fenéme-
nos atmosféricos de Chada en que la union
de temperaturas célidas y frias generaria una
“brisa permanente”, lo que explicaria la presen-
cia del viento.

En el presente estudio se plantea, ademas, la
posibilidad de que Wayra Wasi hubiese tenido

la forma de un tanel por el cual atravesaba el
viento, tal como plantearon Stehberg y Planella
(1998) en un primer momento. Ademas, se
postula que la cueva fue dinamitada posible-
mente durante el periodo de la dictadura
iniciado en 1973. Con esto se termin6 con un
espacio de gran significado local y prehispa-
nico, que habria tenido un valor patrimonial
y arqueoldgico invaluable, y se puso fin a la
afirmacién de Bibar (1952): “una boca y cueva,
la cual esta hoy en dia y estara” (p. 138).

En cuanto a los significados que Wayra Wasi
pudo haber tenido para el Inka y su ocupacion
en el extremo sur del Tawantinsuyu, se identifi-
caron las siguientes posibilidades:

1. Haber sido interpretada como una réplica de
una waka importante en las cercanias del
Cuzco, que también se encontraba en una
angostura geografica por donde “se metia
el viento” y era venerada, teniendo asi un
alcance estatal.

2. Haberse constituido como un lugar ritual de
sacrificios animales para pedir que el viento
no hiciera dafio cuando soplaba con fuerza.
Esto podria tener relacion con las creencias
andinas en divinidades que provocaban
vientos recios y huracanes, como Wayra
Tata.

3. Haber sido un lugar de consulta oracular,
una waka capaz de predecir eventos futuros.
Un espacio de veneracion y peregrinacion.
Esto habria permitido al Tawantinsuyu
controlar de mejor manera a la poblacion
local, mientras le daba la posibilidad a esta
de conocer el futuro de sus cosechas, pedir
consejos, predecir eventos y rogar por salud
y proteccion. Esta idea adquiere fuerza si
se considera la existencia de divinidades
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andinas relacionadas con la vida y la ferti-
lidad, que podian provocar vientos fuertes,
como Wari e lllapa.

Estas tres interpretaciones no son exclu-
yentes entre si, sino que pueden entrelazarse y
complementarse para dotar de un mayor signi-
ficado al espacio sagrado de Chada y Culitrin.
Ello explicaria por qué el cronista Bibar fue
testigo personal de este sector: el ser tan signi-
ficativo para los indigenas habria empujado al
cronista a visitarlo.

La mayoria de las investigaciones sobre
oraculos se han desarrollado en los actuales
territorios de Pert y Bolivia, mientras que para
el extremo sur del Kollasuyu este fenémeno
practicamente no ha sido estudiado. Lo que aqui
se postula es que es poco probable que estos
organismos no hayan existido en la region, por lo
que la falta de informacion al respecto se podria
deber simplemente a que los sitios oraculares
no han sido destacados desde esa perspectiva.
Por lo tanto, como una manera de avanzar en
esa direccion, se presentd el caso de Chada
como un lugar privilegiado para un estudio
de este tipo, debido al caracter religioso de la
arquitectura Inka del sector y de la existencia
de otras cuevas similares que funcionaban
como oraculos a lo largo del Tawantinsuyu.
No obstante, la falta de documentos histéricos
que caractericen a Wayra Wasi dificulta obtener
resultados mas concluyentes.

Se plantea, como primera hipétesis, entonces,
que tal como ocurria en otras cuevas, Wayra
Wasi podria haber sido un oraculo Inka al que
acudian peregrinaciones de pobladores de los
alrededores, e incluso de mas lejos, para pedir
consejos, predecir eventos, rogar por salud y
proteccion, o para que el viento no les hiciera

dafio. A su interior podria haber existido una(s)
figura(s) o dibujo(s), alos cuales se habria rendido
culto y realizado ofrendas de animales, chicha
u otros. Quiza la fecha mas importante para
celebrar o hacer rogativas al viento que habitaba
y rugia en la cueva era el Inti Raymi, solsticio en
el cual Inti, la divinidad solar, se escondia encima
de la Wayra Wasi al atardecer si se miraba desde
el observatorio y waka del lugar, denominado
actualmente Ruinas de Chada.

Las festividades fueron uno de los mecanismos
utilizados por los gobernantes cuzquefios para
controlar a las poblaciones locales. Y si se tiene
presente que en la cuenca del Maipo “estas
actividades se desarrollaron de preferencia en
cumbres de cerros apropiadas y resemantizadas
ideolégicamente por el Tawantinsuyu mediante
el uso de la arquitectura y su correlacion visual
y/o espacial con cumbres sacralizadas” (Pavlovic
et al., 2019, p. 45), es posible sostener que las
celebraciones como el Inti Raymi eran de mucha
relevancia para el Inka en el sector.

Finalmente, a partir de lo planteado en este
articulo, se abren, por lo menos, tres nuevas
lineas de investigacion para el futuro. Primero,
el rol de los oraculos andinos y la integracién
de su culto en el extremo sur del Kollasuyu.
Segundo, estudios sobre las demas cuevas del
cerro Challay, que han sido ignoradas en los
trabajos preexistentes, y que pueden entregar
informacion muy valiosa, como posibles
pinturas rupestres o petroglifos. Tercero, una
investigacion que cuente con el financiamiento
suficiente como para contratar maquinaria
pesada que remueva el contenido dinamitado
de Wayra Wasi, revise este material y permita
realizar una excavacion arqueoldgica en el sitio.
Asi se podrian comprobar o refutar las hip6tesis
aqui propuestas.
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no haber leido su crénica directamente, sino mas bien la recopilacién
que han hecho de él autores contemporaneos. Esto se postula ya
que tanto el agricultor Cristian Sepulveda como la directora de la
escuela Mundo Infantil Ruta Sur tenian en su posesion el articulo de
la historiadora Carolina Odone (1997), titulado “El valle de Chada:
La construccion colonial de un espacio indigena de Chile central”,
al que la directora llamé “su Biblia”. En cambio, ninguno de los dos
tenia en su propiedad la crénica de Bibar.

8 Un caso bastante conocido es el oraculo de la Isla del Sol, en el
que los peregrinos que llegaban a consultar sus dudas debian pasar
por un proceso de purificacién y de confesién antes de acercarse
a la waka del lugar.

7 Chilenismo usual en los sectores rurales de Chile que hace
referencia a una persona.

8 La visita a estos sitios, que debia realizarse a fines de 2019, se
vio interrumpida, hasta la fecha, por el denominado “Estallido Social”
ocurrido en Chile y la posterior pandemia del COVID-19.
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