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PROYECTO DE INVESTIGACION
. JUSTIFICACION DEL TEMA

La investigacion sobre la imagen de Cocharcas surgié a partir de nuestra experiencia
laboral dentro de una institucién piblica dedicada a la proteccién y restauracion del
patrimonio cultural durante el afio 2009. En dicho afio se produce el hallazgo de mas
de 50 legajos coloniales dentro del Santuario de Nuestra Seﬁoré de Cocharcas, el
mismo que se hallaba en pleno proceso de restauracion a cargo de la Direccion
Desconcentrada de Cultura-Cusco. A partir de este hecho surge la necesidad de
organizar y catalogar los legajos con el fin de tener un mejor manejo del fondo
documental, y tomando también dicha accién como una medida preventiva de
conservacion sobre el patrimonio documental. Asimisme se aplicoO una adecuada
metodologia para la lectura y transcripcién paleogréfica de los documentos como

punto de partida para una serie ds futuras investigaciones.

Partiendo de esta documentacién inédita, fechada entre finales del siglo XVI hasta
inicios del siglo XIX, es que decidimos iniciar nuestra investigacion, tomando como
objeto de estudio la Imagen' de Cocharcas, a la que consideramos instrumento
fundamental para entender el origen de todo el proceso colonial dentro de la doctrina
de Cocharcas como de los propios obispados de Cusco y Huamanga. De esta manera,
es indiscutible la identificacidn de la entronizacion de la imagen como heche histérico
determinante, ya que produce un punio de quiebre para las élites e indigenas en
general como para la propia institucin de la Iglesia que muestra los
resquebrajamientos de su doctrina?, y que sus consecuencias seran apreciables en el

centro-sur del virreinato del Peril y su vigencia hasta la actualidad.

! La palabra imagen est# reservada en este estndio para designar a la imagen religiosa catélica que sirve para el culto
y la devocidn, y que representa generalinente, bajo 1a forma de una escultura una sola entidad, 1a virgen o la virgen
con el nifio (eventualmente Cristo, un santo o una santa). El aspecto narrativo estd reducido a su minima expresion y
es solo pertinente por el personaje mismo o su advocacién precisa y, si estd presente, lo estid de forma sintética,
aludido por algiim atributo especifico.

2 Por el constante cambio doctrinal de la institucién de la Iglesia catélica manifestado en los tres Concilios Limenses
(1551-1583), y la influencia del Concilio de Trento (1545-1563) a finales del siglo XVI - a lo que Antonio Acosta
denominarfa a este procese la lentz pero segura institucionalizacién de la iglesia en los Andes - se fue gestando una
nueva evangelizacion, determinando dos procesos claramente delimitados en la evangelizacién de los indios del Pert
colonial; denominados la primera evangelizacion (1532-1583) y Ia segunda evangelizacién (1583-1664). En el
primero las diferentes ordenes religiosas, especialmente agustinos, dominicos y franciscanos influenciados por el
pensamiento humanista de la época pero sobre todo por las discusiones y planteamientos de Bartolomé de las Casas;
buscaban realidades cristianas en €l pasado histdrico fndigena para poder construir un pasado en comiin, un puente
ideolégico que cruzara el atlantico en busca de similitudes con fines evangelizadores (Urbano, 1993; Acosta 1999).
En el segundo la influencia de la contrarreforma catélica enropea manifestada en el Concilio de Trento alcanzarén su
aplicacién a partir del Tercer Concilio de Lima, cambiando el proceder misional de las 6rdenes, adi6s dialéctica
social que permite buscar realidades cristianas en el pasado indigena, construir un catolicismo exento de todo rasgo
indigena es politica de estado, y bajo esta percepcion contrarreformista, perseguirdn y sentenciaran todo lo hecho en
la primera evangelizacién, caracterizada o transformada en herejia y por ende en potencial idolatria todos sus logros.
(Urbano, 1993; Estenssoro, 2003).
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La literatura propiamente vinculada con el proceso histdrico de Cocharcas, no nos
llega a ofrecer un corpus determinado de referencia cientifica. La mayorfa de esta
literatura estd compuesta de pequenas publicaciones como articulos de revistas y
periodisticas, de algunos diarios de circulacion regional, nacional e incluso
internacional. Todos estos trabajos recaen en meras aproximaciones basadas en
fuentes dudosas y planteadas de manera subjetiva y aprioristica, porque presuponen
de antemano una justificacién providencialista, ya que fueron elaborados por personas
devotas o religiosas pertenecientes a las diferentes di6cesis del sur del Pent y parte de
Bolivia; sin tomar en cuenta un analisis rigurose de lodas las fuentes que conlieva
entender este proceso. Asimismo esto se agrava cuando uno intenta investigar sobre
el aspecte social de la zona - élites indigenas, ayllus-mitmas- ya que hasta ia fecha
son pocas Yy de vieja data las investigaciones sobre el tema, especialmente las que

estén directamente vinculadas con la doctrina de Cocharcas.

En esta perspectiva, la presente tesis pretende conocer y analizar las diferentes
cofradias fundadas en la doctrina de Cocharcas tomando en cuenta el estudio de los
ayllus y mitmas establecidos en toda la doctrina pero principalmente nos enfocaremos
en la cofradia de Nuestra Sefiora de Cocharcas, entendiendo que Ilas élites
indigenas, asentadas en dicha doctrina, mantuvieron y elaboraron vinculos, intereses
y estrategias con la Compaiiia de Jesls del Cusco; quienes conjuntamente elaboraron
“el proyecto de Nuestra Sefiora de Cocharcas”™ para buscar beneficios sociales,
politicos y religiosos lo cual se dio a través de la construccién discursiva de la
peregrinacion, milagros y entronizacién de la imagen de Copacabana en el poblado y
doctrina de Cocharcas en ia coyuntura finisecular del siglo XVI.

Saliendo de lo regional, y viendo el panorama de manera mas integral, se puede
concluir que son pocas las investigaciones en el Pertt que se hayan centrado en el
estudio de las imagenes y su relacién-funcidn con los indigenas. Entender en qué
medida la participacion indigena fue determinante en los diferentes aspectos del nuevo
sistema colonial implantado, se hace una necesidad. Ya que nosotros consideramos
que no podemos ver a la Historia como un monumento péireo inamovible, donde todo
se explica como “blanco o negro’, indios y espafioles nitidamente separados; sino, lo
entendemos como un discurrir de confluencias en donde existen variedades vy
movilidades. Las fuenies nos destilan una innegable participacién indigena no sélo en
la reproduccion litirgica del sistema catdlico, ni en Ia tan mencionada apropiacioén de
dicho sistema por parie de los indigenas, sino que pudieron y elaboraron estrategias-
proyectos en conjunto para sus propios fines y objetivos que no necesariamente

tuvieron que ser religiosos.
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Es en este sentido, que consideramos necesario realizar una investigacion histérica
basada en un andlisis riguroso de las fuentes primarias y secundarias de los diferentes
archivos de los departamentos del sur del PerG®, dejando de lado el sentido subjetivo y
aprioristico de legitimacion y justificacion positivista-providencialista realizada por la
mayoria de las fuentes bibliograficas que iratan sobre Cocharcas; pero es ante todo,
que mediante el presente trabajo de tesis, se quiere recuperar y sacar a la luz los mas
de 50 legajos que se encuentran en el Santuario de Cocharcas abandonados vy

olvidados para la historiografia peruana por mas de 400 afios.

il. PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

PROBLEMA GENERAL:

¢ Cual fue el proceso histdrico de la enironizacion de la imagen de Copacabana en el
poblado de Cocharcas, atendiendo a los actores e intereses que en él confluyeron,

particularmente jesuitas y élites indigenas?

PROBLEMAS ESPECIFICOS:

¢Cual fue el proceso histdrico de la imagen tridimensional occidental y su paulatina

insercién en el Peri colonial del siglo XV1?

¢ Qué acciones fueron tomadas por los jesuitas y las élites indigenas para elaborar la
apropiacion y entronizacion de Ia imagen de Copacabana en el poblado de Cocharcas
afinales del S. XVI?

¢Qué consecuencias trajo consigo la apropiacion y entronizacion de la imagen de
Copacabana en la pobiacién indigena de la doctrina eclesiastica de Cocharcas?

3 La presente investigaci6n en curso pretende revisar los archivos directz o indirectamente involucrados con la
construccion histérica de la decetrina eclesidstica de Cocharcas, en la que se ha encontrado y es posible hallar mayor
documentacién pertinente al tema de investigacion, y son: Lima: Archivo Arzobispal y Archive General de la
Nacién; Ayacache: Archivo Departamental y Arzobispal; Abancay: Archive Arzobispal (Archive privado); Cusce:
Archivo Departamental y el Archivo Arzobispal, y especialmente el fondo documental del Santuario de Nuestra
Sefiora de Cocharcas (Andahuaylas).



. HIPOTESIS

% Si bien es cierto que las versiones sobre el origen de la imagen de Cocharcas
nos remiten a la imagen y poblado de Copacabana del obispado de la Plata en
1583, consideramos que el “origen social” de la imagen de Cocharcas se
encuentra en la necesidad creada a partir de un faccionalismo étnico existente
‘dentro de Ia doctrina de Uranmarca en la coyuntura finisecular del siglo XVi.
Dicho faccionalismo produjo la necesidad de imponerse social, politica y
religiosamente entre sus pares, logrando que los caciques pertenecientes al
poblado de Cocharcas (mitmas) conviertan dicho poblado en cabeza de doctrina
para 1608, desplazando al poblado de Uranmarca -etnia Chanca- manifestando

y afirmando de esta manera su imposicion y poder en la zona.

e
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Acorde a estas necesidades de poder socio-politico y religioso, creadas por el
faccionalismo indigena, la Compafila de Jestis y las élites indigenas de
Cocharcas encuentran en el aspecto religioso -a través de la imagen
tridimensional’ y su cofradia- las vias o el canal facilitador para justificar y
legitimar sus intereses, aunque disimiles entre ambos actores sociales. Los
jesuitas buscaron apropiarse de la imagen de Copacabana por afios, con las
misiones de Juli a la cabeza®. Mientras las élites indigenas buscaban la
supremacia étnica-cacical mediante una imagen con prestigio social y que su
representacion, su referente esté acorde a sus necesidades®. De esta manera
los jesuitas y las élites indigenas entienden que elaborar un proyecto religioso se
vuelve prioridad para sus fines, identificando en la virgen de Copacabana, la
imagen, el prototipo y referente ideal, dado que dicha imagen mostraba sus
vinculos mas directos e individuales en favor de las poblaciones indigenas.
Siendo estas cualidades necesarias para construir su proyecto.

“la imagenes tridimensionales son aquelias en las que se aprecian de manera tangible el volumen que poseen las tres
dimensiones del espacio (alto, ancho y profundidad), y las ejemplifican las maquetas, relieves, pero sobre todo para el
caso colonial la escultura (Panofsky, 1975).

3 La disputa y pleito por la imagen de Copacabana estaban establecidos por el clero regular, dominicos, agustinos y
luego los jesuitas realizaron infentos recurrentes en busca de apropiarse de dicha imagen y docirina. Con la lfegada
del virrey Toledo los dominicos quedaron disminuidos por las continuas represalias en su contra por sus formas y
maneras de evangelizacién; quedando el camino libre para los agustinos y jesuitas de apropiarse de la imagen de
Copacabana que tantos milagros ya habia producido desde su origen.

¢ También la eleccidn de la imagen para las élites indigenas de Cocharcas pasé por ser un medio de poder lograr
representar su propia herencia prehispanica, jugando de esta manera peligrosamente con los procesos de 1a idolatria
que en ese contexto finisecular del siglo XV1 alcanzaba su concrecidn, especificamente en Huarochiri - Lima.
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Consideramos que la concrecion del proyecto jesuita-indigena se ejemplifica
mediante los hechos: la entronizacién de la imagen de Copacabana en el
poblado de Cocharcas (1598), la fundacién de su cofradia (1598) y su posterior
construccion y fundacion de su Santuario (1623), apoyado por la Compaiiia de
Jestds y transformado en centro de peregrinacién. El Santuario significa la
materializacion del proyecto, que sera utilizado para difundir los poderes
profilacticos (que protege de un mal) y faumnaldrgicos (que sana de un mai) de Ia
imagen entronizada. Dichos “poderes” seran especialmente difundidos en los
cbispados de Cusco y Huamanga.

Para 1636 Ia imagen del pobiado de Cocharcas logra redefinir su advocacion de
“Nuestra Sefiora de Copacabana”, mudando nombre y naturaleza a “Nuestra
Seriora de Cocharcas™ gracias a la difusién construida por los jesuitas dentro de
la propia Iglesia secular como en las poblaciones indigenas, mediante el poder
de convocacién que la propia imagen inspira, fundamentado en Ia utilizacion del
milagro, peregrinacion y del propio Santuario como armas retéricas y discursivas.
Tal difusion llegara a los cidos del propio Papa Urbano Viil en Roma, llegando a
promulgar y conceder bulas pontificales en favor de su re-definicion de dicha
imagen. Logrando con ello el mayor reconocimiento que las élites indigenas de
Cocharcas y los jesuitas del Cusco pudieron cobtener, mediante el proyecto
elaborado, que es ingresar a la geografia universal del cristianismo pero es
principalmente que este logro, permitira a los integrantes de su comunidad
ostentar el reconocimiento de un nuevo elemento cultural, que es la construccion
de su nueva identidad indigena, reconfigurando su propio proceso cultural a
partir de la imposicion de la religién catdlica pero especialmente mediante la
utilizacion de la imagen; justificando y legitimando su autoridad dentro de la
nueva sociedad colonial conformada.
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iv. OBJETIVOS
OBJETIVO GENERAL

= Analizar el proceso historico de apropiacién y entronizacion de la imagen de
Copacabana en el poblado de Cocharcas, atendiendo a los actores e intereses que
en él confluyeron, particularmente jesuitasy élites indigenas.

OBJETIVOS ESPECIFICOS

= Describir el proceso histérico de la imagen religiosa tridimensional y su paulatina
insercion en el Pertl colonial del siglo XVI, como arma de contenido retdrico-

persuasivo.

= Determinar en relacién al contexto sociopolitico y religioso, los factores que
pudieron llevar a la apropiacion y entronizacion de la imagen de Copacabana en el

poblado de Cocharcas

a |nterpretar las consecuencias sociopoliticas, religiosas y culturales del proceso de
entronizaciéon y apropiacion de la imagen de Copacabana en los indigenas de la

doctrina de Cocharcas.

V. ESTADO DE LA CUESTION
1. La imagen como hecheo histérico:

A finales del siglo XVI, cuando las estructuras politicas y religiosas del nuevo sistema
colonial implantados en el virreinato del Peri terminaban de ser establecidas o
asentadas, se produjo un hecho determinante para la Iglesia catdlica, las poblaciones
indigenas y especialmente para los indigenas de la docfrina de Cocharcas’, todos
pertenecientes al obispado de Huamanga; el hecho religioso en cuesti6n es /a
entronizacion de la imagen de Nuestra Seflora de Copacabana en el poblado de
Cocharcas acontecido en 1598. Tal hecho en particular dio origen al culto catélico de
la Virgen de Nuestra Sefiora de Cocharcas y a la construccién de uno de los
Santuarios mas antiguos de Latinoamérica; posteriormente dicha imagen se convirtié
en una de las imagenes marianas mas trascendentales de los siglos XVI-XVIIl y con

7 La doctrina o parroquia de Cocharcas fire ereada en 1612 por el primer obispo de Huamanga Fray Agustin de
Carbajal, quien también apoy6 los trabajos de construccién del Santuario de Cocharcas terminado en su primera etapa

en 1623 (Vargas Ugarte, 1956: 133).
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una vigencia en la actualidad dentro de los depariamentos de Ayacucho, Junin y

Apurimac®.

La historiografia peruana desde finales del siglo XIX hasta la actualidad ha producido
un importante ndmero de escritos sobre Cocharcas desde diferentes aplicaciones
cientificas, perspectivas y enfoques. En este sentido se puede llegar a obtener diversa
informacion, lo que puede crear confusion en el investigador si es que no se procede a

organizar debidamente esta informacion.

Asi tenemos dentro de la diversidad bibliografica de Cocharcas, cuatro lineas
investigativas claramente determinadas que son: la linea histérica, arqueoldgica®,
arquitectonica-artistica'® y la antropolégica®. Dentro de todas estas lineas que
abordaron el estudio de Cocharcas con diferentes objefivos, destaca la linea
investigativa antropoldgica porque en ella se desarrollaron algunos trabajos con
mayor acuciosidad cientifica, teniendo como objeto de estudio la fiesta central de ia
virgen, hecho fundamenial tomado por los antropdlogos. En cambio sobre la linea
histérica no se desarrollé hasta la fecha ningtn trabajo de investigacion cientifica
integral'?, lo cual no implica que no se haya escrito sobre Cocharcas desde el aspecto
histérico, existen algunas publicaciones que fueron realizados por religiosos o devotos

8 La multitudinaria fiesta patronal de 1a virgen de Cocharcas se celebra ¢l 8 de septiembre de cada afio, a la cual
concurren en la actualidad cantidad de feligreses principalmente de los departamentos de Ayacucho, Apurimac y
Junin; es en este dltimo que se encuentran dos réplicas de la imagen sagrada de Cocharcas en los pueblos de
Sapallanga y Orcotuna de la ciudad de Huancayo que han adguirido gran prestigio y devocion. En las diltimas décadas
del siglo pasado por el fenomeno social de 1a migracion, 1a injerencia de gran cantidad poblacional de devotos, vienen
en peregrinacién desde la ciudad de Lima a Ia fiesta patronal de la virgen de Cocharcas. (Olivas Weston 1999);
(Morveli Salas, 2009).

® Los trabajos desarrollados dentro de la linea arqueolégica sobre Cocharcas son pocos y de vieja data, se remontan a
mediados del siglo XX, con Las Tribus de Anko Wallock (1939) de Victor Navarro del Aguila, quien realiz6 algunas
aproximaciones arqueolégicas en las zonas de Ayacucho y Andahuaylas concluyendo para el caso de Cocharcas
aunque de manera genérica, que la evidencia arqueol6gica existente dentro y fuera del poblado de Cocharcas obedece
a la cultura Chanka que posteriormente fue ocupada por la coltura Inka. El arquedlogo Lizardo Guillén (1946)
realiz6 excavaciones en Cocharcas y sus zonas aledafias, llegando a las mismas conclusiones que el Dr. Navarro del
Aguila. Estos dos trabajos basicamente fireron los pioneros dentro de la zona de Cocharcas concernientes a los
trabajos arqueolégicos pero es necesario mencionar a los investigadores Lumbreras (1974) y Gonzalez Carré (1982)
quienes si bien es cierto no desarrollaron trabajos especificos dentro de 1a zona de Cocharcas, llegaron a elaborar
teorias genéricas a partir de sus diferentes investigaciones arqueolégicas en los departamentos de Ayacucho,
Apurimac y Huancavelica, ratificando la presencia Chanka dentro de la zona de Cocharcas. Por iiltimo, para el afio
2008 1a Direccién Desconcentrada de Cultura -Cusco, realizo excavaciones arqueol6gicas en la zona de Cocharcas,
como parte de la restauracién del Santuario de Cocharcas, encontrando vestigios pre-hispanicos en dicha zona a la
que juzgan de patrén Wari-Chanka.

1 Véase en De Ore, 1940; Gutiérrez Samanez, 1954; Pélach y Felin, 1972; Vargas Ugarte, 1972; Mancilla Mantilla,
1993. Dichos autores, describen y analizan desde una percepei6n artistica y arquitecténica el Santuario de Cocharcas,
cabe destacar la existencia de una Morografia Inédita de Cocharcas que presenta el mayor andlisis pormenorizado
del Santuario, el mismo que sirvié como base para autores como Gutiérrez Samanez vy el propio Vargas Ugarte para
escribir sobre el aspecto arquitecténico del Santuario.

*! Véase Morote Best, 1988; Macera y Urbano, 1992: 99-101; Garcia Miranda, 1994; Morveli Salas, 2009:17-16.

2 A excepcion del trabajo de Juan Carlos Estenssoro Fuchs (Estenssoro, 2003: 451459), quien comenta sobre el
origen de la imagen de Cocharcas, vinculidndolo directamente con la imagen de Copacabana.
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que por sus vinculos establecidos con la institucion de la Iglesia Catélica, desarrollaron

sus escritos desde una perspectiva eminentemente providencialista® y no cientifica.

Previa aclaracion bibliografica general sobre Cocharcas y tomando en cuenta los
trabajos desarrollados desde la perspectiva providencialista que son los (nicos que
nos acercan directamente al hecho de /a enfronizacién de fa imagen de Nuestra
Sefiora de Copacabana en el poblado de Cocharcas, convirtiéndose durante todo el
siglo XX en la tinica perspectiva gue reviso las fuentes primarias para entender el
mencionado hecho, es en este sentido que nosotros consideramos necesario analizar

todas estas versiones para comprender con mayor exactitud el problema en cuestion.

Las primeras publicaciones de corte histérico sobre Cocharcas datan desde finales del
XIX e inicios del sigloc XX. Seran los sefiores Emilic Montes en su “Breve Resefia

"4 Manuel Gamboa Antesana en su “Noticias

Histérica del Santuario de Kocharkas
sobre la venida de la Virgen de Copacabana”” y el Obispo de Ayacucho Doctor Fidel
Olivas Escudero quien en su libro “Flores de Santidad en el Ameno Jardin de la iglesia
de Guamanga™®, incluira un articulo sobre Cocharcas; todos ellos nos proporcionaran
aungue de forma descriptiva el primer acercamiento histérico sobre el origen de la
imagen de Cocharcas, quienes vieron desde entonces la importancia de entender el

mencionado hecho.

El problema de las fuentes que presentan Emilio Montes y Manuel Gamboa Antesana,
es dificll de determinar, ya que ambos aulores no muestran sus fuentes, pero se
desprende por el analisis de sus escritos que estuvieron basados en el libro 01 de
cofradias del propio Archivo del Santuario”, porque varios fragmentos de los primeros
folios del mencionado libro aparecen en sus escritos. Tal observacion también la
percibid el Obispo Fidel Olivas Escudero, quien elabora sus tratados sobre Cocharcas
a partir de 1a revision de los textos de Emilio Montes y Gamboa Antesana en la que
concluye “sin duda teniendo a la visia ese manuscriio de fojas 7 y que forma parie del

13 E] providencialismo histérico es una perspectiva tedrica - religiosa mediante el cual se explica los hechos y los
diversos acontecimientos histéricos como obra divina de Dios. El historiador Francés Pierre Duviols considera que
la mayoria de escritos-cronicas de los siglos XVI-XVII estdn desarrollados desde la perspectiva providencialista que
busca la justificacién de la conquista mediante la intervencién divina.

14 Ver Montes, 1886. Este documento se convierte en la primera publicacion del origen de la imagen de Cocharcas
para la historiografia peruana.

15 Gamboa Antesana (en Imprenta el progreso Ed.). El Obispo de Ayacucho Fidel Olivas Escudero en su libro Flores
de Santidad en el Ameno Jardin de la Iglesia de Guamanga (1913) realiza una cita textual, en ella se puede inferir
que el texto de Gamboa Antesana fue publicado antes de dicho afio, 1o cual indica que fue uno de los primeros que
escribi6 sobre Cocharcas y el origen de su imagen.

16 Olivas Escudero, 1913:120-159.

17 %1 libro o legajo 01 de cofradfas data de inicios del siglo XVII, y se encuentra en el Archivo del Santuario de
Cocharcas (Diéeesis de Abancay), dicho archivo cuenta con 56 legajos debidamente catalogados, organizados,
digitalizados y transcritos por la Direccién Desconcentrada de Cultura- Cusco, trabajo llevado a cabo por los autores
durante los afios 2010-2011.
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mencionado libro, escribieron sus pequeiias resefias i historia de la milagrosa imagen
de Nuestra Sefiora de Cocharcas los sefiores Emilio Maximo Montes y Manuel

Gamboa Antesana, distinguidos catblicos y fervientes devotos de Maria” *°.

Los tres primeros autores escribieron sobre el origen de la imagen de la Virgen de
Cocharcas, basados principalmente en el libro 01 de cofradias. Si se reduce a sus
lineas esenciales, es la historia de un indio Sebastian Quimichi, natural del pueblo de
Cocharcas, que padecidé en carne propia cuando era nifio el dafio permanente de unos
de sus miembros (brazo izquierdo), posteriormente se dirige al Cusco donde canta
pidiendo limosna a la puerta de los jesuitas. Alli llega a conocer a la palla dofia Inés y
al padre de la Compaiiia de Jeslis Gregorio de Cisneros, quienes le alientan en
realizar la peregrinacion y romeria hacia el templo de la virgen de Copacabana para
sanar sus males que le aquejaban en demasia. Sera entonces que se produce el
milagro, antes de llegar al mismo templo, el indio Sebastian Quimichi se cura de todos
los males que padecia, como muestra de reverencia y agradecimiento solicita una
réplica de la imagen de Copacabana para lievarla a su pueblo de origen. Estando en
Copacabana el buen Sebastian hace contacto con Francisco Tito Yupanqui, guien le
facilita la réplica y haciendo prueba de una terca devocion convence al sacerdote
agustino, parroco de Copacabana para que toque a la original quedando una noche
entera juntas. El contacto hizo a la imagen milagrosamente parecida a la original tan
semejante que solo las diferenciaba el vestido. Sebastian Quimichi regresa a su
pueblo junto con la réplica y la instala en la capilla del lugar y en 1598 junto al padre
Gregorio de Cisneros funda la cofradia de Cocharcas con el nombre de nuestra santa
de Copacabana en Cocharcas. Finalmente Sebastidn sale nuevamente de su pueblo
al obispado de la Piata en persecucién de limosnas para mejor honra de su Virgen y
construccion de su Santuario, fallece en el afio de 1600 en Cochabamba™.

Los tres primeros autores gue escribieron sobre el origen de la imagen de Cocharcas,
toman una vision de los hechos completamente parcializada con un claro sentido de
justificacion y legitimacion providencialista que se impone en todos los hechos
histéricos que describen. Mas que un intento de interpretacion propia es un legado de
continuidad y actualizacién del contenido religioso, ratificando los escritos del siglo
XVII en publicaciones del siglo XX. '

18 Olivas Escudero, 1913:121.

19 En esencia el presente resumen, descrito sucintamente, es la version de Emilio Montes, Mamuel Gamboa Antesana
y el Doctor Fidel Olivas Escudero, quienes nos muestran las tres primeras versiones del libro 01 de cofradias de
inicios del siglo XVII (ASC: Cofradia: Legajo Bl: 1583-1735: 6r; 12v), en dicho manuscrito se encuentra la
descripcion historica del origen de la imagen de Cocharcas.
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Se concluye que los tres autores trataron los mismos temas® y probablemente
revisaron las mismas fuentes pero los escritos de los tres difieren en la forma de la
presentacién de sus textos mas no en el fondo del contenido. Emilio Montes y Manuel
Gamboa Antesana muesiran mayor diversidad de informacion, a manera de
resimenes construidos como si fueran pasajes biblicos; en cambio el aporte del
Obispo Fidel Olivas Escudero radica en publicar Ia primera transcripcion paleografica
esencialmente de los primeros folios del fibro 01 de cofradias del archivo del santuario,
gue posteriormente tal transcripcién sera utilizada por la mayoria de autores locales y
nacionales que intentaran escribir sobre Cocharcas. Pero lo que los tres autores
tendran en comun es el contenido de su informacion y la perspectiva con la que
redactan sus escritos que es eminentemente religiosa no objetiva y que obedece a sus
vinculos con la iglesia catdlica, especialmente con la didcesis de Ayacucho.

A partir de la publicacion de la “Historia del Culto de Maria en Iberoamérica y de sus
Iméagenes y Santuarios mas Celebrados™’ del padre jesuita Rubén Vargas Ugarte, se
desarrolla la primera organizacioén sistematica de la mayoria de los escritos que se
llegaron a elaborar sobre Cocharcas, proporcionandonos mayores luces aunque de
forma descriptiva sobre el hecho del origen de la imagen de Cocharcas y sus
posteriores efectos, siguiendo una linea cronoldgica, para lo cual el padre jesuita hizo
su amplio manejo de las fuentes impresas de los siglos XVII y XVIIl. A diferencia de los
autores que trataron el tema a inicios del siglo XX, Vargas Ugarte si muestra sus
fuentes con claridad, dando veracidad a los hechos descritos.

Es en este sentido, que el citado libro del jesuita, en su capitulo XVIl, especificamente
trata sobre el caso de Cocharcas dividiéndolo en cinco puntos: ef origen de su imagen,
su llegada a guamanga, el santuario, la extensién de su culfc y su capilfa en lima,
sustentado esencialmente en dos tipos de fuentes: las cronisticas o manuscritos, en
las que se encuentran Fernando de Montesinos, Ramos Gavilan y Concolorcorvo, y en
las bibliograficas se ubican Cosme Bueno, Manue! Gamboa Antesana, Fidel Olivas
Escudero. La novedad que presenta en sus fuentes el padre jesuita son las cronicas
que utiliza para construir su argumento, ya que las fuentes bibliograficas mencionadas

son reiterativas y fueron comentadas en la primera parte del presente estudio.

20 Ademés del tema sobre el origen de la imagen, los tres autores comentan también sobre la constitucion de la
cofradia realizada en 1598 y la fundacién del Santuario de Cocharcas en el afio de 1623.

X Historia del Culto de Maria en Iberoamérica y de sus Imdgenes y Santuarios mds Celebrados fue reeditado en
1947 y 1956. La tiltima edicién fue publicada en Madrid con su detallado estudio de los milagros, dicha publicacién
se realizd en conmemoracion del Afio Jubilar Mariano, sefialada por Vargas Ugarte en el prologo de 1a Tercera

Edicién (Vargas Ugarte, 1956: XXV).
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Asi tenemos, para el caso del origen de la imagen de Cocharcas dos versiones que el
padre jesuita nos propone, ia primera y a la que presta mayor interés esta sustentada
en la crénica de Femando de Montesinos “Anales del Peri™ publicado en 1906 vy la
segunda version de este mismo hecho esta basada en la crénica de Concolorcorvo “El

23

Lazarilo de los Ciegos Caminantes™ de 1773, prestandose a confusion

posteriormente, en cuanto a estudio genérico que se haya realizado sobre Cocharcas.

El problema de las dos versiones esencialmente pasa por la veracidad del contenido
de estas dos crénicas que tratan sobre el tema. Para comprender con mayor precision

este problema es necesario detenernos a analizar ambas cronicas.

Debido a su formacién religiosa el cronista Fernando de Montesinos® relata los
hechos de la entronizacién de la Virgen de manera providencial. Por su asistencia a
escribanias, archivos y corporaciones pudo relatar escenas descriptivas, noticiosas y
detallistas, toda su obra es una muesira de ello. Montesinos toma la peregrinacién de
la Virgen, como la reciente conversién de un indigena llamado Sebastidan Quimichi,
quien tiene que pasar por una serie de acontecimientos, hasta llegar a entronizar la
imagen de la Virgen de Copacabana en su pueblo natal. Asimismo, menciona los
intereses de apropiacion de la imagen de Copacabana por parte de los jesuitas. Todos
los sucesos de la entronizacion; asi como también sobre la fundaciéon de su lglesia,
estan basados en el documento del libro 01 de cofradia que pertenece al archivo del
Santuario. Al igual que Rubén Vargas, el cronista Montesinos influenciado por su
posicién en la iglesia local describe los referidos hechos con un profundo enfoque
religioso justificando la entronizacion como un hecho producido por Dios. La
descripcion detallada del suceso hace que Rubén Vargas Ugarte en su obra toma en
cuenta dicha crénica, tomandola como una fuente veridica digna de mencion.

No sucede asi con la crénica escrita por Concolorcorvo, si bien la menciona, la califica
como una obra mas o menos veridica®, ademas que su relato es tomado en cuenta
por Vargas Ugarte en el aspecto del Santuario y no en el origen de la imagen. Citando
textualmente lo que dice Concolorcorvo sobre el hecho en cuestion, menciona:

“pasando el cerro me dixo el visitador, sefialandome un elevado cerro, que a
su falda estaba el memorable templo dedicado a la santisima virgen en su

2 Obra que comprende los sucesos ocurridos desde 1492 hasta 1642 (Maurtua y Uribe Ed. 1906: T. Ty II).

% Carri6 de la Vandera, 1974: Vols. 2. /

2 Montesinos, estuvo estrechamente ligado al servicio de la religion catdlica. En el Pert, radico desde los afios de
1636 hasta 1642 y fue visitador de minas. Este oficio lo llevd a conocer los principales asientos de la época,
averiguando sucesos importantes del Pert y descubriendo papeles originales en los lugares que visitaba. En 1640,
lleg6 al poblado de Cocharcas narrando sebre los sucesos de la entronizacién y Santuario de la Virgen de Cocharcas.
% Vargas Ugarte, 1956: 137.
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soberana imagen, nombrada de Cocharcas, cuyo origen ftraia de que,
pasando por allf un devoto peregrino con esta efigie como tienen de
costumbre muchos paisanas mios, se le hizo tan intolerable su peso que le
agobio, y dando cuenta a los eclesiasticos y hacendados de la provincia se
declaro por milagroso el excesivo peso, como que dava a entender el
sagrado bulto que queria hacer alli su mansion. Desde luego que en aguella
devota imagen hizo una gran impresion el suceso, porque se labro en la
planicie de el primer descenso una magnifica iglesia...”

En este parrafo, Concolorcorvo relata su paso por el pueblo de Cocharcas y toma
como veridica la versién que le da un visitador siendo ésta muy diferente de Ia original,
dicho comentario en realidad hace referencia a la historia de ia Virgen de Caype?,
que el citado cronista confunde por la historia de Cocharcas®. Se tiene que tomar en
cuenta que la crénica de Montesinos fue escrita cerca de un siglo antes que la crénica
de Concolorcorvo y que el propio padre teatino Vargas Ugarte observd dicho detalle,
concluyendo que los dos cronistas que tratan directamente el tema de! origen de la
imagen de Cocharcas muestran versiones diferentes, teniendo mayor validez el relato
de Fernando de Montesinos.

Si bien es cierto, que el padre Vargas Ugarte nos presenta un mayor manejo de
fuentes para el caso del origen de la imagen, se puede inferir de toda a bibliografia
mencionada en el presente estudio, que el origen de todas las fuentes para el estudio
de Cocharcas se remite al libro 01 de cofradias del archivo de} Santuario, que el padre
jesuita desconoce o lo omite en sus escritos; es de este manuscrito que salié la
version del cronista Fernando de Montesinos, quien pudo ‘acceder al legajo cuando
realiz6 su visita al poblado de Cocharcas en 1640, posteriormente toda la historiografia
modemna (Vargas Ugarte, Arduz Ruiz y Estenssoro) tomara la versién de Montesinos
como la fuente principal de la historia del origen de la imagen de Cocharcas,

mostrandonos aparentemente que no existen otras fuentes de informacién, quedando

2fdem.

27 1a Virgen de Caype es patrona principal del poblado de Caype, distrito que se encuentra a unos 35 kilémetros de
Abancay, camino al distrito de Lambrama, perteneciente al departamento de Apurimac.

2 La confusion en el origen de ambas imédgenes (Cocharcas y Caype) fue aclarado por el historiador boliviano
Marcelo Arduz Ruiz, quien detallz la confusion, “la similitud de esta historia con la de Cocharcas, ademds de la
proximidad geogrdfica entre ambas poblaciones, dio lugar a que algunos escritores llegaran a confundirlas,
inclusive José de la Riva Agiiero en sus” Paisajes Peruanos”, repite el error de sostener que la imagen de
Cocharcas quedé donde se imaginaban los sencillos indios que por su propio peso se detuvo, lo cual se puede
atribuir a que tomara como fuente el escrito de Concolorcorvo. Al fin de evitar tal confusion, conviene puntualizar
que Cocharcas pertenece a la jurisdiccion de Andahuaylas y Caypi a la de Abancay; la virgen de Cocharcas llegé
hasta el pueblo natal del indio Quimicho, la de Caypi quedd en medio camino; la talla de Cocharcas es autoria de
Tito Yupanqui, la de Caypi obra de Sebastiin Acosta Tipac Inca; y finalmente la peregrinacion de Quimicho se
produjo en 1598, y la de Clemente (indio que trajo la imagen de Caypi) se produjo quince afios mds tarde (1617)”
(Arduz Ruiz, 1997).
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en completo desconocimiento para la historiografia peruana los mas de 50 legajos del

Archivo del Santuario.

Posteriormente en las ultimas décadas del siglo XX, el Monsefior Enrique Pélach y
Feliu® y el historiador boliviano Marcelo Arduz Ruiz®®, elaboraron dos publicaciones
sobre el origen de la imagen de Cocharcas cerrando con ello el circulo de las
publicaciones religiosas descriptivas de un contenido eminentemente positivista-
providencialista que se extiende durante todo el siglo XX y que forman parte de
alguna manera dentro de ia historiografia modemna.

Aunque pareciera el estudio de la Virgen de Cocharcas una exclusividad de los
religiosos ¢ los vinculados a la lglesia Catélica, se tiene que reconoccer que fueron
ellos los unicos que trataron el tema de la imagen de Cocharcas directamente, pero su
influencia religiosa no dejé que se profundizara en el hecho en cuestion, ninguno de
los trabajos del siglo XX se estructura a partir de una Optica cientifica, ningtin autor
cuestiona las fuentes, tampoco se elaboran {as preguntas heuristicas necesarias para
la investigacion, dejando de lado la eminente participacion indigena que los hechos
manifiestan, a los que sélo los mencionan como parte del propésito providencial divino
con fines evangelizadores, sin considerar que las poblaciones indigenas tuvieron sus
propios intereses y causas que los motivaron a elaborar una serie de mecanismos y
estrategias valiéndose de la institucion de la Iglesia, perspectiva que los
etnohistoriadores e historiadores nacionales® y los estructuralistas extranjeros
prestaron mayor atencioén, quienes realizaron diferentes trabajos desde las ditimas
décadas del siglo XX.

2. La teoria de la imagen.

La preocupacion sobre la imagen religiosa en el contexto de la evangelizacién del
Peri, ameritd ya hace algin tiempo algunas investigaciones contemporaneas

nacionales y extranjeras, aunque la mayoria de ellas no abordaron propiamente dicho

® Con su obra El Santuario de Nuestra Sefiora de Cocharcas (1972) de Enrique Pélach y Feliu, se elabora una
nueva transcripcion paleografica del libro 01 de cofradias del Archivo del Santuario, llegando a conformar 3
transcripciones elaboradas hasta la fecha; véase Olivas Escudero, 1913; Pélach y Feliu, 1972; Concha y Villafuerte,
2010.

30 Especialista en la historia de la imagen de Copacabana, elaboré algunos trabajos sobre la Historia de la imagen de
Cocharcas; Ver Arduz Ruiz, 1997; Op. Cit., 2001.

31 Cabe destacar las diferentes publicaciones académicas de las tiltimas décadas del siglo pasado, que si bien es cierto
no abordaron el tema directamente, si elaboran breves o sucintos comentarios sobre Cocharcas desde diferentes
perspectivas, sobre todo aquellos investigadores impulsados por la Universidad San Cristébal de Huamanga, quienes
emprendieron diferentes estudios en toda la region incluido Andahuaylas, asi tenemos a Navarro del Aguila, 1939:
Morote Best, 1983:28; Urrutia Ceruti, 1985; Cavero Carrasco, 1994; Huertas Vallejos, 1998:7-28; Garcia Miranda,
1998:51-85; Salas Coloma, 1998; Purizaga Vega, 2006:45-61; entre otros. Quienes a través de sus diferentes obras
nos ayudaron a comprender desde una perspectiva cientifica el panorama colonial en sus aspectos social, politico,
econémico y religioso de los siglos XVI-XVII y XVIII de la regién de Ayacucho y Apurimac.
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el tema de las imagenes como objeto de su investigacion, pero si llegaron a elaborar
observaciones y reflexiones importantes sobre el tema; estas investigaciones se
dieron con mayor produccion en las dltimas décadas del siglo pasado.

Uno de los trabajos pioneros sobre el fema -al menos a nivel tedrico- es del aleman
Rudolph Otto “Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios” de 1917 donde
sus postulados sobre lo santo, lo numinoso trasladado a la ética, serviran de base
posteriormente para el trabajo de Manuel Marzal, en el que el jesuita publicara su
famosa “Transformacion Religiosa Peruana” (1983). Este autor considera que las
representaciones occidentales denominadas Santos o Imagenes jugaron un rol
importante dentro de la transformacion religiosa de los indigenas, calificandola a la
funcion que desempeifiaron estas imagenes religiosas, como la matriz cultural del
catolicismo peruano. Esta introduccion de imagenes 0 santos a inicios de la colonia
conllevd a causar un sincretismo cuiltural, borrando de esta manera cualquier rasgo o
vestigio cultural-religioso andino propio para la segunda mitad del siglo XVII*2. Aungue
sus postulados fueron cuestionados por diversos criticos, lo que no se puede negar es
que el Dr. Manuel Marzal infroduce en la escena académica peruana el tema
propiamente dicho de la comprension y utilizacibn de las imagenes religiosas

occidentales.

Cabe destacar a dos autores fundamentales para comprender la evolucién
historiografica del tema en cuestion, uno jugara un rol determinante para el caso de
Nueva Espaiia (México) y el otro para el caso peruano, los Drs. Serge Gruzinski y
Pierre Duviols, ambos de formacidn eminentemente francesa, elaboraron una nueva
forma de entender el México y Pert colonial de sus inicios, con gran aceptacion dentro
de la comunidad cientifica, ya que sus postulados cuentan con vigencia hasta la
actualidad. Gruzinski sera el primero en trabajar el tema de las imagenes occidentales
y su aplicacibn en Nueva Espaiia desde la llegada de Cristobal Colén hasta la
contemporaneidad; desarrolia un estudio integral, no se parametra ni se circunscribe a
los compartimentos de fo econémico, lo social, lo religioso, lo politico o lo estético, ha
tratado - se podria decir con éxito- privilegiar lo imaginario® en su globalidad y su
movilidad, ha renunciado a realizar una descripcién demasiado sistematica de la
imagen y de su contexto por temor a perder de vista una realidad que sélo existe en su

32 Este libro de Manuel Marzal “Transformacion Religiosa Peruana” (1983), contiene una actualizacién de sus
postulados en la compilacion de Fernando Armas “La Construccién de la Iglesia en los Andes” (1999).
Posteriormente en la compilacion de Jean Jaques Decoster “Incas e Indios Cristianos™, publicado el 2002 por el
Centro Bartolomé de las Casas-Cusco y la asociacion TYNKUY, elabora una reactualizacién sobre el tema, bajo el
titulo de “los “santos” y la transformacién religiosa del Perit colonial” 359-372 pag.

% Gruzinski, 1995.
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interaccion.® Por otro lado Pierre Duviols con sus diferentes trabajos desarrollados,
pasa por una preocupacién de entender el fendmeno de la idolatria en el Pert colonial,
es sin lugar a dudas que al historiador francés le cupo el honor de sacar a la luz por
medio de la publicacion del Centro de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé de las
Casas” (Cusco) la primera antologia de textos del Archivo Arzobispal de Lima,
concerniente a los procesos de la extirpacion de idolatrias®; desde entonces se puede
decir que las cosas tomaron un nuevo giro®; pero ;por qué es importante entender el
proceso de las idolatrias en relacién a las imagenes? porque la cuestién de los idolos
no era, a la postre, mas que un aspecto secundario de la idolatria; para devolverle su
verdadero alcance habia que confrontaria con la de las imagenes, es por ello que
consideramos necesario entender el aporte de Duviols.

Posteriormente en {a década de los noventa del siglo pasado, siguiendo la corriente
interpretativa iniciada por los franceses, apareceran algunos académicos-
investigadores preocupados por el fendmeno de la idolatria y de las imagenes
occidentales en el Peri colonial entre los que destacan Henrique Urbano, Gabriela
Ramos, Ana Sanchez, Juan Carlos Garcia Cabrera, Nicolas Griffiths y Juan Carlos
Estenssoro Fuchs; salvo Urbano y Estenssoro que le dedican algo mas que un
“suspiro” al tema de la imagenes; los demas investigadores no abordan el tema como
algo fundamental, Ramos, Garcia, Sanchez y Griffiths se interesan en profundizar mas

el tema de la Extirpacion de idolatrias™.

“Existen temas en la ciencia de la Historia que, a primera vista, nadie sospecharia
dificiles. La abundancia de materiales, una larga tradicién de estudios, las areas

3 Gruzinski, 1994: 14.
3 Cabe destacar que al mismo tiempo que Duviols trabajaba el tema de la extirpacién, Lorenzo Huertas e Irene

Silverblatt, desarrollaban el mismo tema pero con diferentes enfoques y objetivos. Huertas se interes6 en un caso
particular, en uno de los poblados de Ayacucho contextualizado en el siglo XVII, al que le denominé “La religion en
una sociedad rural andina” de 1981. Para el caso de Silverblatt, leia los papeles del Archivo Arzobispal de Lima con
la intensién explicita de averiguar la figura de la mujer que ellos destilaban, publicando para 1989 “Luna, sol y
brujas. Género y clases en los andes prehispanicos y coloniales”.

% Es el historiador Henrique Urbano quien considera un antes y un después que producira los trabajos de Pierre
Duviols, fundamentindolo en tres puntos: “En primer lugar, el aura de misterio que rodeaba los papeles del Archivo
Arzobispal de Lima se marchito; desde 1986 estaban al alcance del investigador y del curioso. En segundo lugar, las
lecturas que nos habian propuesto los anteriores investigadores podrian ser verificadas, aceptadas o contrariadas.
En tercer lugar, la documentacion publicada abria las puertas a estudios complementarios y a preguntas que los
autores involucrados en andlisis anteriores no habian formulado o, simple y llanamente, ignorade”. (Urbano, 1991:
9).

3Estas investigaciones preocupadas por la extirpacién de las idolatrias en el Perd de los siglos XVI-XVII y XVIII,
publicadas en la ultima década del siglo pasado, hacen referencia a trabajos de corte mas especificos, cualitativos
(Ramos, Garcia, Sanchez, Urbano), claro estd con algunas excepciones (Griffiths), pero que en conjunto muestran ia
produccion historiografica sobre la extirpacion de idolatrias, influenciados de alguna u otra manera por la corriente
francesa asentada por Duviols. Es interesante ver que esta produccion noventera sobre la extirpacién analiza el tema
sin entender o analizar a la imagen religiosa occidental, todos se centran en el idolo y su clara connotacién con el
demonio, toda esta construccién ideol6gica del bien y del mal, del cielo y del infierno, que encaman la lucha infinita
de Dios y del diablo, se trajo al “nuevo mundo™ y de ahi, a partir de los diferentes mecanismos e instituciones sociales
y religiosas espafiolas asentadas en América, aplicaron esta construccién ideolégica occidental, sacando ventajas
religiosas, sociales, politicas y evidentemente econémicas.
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definidas por épocas o corrientes doctrinales e ideolégicas, parecen garantizar el
desarrollo arménico de la invesligacion y la amplia comprensi6n del objeto
estudiado™®. Con estas palabras el historiador Henrique Urbano junto a Gabriela
Ramos, en marzo de 1993 presentaron una compilacion de trabajos de investigacion
preocupados en reflexionar sobre el tema de la extirpacion de idolatrias del Peri
colonial denominado ‘catolicismo y extirpacion de idolatrias. Siglos XVI-XVIII"; en la
que Urbano elabora la introduccion de dicha compilacion llamandola “/dolos, Figuras,
Imagenes: La representacion como discurso ideolégico’. Introduciéndonos de esta
manera al tema de las imagenes, aunque su objetivo no deja de ser la idolatria; pero
ya desde entonces influenciado por Duviols y Gruzinski, Urbano comprende que no
puede profundizar a cabalidad el problema de la extirpacion de idolatrias, si no
entiende primero los problemas que plantean las imagenes, de esta manera se hace
necesario construir la historia del idolo junto a la imagen, una historia que esta llena de
fuegos, debates, contradicciones e imposiciones.

Urbano propone comprender el problema de la imagen, remontandose a la historia
misma de Europa, a la propia tradicion judeocristiana, y considera que el problema de
la imagen no es un problema solamente de América, sino, principalmente de Europa,
por tal motivo merece ser estudiado en los propios origenes del cristianismo y su
posterior evolucién histérica en la Europa medieval. Imagen e idolo entablan una lucha
titanica de siglos, una lucha biblica de la que se sirvié la Iglesia casi siempre para
sacar provecho de su discurso y que al ser aplicado en los Andes, trasladdé un
enmarafado de problemas de antaiio del que las propias instituciones pertenecientes
a la Iglesia vieron la oportunidad de construir nuevas retdricas-discursivas para sus
propios fines; pero esta vez estando de por medio las poblaciones indigenas®.

El aporte de Urbano para con las imagenes se centra en dos puntos que él considera
capitales. Primero se focaliza en comprender la idea de representacion tanto europea
como andina, de hecho se remonta en busca de antecedentes e influencias en el
primero para comprender el segundo; incursionando en las teorias filosdficas y
teolégicas medievales para abrir el horizonte andino. Sobre la evolucion histérica de la
idea de representacion europea llega a la conclusion: “A partir de la idea de idolo,
expresion simbdélica de lo divino, desembacaron en la imagen propiamente dicha,
considerada como un artificio due reproduce falsamente, la apariencia exterior de las
cosas reales. Con la nocién de imitacién hecha por expertos, que, por su caracler a la
vez técnico e ilusorio, pertenece mas al dominio de la ficcion estética que a la de las

38 Urbano, 1993: 7.
3 Urbano, 1993: 7-30; 1996:42-56; 1999: XI-CXXIIL
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realidades religiosas™°. Para Urbano entender el dificil proceso, entroncado que pasé
el idolo para ser imagen en el contexto europec es una consecuencia mas artistica
que religiosa. Pero que nosotros consideramos vital para entender los diferentes
contenidos histéricos que tuvo la imagen. Sobre la idea de representacion andina
Urbano intenta descifrar algunas pistas que las fuentes puedan haber dejado. Apoyado
en algunos estudios filolégicos como histéricos, se sumerge en un océano poco
explorado, en el que encuentra ciertas pistas de la idea de representacién andina
como Qellca, Supay, Sayay, riccha, Huaca y unancha rikchay*'. Segundo: elaborado
lo primero se detiene a comprender las idolatrias en los Andes a las que considera que
la difusion de la doctrina cristiana desde la llegada de los espafioles a Ameérica,
siempre fue, por su propia naturaleza extirpacion de idolatrias. De modo que para
Urbano la idolatria como construccion discursiva europea deviene en América como la
mas grande invencion ideolégica para justificar y legitimar en primera instancia la
conquista y luego como arma de explotacién socio-econdémica para aprovecharse de la
produccion y propiedad indigena*. Pero es en este segundo punto que Urbano dice
poco o nada sobre a imagen y es precisamente un aspecto que el mismo reconoce
que falta desarrollar®®,

A inicios del presente sigio (XXI), el historiador Juan Carlos Estenssoro Fuchs*, bajo
la influencia de la escuela francesa®, desarrolla hasta hoy, su obra mas importante
llamada “Del Paganismo a la Santidad” (2003); en donde nos ofrece el dnico estudio
de investigacién histérica que se aproxima cientificamente al hecho de fa entronizacion
de la imagen de nuestra sefiora de Copacabana en el poblado de Cocharcas de 1598,
como a la teoria que involucra para comprender dicho hecho histérico; aunque sus
referencias son breves en parrafos cortos o sucintos, principalmente sobre el hecho,

4 Urbano, 1993: 12.

1 Op. cit., 1993: 14-16.

42 Op. cit., 1993: 22-30.

43 Urbano realiza un balance de la evangelizacién en el Peni afirmando que faltan dos aspectos por investigar sobre
este tema, en primer lugar entender 1a ideologia o la “religion andina”, que no se habia desarrollado hasta dicho afio y
en segundo lugar conocer las causas e intereses que se esconden detrds de los mecanismos utilizados para la
evangelizacion como para la extirpacion de idolatrias, especificamente en las élites indigenas como en los curas-
doctrineros, concluyendo que estos intereses pasan por los aspectos sociales, econdémicos y politicos. (Urbano; 1993:
30).

4 Estenssoro, 2003.

45 Desde los afios treinta del siglo pasado Ia Escuela de los Anales transmitié sus influencias al Perii a través de
mecanismos burocraticos porque existian condiciones politicas, intelectuales y aun sociales que hacian viable Ia
transferencia de elementos de una escuela histérica extranjera a varias generaciones de nuevos historiadores
peruanos, conformando para las ultimas décadas del siglo XX una generacién de historiadores denominada
“afrancesada” en la que destacan Flores Galindo, Pablo Macera, Nelson Manrique, Manuel Burga en primera
instancia, siguiendo la misma linea aparecerdn Luis Miguel Glave, Maria Isabel Remy, José Deustua y ¢l citado autor
Juan Carlos Estenssoro Fuchs quienes al migrar a desarrollar sus estudios en Francia concibieron esa influencia de la
Escuela de los Anales que pasa especialmente por el espiritu iconoclasta, la actifud herética, 1a convicci6n cientifica
globalizante y la posibilidad de un acercamiento sistemdtico a las tradiciones culturales nacionales que permitia y de
alguna manera promovia la mencionada Escuela. (Burga, 2005:177-206).
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las inferencias tedricas que elabora son de una innegable revisiéon e interpretacion

exhaustiva de las fuentes®.

Pero vayamos por partes, ya en 1994, Estenssoro en su trabajo “descubriendo los
poderes de la palabra: funciones de la prédica en la evangelizacion del Perd, siglos
XVI-XVII” habia observado que el estudio de la imagen era un tema pendiente por
investigar y que hasta entonces nadie habia incursionado en el tema propiamente
dicho para el caso peruano. Nota que al estudiar la palabra, el sermén como
instrumento de prédica y de evangelizacién, chocaba recurrentemente con los
“poderes de la imagen”, que muchas veces desviaban el sentido de la prédica y de la
interpretacion, llegando a confundir al indigena, un ejemplo concreto que muestra es:
“unas vigjas locas y pusilanimes habian reverenciado no sélo la imagen de Cristo, sino
la estatua de judas de uno de los pasos de la pasién, entendiendo que también es de
adorar. Las representaciones plasticas catélicas eran, a priori, entendidas como
entidades a las que se debia veneracién y se podia rendir un culfo legitimo, salvo que
mostrasen explicitamente rasgos demoniacos convencionales. EI cura debid
compensar la ambigiiedad propia a la imagen con la prédica, explicando la historia de
la pasion™. Esta ambigiledad de entendimiento que generaba la imagen en la
poblacién indigena para Estenssoro era un indicio que ameritaba un estudio detallado
que todavia no se habia realizado. Los objetos de culto y las imagenes (las
representaciones plasticas en general) eran un elemento necesarioc para la
evangelizacion, pero ambiguo; no se podia confiar plenamente en ellos™®.

Después de casi una década, Estenssoro retoma el tema, en su obra “del paganismo a
la santidad” en la que le dedica parte del capitulo tres al estudio de la imagen,
denominado “encantos y peligros de la imagen™®. Si bien es cierto que en la seccién
segunda del capitulo tres, Estenssoro desarrolla la imagen y su aplicacién en el Perg;
gran parte de su obra en realidad se sustenta en la imagen, lo considera capital, del
que se vale para explicar las dinamicas e interacciones de Ia propuesta de su obra. Asi
los capitulos tres, cuatro y seis son muestra verdadera de ello.

En el capitulo tres desarrolla tedricamente la imagen, a la que se refiere
fundamentado en los Concilios de Nicea y Trento, que la imagen plantea de antemano

46 Las fuentes que utiliza Juan Carlos Estenssoro para el caso de Cocharcas esencialmente se basa en las crénicas de
Fernando de Montesinos y Ramos Gavilédn. De esta manera Estenssoro nos presenta una clara aplicacién heuristica en
la seleccion de sus fuentes, basandose en la literatura-cronistica del siglo XVII, especificamente cronistas que
estuvieron en contacto directo con los pueblos que ejemplifican los hechos (Copacabana y Cocharcas). La tGnica obra
contemporanea que utiliza Estenssoro para el caso de Cocharcas es el texto del padre jesuita Rubén Vargas Ugarte,
que de alguna manera es el tnico autor de mayor confiabitidad del siglo XX para el caso de Cocharcas.

4T Estenssoro, 1994: 81.

“ Ibid.: 86.

49 Estenssoro, 2003.
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problemas muy distintos que los cantos, bailes y ceremonias- temas recurrentemente
utilizados para leer la historia de la evangelizacion- flegando a proponer ciertas
delimitaciones en las fronteras del idolo con la imagen®. En el capitulo cuatro
desarrolla algunos aspectos de la imagen junto a la idolatria, llegando a apreciar el
conflicto producido por esta dicotomia en el imaginario de un cacique indigena; y en el
ultimo capitulo de su obra desarrolla la historia del milagro pero vinculado con la
imagen; es tanto el vinculo que da la impresiéon que milagro e imagen son un mismo
tema.

Es desde esta perspectiva que Estenssoro trabaja el tema global de su obra que es
esencialmente la incorporacién de los indios del Perti al catolicismo, una historia que la
concibe como la lucha de la poblacion indigena por ser reconocida como cristiana,
pudiéndose observar dos tipos de movimientos contradictorios pero intimamente
relacionados que ejemplifican su propuesta: el de fusion-asimilacion y el de rechazo-
separacion. En el primero apreciamos un intento de acercamiento de los
evangelizadores para conocer los ritos y creencias indigenas para poder elaborar su
estrategia religiosa, mientras los indigenas a su vez, buscaban el conocer las practicas
y ritos catélicos para aprovecharse del nuevo Dios, para combatirio, o simplemente
para reproducir la nueva religion sin intermediacion de los espaiioles. El segundo
movimiento, implica las resistencias y luchas indigenas, por un lado, y el intento de
conversion por parte de la iglesia por el otro, pero salvaguardando siempre la distancia
social con los nuevos en la fe*'. No olvidemos que la categoria juridica del indio serfa
construida de tal forma que siempre sea un elemento Gtil en la justificacion de la
conquista. Un segundo punio importante dentro de la obra de Estenssoro es la des-
mitificacion de considerar los triunfos o derrotas eclesiales en base a los documentos
elaborados por los mismos miembros de la iglesia, debido a que la presentacion de
supuestos “fracasos” era el reflejo de una voluntad interesada en que la labor quede
inconclusa para seguir justificando su presencia®. Finalmente es importante el analisis
del uso de la figura del “simio de Dios”, nombre dado al demonio como antagonico de
la figura divina (que la materializa la imagen), y argumento recurrente cada vez que la
iglesia tenia que corregir un error en su practica debido a la necesidad de orientacion
evangeélica hacia el fortalecimiento del discurso hegemonico religioso. Es precisamente
esta apreciacion que afirna la necesidad de rechazar la primera evangelizacion debido
al mantenimiento de muchos rezagos culturales indigenas, producto de [a estilistica
misional aplicada por los dominicos y agustinos, silenciada y combatida por los

0 Ibid.: 274-297.
51 Tbid.: 140-145.
2 Ibid.: 106.
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jesuitas y el virrey Toledo, por ser calificadas de paganas o diabdlicas, obra del “sirhio
de Dios”, cubriéndolo de esta manera de un manto oscuro y silencio, todo el accionar
de la primera evangelizacién, llegando incluso a afirmar que esta manifestacion
diabdlica llegd a apropiarse de las propias imagenes cristianas; abriendo de esta
manera el famoso proceso histérico de las idolatrias en el Peri colonial. Pero para
Estenssoro este “simio de Dios” no seria mas que un discurso-ideoldgico,
cuidadosamente construido y aprovechado por los evangelizadores®.

Tomando en cuenta esta postura tedrica, el autor realiza sus apreciaciones sobre la
imagen de Cocharcas afirmando que ésta jugaria un rol determinante dentro de los
intereses de la orden religiosa de los jesuitas haciendo una clara referencia al hecho:

“La virgen de Cocharcas, siendo un doble de Copacabana y habiendo sido su
cofradia dedicada a esa advocacion (defendida como tal por sus miembros
reivindicando el prestigioso prototipo del que querrén, por lo menos hasta 1636,
mantener el nombre) podrd, gracias a la fuerza de esa identificacién,
convertirse en una advocacién independiente en torno a lo cual los jesuitas
ayudaran a construir un santuario, transformado en centro de peregrinacion.

Asi recuperaron y se apropiaron de la virgen de Copacabana que les habia
sido hasta entonces hostil™.

Existen tres observaciones que Estenssoro nos presenta en su referencia sobre
Cocharcas: primero sobre el origen, la imagen de Cocharcas es una réplica idéntica
de la imagen de Copacabana estableciendo un claro vinculo de origen entre ambas
imagenes, segundo se institucionaliza el culto, una vez obtenida la réplica de
Copacabana los jesuitas aseguraron su culto a través de la fundacién de su cofradia y
la construccion de su Santuario, concretizando con ello la apropiacion de la imagen de
Copacabana que tanto habian perseguido, y tercero sobre las consecuencias,
institucionalizada la imagen en el pueblo de Cocharcas los jesuitas defenderan la
advocacion original con la que se fundo su cofradia “Nuestra Sefiora de Copacabana”
hasta 1636, posteriormente se producira la “independencia del nombre”, variando en el
concepto de los fieles su advocacion original transformada a Nuestra Sefiora de
Cocharcas.

De esta manera los jesuitas lograrian apoderarse de un culto que parece oponerse a
su nueva evangelizacién o al menos a su hegemonia®. Existe una clara oposicion

53 Estenssoro aunque hace refercucia a este aspecto, denomindndolo como “la metamorfosis del idolo”, no lo
glesarrolla en su plenitud dejando sugerentes hipotesis sobre el tema. (Estenssoro; 2003: 233-237).
4 -

Ibid.: 459. ,
55 La nueva evangelizacién a la que se hace referencia es parte de la construccion de la ortodoxia colonial
fondamentada en el concilio de Trento (1565) y apoyada en su inicio por €l mismo virrey Toledo, pero sin lugar a
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entre lo que se establecié en el Concilio Tridentino (1564) aplicado al Perii mediante el
Tercer Concilio Limense (1583-84) — en el que el jesuita José de Acosta juega un
papel determinante- y en lo que se realiz6é en la practica; Copacabana y Cocharcas
ejemplifican el hecho. Pero las dudas y preguntas caen por su propio peso ¢;Por qué
los jesuitas querrian apropiarse de una imagen que obedece a las formas o maneras
de la primera evangelizacién desarrollada por los agustinos y dominicos y que
aparentemente se opone a la ortodoxia construida, fundamentada en Trento que con
tanto esfuerzo apoyaron y construyeron los jesuitas?, ;por qué permilir e incluso
llegando a apoyar que los indigenas puedan elaborar imégenes occidentales,
corriendo el riesgo de ocultar sus idolatrias en estas nuevas imagenes?. La
contradiccion esencialmente jesuita manifiesta los intereses que ocultan en su propio

proyecto evangelizador®.

La utilizacion de las imagenes y los milagros que éstos emanan obedece a logicas
muy diferentes entre ambos personajes que se sirvieron de ella y que fue utilizado y
alimentado, por un lado por los curas-doctrineros en favor de sus posibles apetitos
personales y por ofro lado por los caciques indigenas acercandose peligrosamente
mediante la imagen a justificar y legitimar su herencia ideoldgica prehispanica o
simplemente utilizar ia imagen como medio de ser reconocidos como verdaderos
cristianos. Pero esta lectura nos plantea conclusiones inexactas; reducir el problema
de las imagenes occidentales a sus lineas esenciales, polarizando y enfrentando a las
partes involucradas, serfa s6lo entender parte del problema. Consideramos que el
problema de las imagenes no radica unicamente en la lucha entre el cacique y el cura,
uno resistiendo y el otro imponiendo, este esfuerzo de interpretacion nos parece
injusto y limitado, reduce o esencializa el accionar indigena, limitandolo a un solo lado
de la historia, inmovil, momificado, casi como un monumento pétreo, que hace ver el
accionar indigena reducido a ser idélatra, pagano o diabdlico, sin dejar la opcién
abierta que los propios indigenas pudieron construir su historia, mediante
mecanismos, estrategias o proyectos que permitan reinventarse, redefinirse de

dudas el actor social determinante dentro de la orden religiosa jesuita fue su méaximo exponente el padre José de
Acosta que en sus obras De Procuranda Indorum Salute (1577) como en Historia Natural y Moral de las Indias
(1590) expondra y tratara los fundamentos de lo que se llamaria la segunda evangelizacion y que serdn establecidas
con valor juridico a partir del Tercer Concilio Limense (1583-84), el referido Concilio causard un antes y un después
para la evangelizacién de los indios en ¢l Perti, a la que Estenssoro se refiere “es ante todo la unificacion de los
principios y estrategias de evangelizacion y la creacion de lo que se puede verdaderamente llamar la ortodoxia
colonial que cristalizé con la disposicion del tercer concilio y en los catecismos que ordend publicar cuyos textos se
mantienen en vigencia y con autoridad y valor oficial durante tres siglos y una influencia de dimension continental”
(Estenssoro, 2003: 248).

% Diferentes investigadores escribieron sobre el proyecto evangelizador jesuita, considerdndolo auténomo con
métodos y estrategias diferentes a las demds 6rdenes religiosas y al propio clero secular, concluyendo que todos estos
procedimientos esconderian fines politicos. Véase Albé, 1966; Urbano, 1993; Polia, 1999; Dean, 2002; Coello de la
Rosa, 2008.
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acuerdo a la coyuntura que los oprime. Este es un aspecto que el propio Estenssoro
reconoce que falta desarrollar:

‘Profundizar el estudio del papel jugado por las representaciones visuales
occidentales en los Andes obliga a ir mas lejos. Por un lado conocer la
multiplicidad de rostros y contenidos que pudo adoptar la imagen y por el ofro
establecer un parafelo entre las luchas flevadas al interior de un mismo pueblo
por un cura y el hijo de un cacique para destruir la idolatria con medios, pero
sobre todo con Iégicas muy diferentes™ .

Estenssoro nos presenta a la imagen colonial como medio utilizado por la Iglesia para
la conversion indigena. Consideramos que entender la imagen sélo desde el aspecto
de la evangelizaci6n limita el verdadero alcance e influencia de la imagen; desarrollar
la contraparte de la conversion, especificamente los intereses jesuitas y el de las élites
indigenas ocuitos dentro del hecho religioso que la imagen produce con logicas vy fines
diferentes entre el cura -doctrinero y el cacique indigena se vuelve primordial. No
necesariamente se tiene que entender que cura-indigena estuvieron siempre
enfrentados, que trabajaron antagénicamente, sino que estuvieron mucho mas
vinculados de lo que podemos creer; aunque sus fines u objetivos perseguidos puedan
ser diferentes; entender estas coyunturas conlleva a profundizar realidades mas
complejas. No es una coincidencia que al tiempo que seculares y jesuitas hacen
triunfar la extirpacion y proclaman el apego obstinado de los indios a la religion de sus
ancestros, dominicos, agustinos y franciscanos contrarrestan esta corriente
difundiendo una historia que habla de la continuidad entre la evangelizacién
prehispanica y el presente catélico del Nuevo Mundo y en la cual los indios reciben de
las manos de Dios, la Virgen o los santos, cantidades tan generosas como las
espectaculares cifras de los crimenes de la idolatria que muestra la contraparte de su

conversién®,

De esta manera el tema se plantea complejo, profundizar los ambivalentes “rostros” y
contenidos que la imagen produce, obliga a entender la fucha infinita entre Dios y el
diablo que se ve materializada en la tierra por la iglesia catdlica al elaborar los idolos y
las imagenes; y que esta construccion ideolégica occidental se impone en los Andes y
produce una serie de reacciones e interpretaciones a posteriori por parte de los

%7 Op. Cit.: 315.
3 Op. Cit.: 455.
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evangelizadores®, llevando a contradicciones y ambigiiledades doctrinales que la
misma imagen emana desde sus origenes.

El trabajo de Estenssoro aunque no desamrolla el tema de Cocharcas de manera
especifica se convierte en una de las pocas publicaciones cientificas que nos
proporciona mayores luces sobre el caso de las imagenes, basado en una
preocupacion esencialmente indigena, dejando de lado un siglo de escritos sobre los
hechos religiosos elaborados desde la perspectiva providencialista. Pero la obra de
Estenssoro metodolégicamente radica en la generalizacion del hecho y no en el
estudio particular del mismo, su aporte se centra en proporcionarnos la teoria para
observar los hechos y las pautas para interrogar las fuentes, dejandonos la puerta
abierta para una investigacion mayor sobre Cocharcas a partir de los conceptos dados

y aproximaciones hechas.

Posteriormente, a inicios del nuevo siglo el Dr. Jaime Valenzuela Marquez,
fundamentado en los aportes de Duviols, Urbano, Estenssoro y otros; elabora un
trabajo de investigacion sobre las imagenes de manera mas “directa o precisa”
denominado “.. que las ymagenes son los ydolos de los christianos” Iméagenes y
reliquias en la cristianizacion del Pert (1569-1649)%°, se puede inferir por el titulo
cierta percepcion iconoclasta planteada esta vez en el recién conformado virreinato
peruano; pero lo cierto es que el Dr. Valenzuela Marquez plantea el tema de las
imagenes desde la perspectiva de Ia evangelizacién, utilizado como un medio
importante en los procesos de conversion como también en la propia extirpacion de
idolatrias. De esta manera conversién e idolatria nos muestra las dos caras de la
imagen y de ahi su condicion ambigua intrinseca entre la representacion y lo
representado, entre el signo y significado, es precisamente que este aspecto explora el
autor, mostrandonos las ambigiiedades en la recepcion de las imagenes y los criterios
aplicados en la calificacién de idolatrico o no idolatrico. Lo que trata de mostrar es
como el usoy la funcion de las imagenes de santosy reliquias podrian causar
confusion en el encuentro conjunto de los mundos cristianos e indigenas en los Andes

coloniales.

Para su cometido Valenzuela Marquez propone comprender el contexto y la influencia
llegada de Europa y aplicada al Peri mediante una serie de instituciones y dogmas
que sientan las bases de manera mas sélida para la evangelizaciéon de los indios del

3 No debe tenerse por una casualidad que el tratado de José de Arriaga Extirpacicn de la Idolatria del Peri y la
Historia del santuario de nuestra sefiora de Copacabana de Ramos Gavilén salgan de las prensas limefias el mismo
afio de 1621 ( Estenssoro, 2003: 456).

 Valenzuela Mérquez, 2006.
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Peri a finales del siglo XVI. Esta influencia occidental sin lugar a dudas es la
contrarreforma catélica, hallando sus conclusiones en el Concilio de Trento; y aplicado
al Pertt mediante el Tercer Concilio Limense (1583-84), en el que la orden religiosa
jesuita jugara un papel fundamental.

Para Valenzuela Marquez, la Compaiiia de Jesiis encarnara como ninguna otra orden
religiosa, el fiel espiritu contrarreformista fundamentado en el Concilio de Trento y que
aplicaran su influencia en sus diferentes misiones, de hecho considera que los jesuitas
jugaran un papel determinante en la proliferacion, utilizacién y manipulacion de las
imagenes religiosas occidentales. Cabria preguntarse ;en qué medida esta
proliferacién y manipulacién de la imagen por parte de los jesuitas no fueron utilizadas

necesariamente con fines evangelizadores?.

Pero al final queda la impresién que ni las disposiciones tridentinas ni el propio Tercer
Concilio de Lima, ni los esfuerzos de los jesuitas, logran que la imagen sea entendida
y comprendida por los indigenas en el sentido occidental que estos dogmas imponen,
por el contrario, a mayor represion dogmatica, mayor la capacidad estratégica de
burlar la represién, produciendo interpretaciones “desviadas®, propias, a lo que
Valenzuela le lama las “inevitables hibridaciones”.

Sin lugar a dudas que el trabajo de Jaime Valenzuela es uno de los pocos trabajos que
desarrolian el tema puntuaimente, nos acerca al problema de las imagenes de manera
mas directa pero sin dejar de ser genérica; hay preguntas que siguen pululahdo en el
aire como ;en qué medida estas explicaciones propuestas por Valenzuela a manera
de conclusiones puede generalizarse para todo el virreinato peruano, los ejemplos de
Copacabana y Cocharcas son parte de estas hibridaciones? Consideramos que las
diferentes propuestas tedricas de sincretismos®, yuxtaposiciones®, disyunciones®
como hibridaciones®, tienden a generalizar los hechos sin ver la movilidad y
" confluencias de los mismos. Un estudio de caso sobre la imagen, ayudaria a ver con
mayor detenimiento y minuciosidad este fendmeno.

'En suma las diversas investigaciones realizadas y publicadas algunas de ellas ya en el
siglo XXI, conllevaron a plantearnos a nosotros en pensar y darle una verdadera
preocupacion al estudio de las imagenes religiosas occidentales y sus ambivalentes
rostros y contenidos que ellas ocultan dentro de la sociedad colonial andina; todos
estos trabajos dejaron la puerta abierta para que alguien por ahi le echara una mirada

6! Marzal, 1983.

2 Kubler, 1984.

 panofiky, 1975.

6 C. Dean, 2002; Valenzuela Mérquez, 2006.
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y se convierta en “comprador”, pero sobre todo lo que se necesitara es de mucho
entendimiento y discernimiento para poder profundizar el tema.

En este sentido nosotros proponemos analizar e interpretar los hechos,
contextualizando y haciendo un esfuerzo de exégesis, tanto al propio hecho histérico
como al autor que escribid sobre ellos. De esta manera consideramos necesario
comprender el proceso religioso del Pert colonial, de finales del siglo XVI e inicios del
XVII, basandonos en la historiografia especializada que lo dividen en dos procesos®
denominados: la primera evangelizacion (1532-1583) y segunda evangelizacion (1583-
1664). En el inicio de esta ditima se encuentran los hechos histérico-religiosos de
nuestro interés, las imagenes de Copacabana y Cocharcas. La imagen de Cocharcas
no puede ser entendida sin comprender el proceso acontecido en Copacabana, ambas
iméagenes estan intimamente relacionadas tanto en el origen como en su desarrollo.
De hecho el propio Estenssoro considera que la irrupcion del fenomeno de
Copacabana de 1583 produce un antes y un después en la proliferacion de imagenes
en el Perd colonial, actualiza y renueva la produccién de reliquias milagrosas, abriendo
una pueria hacia una nueva era al sembrar la posibilidad de vinculos mas directos e
individuales con la divinidad en favor del indigena. Consideramos gue el hecho de
Copacabana no s6lo es un precedente para las imagenes, sino para la propia
evangelizacion del Per, con este hecho se halla y a la vez se impulsa ciertos
objetivos perseguidos en la primera evangelizacién y de esta manera inicia el camino
de la segunda evangelizacion; Copacabana y Cocharcas son la bisagra de estos dos
procesos, y que giran en torno a las imagenes en las que hallan su fundamento y el
impulso necesario para construir el futuro de la sociedad colonial pero sobre todo de
las poblaciones indigenas. Asimismo hay que tomar en cuenta que las consecuencias
de estos hechos no son solo religiosas, con fines evangelizadores o de conversion
sino consideramos que estos hechos, sobre todo el de Cocharcas, esconden un
trasfondo de intereses politicos, sociales e incluso ideoldgicos y que bajo el manto de
las construcciones discursivas de lo religioso ocultan sus verdaderos intereses.

Es interesante ver que para el caso del Pert todos estos trabajos se acercaron al tema
de las imagenes desde su aspecto eminentemente religioso - como aparentemente no
podria ser entendido de otra manera - centrandose en la funcién pedagégica que
desempéﬁaban estas imagenes occidentales en la conversion de los indigenas al

% Desde mediados del siglo pasado difcrentes autores especialistas en Ia historia religiosa del Perti consideran que la
evangelizacion en el Perii esta dividida en dos procesos o etapas, la primera evangelizacion (1532-1583) y segunda
evangelizacion (1584-1664). Véase; Lisson Chivez, 1943-8; Armas Medina, 1953; Vargas Ugarte, 1953-63; Marzal,
1983; ¥. Armas, 1999; Estenssoro, 2003.
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catolicismo; pero sobre sus implicancias socio-politicas dentro de la sociedad colonial
tomando en cuenta especialmente la participacion indigena, poco o nada se menciono.

Finalmente, podemos reconocer tres lineas de trabajos desarrollados en torno al tema
de las iméagenes, la primera linea es la providencialista-positivista, en la que se
encuentra el grueso de las publicaciones del siglo XX (Montes, 1886; Gamboa
Antesana, [¢19127]; Olivas Escudero, 1913; Op. Cit., 1924; Vargas Ugarte, 1947; Op.
Cit.: 1956; Pélach y Feliu, 1972; Arduz Ruiz; 1997; Op. Cit.:2001); la segunda linea es
la “r‘lacionalista‘ o peruanista” en la que se encuentran basicamente las obras de
Marzal, 1983; op. Cit.: 1999; 2002 vy Rostworoski, 1992 y por uitimo la linea
investigativa de tradicién francesa en la que se encuentran Duviols, 1977; 6p. Cit.:
1988; Gruzinski, 1992; Urbano, 1993; é6p. Cit: 1994; 1999; Estenssoro, 2003 y
Valenzuela, 2006. Es evidente que existe una clara diferencia entre la primera linea y
las dos restantes, la primera se caracteriza por ia forma descriptiva con la que se
desarrollan sus escritos y fundamentalmente por su perspectiva providencialista,
mediante la cual justifica y legitima el papel desempeiiado por la iglesia colonial y los
hechos que se enmarcan dentro de este aspecto religioso. La segunda y tercera se
consideran como lineas investigativas que en las altimas décadas del siglo XX con
entradas en el siglo XXI, revolucionaron la historiografia peruana, la influencia del
estructuralismo francés y de la propia Etnohistoria es notable; su propuesta teérica,
metodolégica planted nuevas preguntas heuristicas al hecho histérico y religioso. Pero
creemos necesario puntualizar que la primera linea contribuye en la construccion de la
segunda y tercera, ya que sin los trabajos desarmollados de estas fuentes -
consideradas hoy en dia como manuscritos- no se hubiera Hegado a elaborar
aproximaciones valiosas, ni las diversas hipdtesis tedricas que construyen en sus
obras. De esta manera consideramos que todas estas lineas contribuyen para
acercarnos al problema pero sobre todo en aproximarnos a las fuentes primarias y
secundarias que son necesarias para cualquier proyecfto de investigacion historica.

3. Marco conceptual:

» IMAGEN: La produccioén historiografica modema desde la segunda mitad del siglo
XX se ha preocupado por la investigacion de la imagen religiosa desde el aspecto
artistico-iconografico, es decir la imagen es entendida desde su plano bidimensional y
tridimensional como manifestacion y produccion artistica, ya sea lienzo o escultura; de
esta manera Stastny, Panosfky y Kubler elaboraron interesantes reflexiones teéricas al
respecto. A partir de la Gltima década del siglo pasado e inicios del nuevo milenio, sali6
de su plano eminentemente artistico para llegar a interesar a antropdlogos, socidlogos,
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filosofos y especialmente a historiadores. Seran estos iltimos que le comenzaran a
dar una verdadera preocupacion cientifica, ligada principalmente a los procesos
religiosos como la idolatria y la evangelizacién de los indigenas del Pent colonial, pero
ain manteniendo su vinculo e influencia con la historia del arte.

Asi entonces el historiador Juan Carlos Estenssoro Fuchs, influenciado por esta
construccion historiografica-artistica de la imagen, plantea la necesidad del estudio de
la imagen desde una perspectiva historica especialmente para el caso peruano,
delimitando el concepto de imagen para su uso investigativo “/a palabra imagen esta
reservada para designar a la imagen religiosa catélica que sirve para el culto y la
devocion, y que representa generalmente, bajo la forma de una escultura una sola
entidad, la virgen o la virgen con el nifio (eventualmente Cristo, un santo o una santa).
El aspecto narrativo esta reducido a su minima expresion y es solo pertinente por el
personaje mismo o su advocacién precisa y, si estad presente, lo esta de forma
sintética, aludido por algtin atributo especifico” (Estenssoro, 2003: 274).

La presente tesis toma el concepto de Estenssoro pero no sélo para comprender los
procesos religiosos sino para dar explicaciones a procesos socio-politicos sustentados
por el aspecto religioso; al igual que el milagro, consideramos que la imagen tuvo y
tiene efectos taumatirgicos, normalmente utilizado en favor de quien pueda sacar
beneficio politico. De esta manera la imagen se muestra como la piedra angular de la
tan ansiada asimilacion y reconocimiento indigena de ser cristianos; lo que esta en
juego en tomo a las imagenes es la aceptacion del Dios catélico y su panteén, pero
también — cae por su propio peso- de las relaciones coloniales, la necesidad de ser
identificados-reconocidos como verdaderos cristianos para ocupar un lugar en la
nueva sociedad. Esta aspiracion aparentemente sélo religiosa, en realidad encubre la
aspiracion y accionar sociopolitico indigena, especialmente el de las élites que buscan
justificar o mantener su estatus y si es necesario construir uno nuevo; de manera que
la imagen se convierte en una verdadera arma en la aspiracion indigena, y se valdran
de las instituciones de la Iglesia como la cofradia y el arte barroco para legitimar su

accionar y asi lograr sus propositos.

= MILAGRO: Teologicamente siguiendo la autoridad que como doctor de la iglesia ha
poseido y posee Tomas de Aquino, muestra que el milagro “es un hecho sensible y
extraordinario realizado por Dios, como causa tnica o principal, fuera del curso
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acostumbrado de la naturaleza y ordenando a fines sobrenaturales™®. Junto al
reconocimiento de dicha concepcion “formal-religiosa”, la presente tesis de licenciatura
mantiene una relacién mas estrecha con el concepto de milagro presente en el clasico
de Marc Bloch, Los reyes taumaturgos, en la que el historiador francés presenta al
fenémeno milagroso como una construccién politica y religiosa en un contexto social
determinado. Asi como sefiald Marcos Lara sobre el texto de Bloch en su prélogo a la
edicion de 1988 “si sélo nos quedaramos con la vertiente anecdotica y pintoresca de
este llamado milagro real, alestiguado por inconfables testimonios documentales,
escritos e iconogréaficos, pareceria desmesurado, en verdad, dedicar a tan restringido
episodio un libro entero; pero Marc Bloch vio en él, con certera penetracion, mucho
mas que una escena ceremonial vistosa, y supo discemnir las mdltiples implicaciones

que se encierran en este ritual”,

De esta manera al igual que Bloch la presente investigacion pretende en parte mostrar
cémo los diferentes hechos milagrosos que produjo la imagen de Cocharcas, fueron
construcciones producto de un determinado contexto y una determinada necesidad,
las mismas que subyacen detras de los relatos taumatirgicos que las fuentes escritas
por los curas-doctrineros de la época destilan, y que indudablemente sirvié para
justificar y legitimar ciertas acciones socio-politicas y religiosas en favor de dos actores
sociales determinantes, las élites indigenas y los jesuitas.

» ELITES INDIGENAS: La tarea de negociar la implementacion del colonialismo por
parte de los indigenas andinos recayd sobre unos cuantos miles de funcionarios
indigenas. Estas autoridades suavizaron el impacto del yugo colonial sobre sus
comunidades, a la vez que paradéjicamente se convirtieron en canales para la
extraccion del excedente de la produccion indigena por parte del estado, las
instituciones eclesiasticas y de algunos intereses particulares. David Cahill y Blanca
Tovias dividen en cuatro partes a las “élites indigenas” para el caso de los andes
coloniales: primero, los distintos niveles del mando de curaca (también llamado
cacique o cacica); segundo: las autoridades del cabildo de indios (alcalde mayor,

%6 Esta definicion tomista se sustenta en cuatro referencias puntuales que nosotros consideramos necesario examinar:
primero, e/ hecho sensible: aqui se trata del milagro considerado principalmente como motivo de credibilidad. Su
funcién es conmover los sentidos, despertar la inteligencia del observador y poner en movimiento todas sus
facultades cognitivas. Segundo, /o extraordinario: el término debe ser entendido en complemento con la frase fuera
del curso acostumbrado de la naturaleza, Santo Tomas seitala que el acto milagroso tiene la capacidad de trascender
las leyes naturales. Tercero, realizado por Dios como causa tinica y principal: teolégicamente solo Dios es capaz de
obrar fuera del curso ordinario de las cosas creadas, constituyéndose como inico autor del milagro. Cuarto,
ordenado a fines sobrenaturales: tanto en la historia sagrada como en la del cristianismo, los milagros estin
absolutamente ligados a fines religiosos y sobrenaturales. Sus objetivos estin relacionados al destino supremo del
hombre y su relacién con Dios y nunca a fines puramente humanos.

€7 Lara, 1988: 8.
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alcalde, regidor, alguacil y demas); tercero: los oficiales eclesiasticos menores, las
cofradias o padrinos de fiestas (cantor, fiscal, carguyuq, mayordomo, prioste, alférez);
cuarto: las autoridades de mas alta cuna, representantes de la nobleza sobreviviente
de la antigua capital del imperio inca y unos cuantos indigenas nobles esparcidos por
otras partes del virreinato, en Charcas y en la Audiencia de Quito®. En la presente
investigacion se presta singular atencién a la manera en que el puesto clave de
autoridad indigena — el cargo de cacique en todas sus variaciones- confluy6 con las
instituciones estamentales espaiiolas de la burocracia colonial, pero es de enfatizar
principalmente a los oficiales eclesiasticos de las cofradias o padrinos de fiestas (los
mayordomos, priostes y alférez), ya que jugaron un rol importante y determinante en
las diferentes fundaciones de cofradias dentro de la doctrina de Cocharcas como en la
propia elaboracion del proyecto de apropiacion y entronizacion de la imagen de
Copacabana en el poblado y doctrina de Cocharcas.

La nomenclatura genérica de “curaca” o “cacique” resume a la mayor parte de
autoridades mencionadas en la documentacién oficial, opacando asi las diferencias
entre los varios niveles jerarquicos. Para aclarar esta generalizaciéon Cahill y Tovias
sustentado en el orden de la jerarquia que se asemeja a una piramide, que proviene
del sistema decimal de los emperadores incas, proponen: De acuerdo a este orden,
cada curacazgo estaba contenido dentro de otro de mayor envergadura, por lo que
cada curaca era el superior de los curacas que ocupaban un lugar mas bajo en las
pirdmide, a Ia vez que eran subalternos de aquéllos en los planos mas elevados, y asi
sucesivamente hasta llegar al curaca bajo cuyo mando se encontraban todos los
demés®™. Este modelo gubernamental bien puede utilizarse como una abreviada
ilustracion de los varios niveles de gobierno indigena durante la época colonial.

= COFRADIA: Lo entendemos como una institucion estructurada, jerarquizada que
cumplié un papel importante dentro de la sociedad colonial en sus diversos érdenes
(politico, religioso, econémico y social) como un instrumento de poder y prestigio del
que se sirvieron las élites indigenas y espaiiolas, asi como de relaciones complejas
intrincadas entre el sefior céfrade y la divinidad.

» ENTRONIZACION: Hace referencia al hecho de colocar una imagen o una
representacion iconografica en un lugar preferente para que sea venerada o admirada,
con una clara connotacion religiosa. Esta entronizacion es utilizada normalmente para

%8 Cahill; 2003: 10.
 1bid.



poner en trono algin objeto de relevancia e importancia como por ejemplo el de las
imagenes religiosas bidimensionales o tridimensionales (lienzos y esculturas), al ser
instaladas en sus capillas o santuarios de cuito.

VI. METODOLOGIA

La metodologia que utilizaremos consistira en primer lugar, en recabar informacién de
manera sistematica sobre el periodo de 1583 hasta 1636, obteniendo informacién que
nos servira para tener conocimiento sobre el contexto de la época (S. XVI y XVil). De
esta manera, por la naturaleza del trabajo de investigacién utilizaremos el método
histérico, dialéctico, analitico, deductivo, inductivo, comparativo, hermenéutico y

sintético.

Todos estos métodos historiograficos, nos brindaran un acercamiento en el ambito
general y particular de nuestro tema de estudio.

1.) METODO HISTORICO
Nuestro tema principal de investigacion abarca desde el origen de la imagen de
Copacabana en el poblado de Cocharcas, la fundacién de su cofradia, posteriormente
todos los cambios que produce la entronizacién de la imagen en toda la doctrina de
Cocharcas; y por altimo las consecuencias de dicha entronizaciéon en la sociedad
colonial de la zona. Todos estos hechos estan relacionados entre si, por tal motivo es
indispensable utilizar una directriz del método histérico no sélo el cronolégico sino
fundamentado en la heuristica, con ella realizaremos la recopilacién de las fuentes

documentales.

2.) METODO DIALECTICO
Este método nos ofrece una caracteristica esencial que considera los fenémenos
histéricos y sociales en continuo movimiento. Ayudandonos a comprender los cambios
que se producen en el modo de vida de los caciques de Cocharcas debido a la
entronizacién de la imagen catélica de Copacabana.

3.) METODO ANALITICO
Nos permitira distinguir los elementos del hecho histérico y proceder a revisar

ordenadamente cada uno de ellos por separado, con el objeto de estudiarlos y

examinarlos cualitativamente, para ver las relaciones entre las mismas.
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4.) METODO DEDUCTIVO

Nos permitird establecer las particularidades del hecho historico en cuestion.

5.) METODO INDUCTIVO

De una manera opuesta, este método nos permitira llegar a generalidades en base a
la observacién y el registro de todos los hechos; es decir mediante el anilisis y la
clasificacion del objeto de estudio.

6.) METODO COMPARATIVO

Con este procedimiento de basqueda sistemdtica de similitudes podremos observar
los sucesos producidos a través de la entronizacién de una imagen catdlica en otros
espacios sociales.

7.) METODO HERMENEUTICO

Con el método hermenéutico podremos emplear el analisis e interpretacion de las
fuentes primarias o documentales; asi como también del contexto historico del objeto
de estudio.

Seguramente una de las aportaciones mas discutidas de la hermenéutica fue su
abierto rechazo a considerar a la historia Gnicamente como una sucesion de hechos
(positivismo histérico). Con la hermenéutica nos separaremos de su tiempo, de sus
juicios personales, etc., e intentaremos lograr una contemporaneidad con las fuentes
primarias y el hecho histérico, interpretandolos, renunciando a cualquier intencién o
normatividad de actualidad.

8.) METODO SINTETICO
Por dltimo, con este proceso relacionaremos -hechos aparentemente aislados y
formularemos una teoria que unificara los diversos elementos. Consiste en la reunion
racional de varios elementos dispersos en una nueva totalidad.



Virgen de Cocharcas, Autor: Anénimo. Siglo XVIIl. Lienzo Oleo sobre tela 1.35x1.31 cm.

Estilo: Barroco. Escuela: Charcas. Ubicacion: Museo de Sam Miguel de la Rancheria,
Oruro-Bolivia. Fuente: Padre Juan Damiano.
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INTRODUCCION

“Para traicionar a Hera, Zeus eligié una de sus
sacerdotisas, el ser humano més préximo a ella
puesto que guardaba las llaves del santuario:
fo. Tanto en su aspecto como en sus ropas, lo
estaba obligada a repetir la imagen de la diosa
a la que servia. Era una copia que intentaba
imitar una estatua. Pero Zeus eligié la copia,
dese6 la diferencia minima, que basta para
desarticular el orden, para producir lo nuevo, ef
significado. Y la deseé porque era una

diferencia, porque era una copia”,

Roberto Calasso

Las bodas de Cadmo y Harmonia

Pocas imagenes religiosas mantienen intactas el contenido historico que poseen. Una de
ellas es sin duda la imagen taumatirgica™ de Cocharcas que encierra una fabulosa
narracion, rica en hechos historicos tan importantes como la famosa peregrinacién del

indigena Sebastian Quimichi.

El afio 2009, gracias al esfuerzo de buscar documentacién histérica en las provincias del
Cusco y Apurimac, tuvimos contacto con un hallazgo importante, encontrar un fondo
documental inédito dentro del Santuario de Nuestra Sefiora de Cocharcas, que nos abrié
las puertas a una variedad de ihformacién, dentro de ellas destaca, una de las historias
mas interesantes del Ande peruano. No es que no habiamos escuchado sobre ia historia
de la peregrinacion de Sebastiidn Quimichi, la conociamos por algunas referencias
bibliograficas, ademas un indigena peregrinando en el Ande en tiempos coloniales, no era
novedad para nosotros, 1o que nos causé interés e impacto, eran los mas de 50 legajos
que dan sustento y complementan los doce folios de dicha historia.

™ 1.a taumaturgia hace referencia a la facultad de realizar milagros o hechos extraordinarios v prodigiosos. La presente
tesis de licenciatura mantiene una relacion mas estrecha con el concepto de taumaturgia presente en el clasico de Marc
Bloch, “Los reyes taumaturgos”, en la que el historiador francés presenta al fendémeno taumatirgico o milagroso como
una construccion politica y religiosa surgida en un contexto social determinado (Marc Bloch, 1983: 542).
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En este sentido, identificamos a la Imagen de Cocharcas camo eje central en que giran
todos los procesos religiosos, sociopoliticas y econdmicos del poblado de Cocharcas y de
la historica provincia de Andahuaylas, porque observamos que en dicha imagen se
concentran todos los esfuerzos de la poblacidn indigena local por protegeria,
engrandecerla y reverenciarla para valerse de ella. Las fuentes nos destilan una innegable
participacién indigena no sblo en la reproduccion littrgica del sistema catodlico, ni en la tan
mencionada apropiacidén de dicho sistema, sino que dichas poblaciones indigenas
pudieron y elaboraron estrategias-proyectos en conjunto para sus propios fines y objetivos

que no necesariamente tuvieron que ser religiosos.

Esta fue nuestra premisa que atizaba nuestro interés con la que nos adentramos en la
investigacién, pronto comprendimos que la imagen religiosa tridimensional’’ era una
poderosa arma, ampliamente utilizada en occidente para someter a pueblos enteros a la
religién catdlica romana, sus logros en la conversion eran incuestionables. Pese a ello no
entendiamos por qué el fendmeno del uso y funcién de las imagenes tridimensionales en
el temprano establecimiento colonial peruano ha ameritado pocos estudios al respecto;
quiza porque no se le ha dado toda la importancia que el tema merece, pero lo cierto es
que entre las discusiones que marcaron la llegada de los hispanos a América, la imagen
religiosa occidental ocupa un primerisimo lugar.

Es la conquista del Pert que nos evidencia mas de un hecho flagrante del poder y funcion
de las iméagenes tridimensionales; y que cierto sector de la historiografia peruana y
extranjera con perspicaz observacion se presté mucha atencién. El hecho histérico y
simbdlico por excelencia que deja constancia del mito fundacional del Reino colonial del
Pert, es el Sitio o cerco del Cusco de 1536, en donde claramente se evidencia la
utilizacién y manipulacién por parte de los hispanos del uso de la imagen religiosa y los
milagros que ésta prodiga para justificar y legitimar la conquista’. El hecho no puede ser
mas elocuente, que los conquistadores desde un inicio se valieron del hecho religioso

para sacar provecho dentro de los aspectos sociopoliticos.

Pero es a partir de la irrupcién del fenémeno de la imagen de Copacabana (1583), que las
poblaciones indigenas comenzaron a utilizar la imagen tridimensional"para sus propios

! Las imagenes bidimensionales poseen dos (bi) dimensiones, alto y ancho, se desarrollan en soportes planos por medio
del dibujo, la pintura, el grabado, la fotografia, etc. Pero son las imagenes tridimensionales en las que podemos apreciar de
manera tangible el volumen que poseen las tres dimensiones del espacio (alto, ancho y profundidad), y las ejemplifican las
maquetas, relieves, pero sobre todo para el caso colonial la escultura (Panofsky, 1975).

72 Duviols 1977, Estenssoro 2003 y Franco 2010.
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fines y objetivos. La imagen y sus poderes taumaturgicos como el milagro, ya no mas
seran puestos a prueba por los conquistadores sino por las poblaciones indigenas, con un
claro sentido, el de buscar justificar y legitimar sus propios intereses étnicos.

En este sentido, la imagen de Cocharcas marca una trayectoria histérica llamativa, dado
que dicha imagen que se supone ser la reproduccidn idéntica de la imagen de
Copacabana, decide escindirse del prototipo, mudando nombre y naturaleza en 1636
(como queriendo robarle su poder, al cambiar su identidad). Este proceso conllevo a
nosotros a analizar detalladamente el fendmeno, identificando dos actores sociales
comprometidos en este hecho, que son los jesuitas y las élites indigenas de Cocharcas.

La entronizacién de la imagen de Copacabana en el poblado de Cocharcas (1598),
narrada a detalle por la historia de la peregrinacién del indigena Sebastidan Quimichi, ha
ameritado varias publicaciones desde finales del siglo XIX y durante todo el siglo XX. En
su mayoria dichas publicaciones son de corte positivista y providencialista, en las que
sobresalen Emilio Montes (1886); Fidel Olivas Escudero (1912); Op. Cit. (1926); Vargas
Ugarte (1956); Pélach Feliu (1972) y Morote Bets (1988); pero es sin duda alguna que la
publicaciébn de Juan Carlos Estenssoro Fuchs (2003), quien nos da mayores
aproximaciones al hecho en cuestién, aungue de manera genérica o teérica.

Dentro del andlisis de la imagen tridimensional se desarrollaron trabajos méas acuciosos
aunque todos de manera genérica, pero que sin duda nos otorgan un corpus de
referencias que construyen la teoria de la imagen tridimensional y su aplicacién en la
evangelizacion de los indios del Pert, en la que destacan Manuel Marzal (1983); Op. Cit.
(1999 y 2002); Henrique Urbano (1993); Estenssoro (1994); Op. Cit. (2003) y Valenzuela
Marquez (2006). Todos estos trabajos analizan la imagen desde una 6ptica claramente
establecida, la imagen como instrumento de conversion o funcidn religiosa; ninguno de
estos trabajos se estructura a partir de la 6ptica sociopolitica, es decir, que la imagen
religiosa tridimensional tenga incidencia dentro de los aspectos sociopolitico e incluso
econdmico, y que las poblaciones indigenas junto a los curas-doctrineros pudieron utilizar
para valerse de ella y asi justificar- legitimar sus intereses.

La presente Tesis de licenciatura contribuye al estado de la cuestién en tres aspectos
esenciales: a. la contextualizacién del origen de la imagen occidental, evidencio que esta
obedece a una construccién histérica y que encierra contenidos retdricos, que son
aplicados en América, en favor de quien pueda sacar beneficios sociopoliticos, b.
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identificamos que dentro de la doctrina de Cocharcas existieron diversos intereses
sociopoliticos, que produjo un faccionalismo indigena interno, y que fue resuelta mediante
la entronizacion de la imagen de Copacabana, ¢. evidenciamos que la apropiaciéon y
entronizacién de la imagen de Copacabana fue un proyecto planificado y ejecutado por
los jesuitas y las elites indigenas de Cocharcas, causando la creacion de una nueva
identidad indigena para 1636.

Esta Tesis de grado consta precisamente de tres capitulos, el capitulo 1, trata sobre la
contextualizacion y definicidn de la imagen tridimensional occidental y su paulatina
insercion en la América india, hasta llegar a construir la ortodoxia de la imagen colonial. El
capitulo 2, Se centra en analizar dos factores: primero, el de las poblaciones indigenas
dentro de la doctrina de Cocharcas, que crean una necesidad, ef de buscar una imagen,
un prototipo, acorde a sus intereses para imponerse en su localidad, y asi insertase en el
nuevo sistema colonial, segundo: analizamos la participacion jesuita mediante la
proliferacion de las cofradias fundadas dentro de la doctrina de Uranmarca, en la que
determinamos que dichas cofradias fue un mecanismo utilizado por las elites indigenas
locales para resolver un faccionalismo étnico interno, que oculta las pugnas de poder
dentro de dicha doctrina. El capitulo 3, primero: evidenciamos la participacion jesuita, en
el apoyo de la apropiacién y entronizacién de la imagen de Copacabana en el poblado de
Cocharcas. Hecho que se concretdé mediante la construccion del discurso de la
peregrinacion del indigena Sebastian Quimichi. Segundo: interpretamos las
consecuencias de la apropiacion y entronizacion de la imagen de Copacabana, causando
para 1636 dentro de la doctrina de Cocharcas una nueva identidad indigena, siendo este
nuestro punto de llegada de esta investigacion.
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CAPITULO |

ANTECEDENTES CONTEXTUALES: FUNDAMENTOS TEOLOGICOS, JURIDICOS Y
POLITICOS DE LA IMAGEN TRIDIMENSIONAL

En este primer capitulo de la presente Tesis, se ahondard en los antecedentes del
problema de la representacidn de las imagenes religiosas occidentales y su aplicacion al
“Nuevo Mundo”. Los origenes de este problema se encuentran en las lejanas nociones
biblicas y escolasticas, la tradicion judeocristiana los conoce muy bien y los griegos
discutieron con ardor y sutileza. Posteriormente la reforma encabezada por Lutero pondra
en jaque al catolicismo cristiano europeo, causando con ello una reaccion de la propia
Iglesia que ante este problema encontrard soluciones fundamentandose con el accionar
contrarreformista catélico; todos estos procesas seran determinantes para la construccion
de la ortodoxia de la imagen. Pero con la aparicién en escena del descubrimiento de

América todo cambiaria.

América causé a Europa entre ofros aspectos, diversos debates teolégicos y juridicos,
esta guerra intelectual entre los que estaban a favor y en contra de la presencia Espariola
en América, termind con opiniones vivas y encontradas. Y no sé6lo nos referimos a
Bartaolomé de Las Casas. Las discusiones se iniciaron mucho antes, siendo el debate
Bartolomé de Las Casas-Ginés de Sepilveda la corona de varias décadas de
argumentaciéon ética. En todo ello desempefid papel preponderante la Escuela de
Salamanca. El tema de la imagen religiosa contrapuesta al idolo, para crear y
fundamentar la idolatria, estara presente, es parte integrante del debate.

Es bajo este contexto que la influencia Europea hacia América sera determinante,
especialmente a partir del accionar contrerreformista catdlico que llega a plasmar y
marcar claramente sus directrices mediante la celebraciéon del concilio de Trento (1545-
1563) y aplicado al Pert con valor juridico mediante el segundo (1567) y tercer concilios
Limenses (1582-1583). Pero para velar por los intereses de la corona espafiola y de la
Iglesia catélica en América, dos personajes desempefian un rol determinante, por el lado
religioso la liegada de la Compafiia de Jesus encabezado por su maximo exponente José
de Acosta y por el lado politico la llegada del virrey Francisco de Toledo sera pieza
fundamental para la organizacién del virreinato del Peri. Ambos personajes efectian una
serie de proyectos que en un inicio iran de la mano pero posteriormente se volveran
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antagénicos. Toledo y los jesuitas sin duda alguna terminan de configurar la ortodoxia
colonial y reorganizan el espacio socio-politico, religioso andino.

Pero un fenébmeno inesperado, que nace a partir de la influencia de la imagen
tridimensional, abrird una nueva puerta para las poblaciones indigenas, mostrandonos
como ninguna otra, el resquebrajamiento de ia artodoxia colonial, construida por Toledo y
los jesuitas y que causara la ruptura —aparentemente tan firme- entre el clero seculary los
jesuitas, como también una codiciada lucha por su posesion. Hablamos de la irrupcién de
la imagen de Copacabana, dicha imagen no sdlo es determinante en la aparicién y
entronizaciéon de la imagen de Cocharcas, sino en la construccidn de nuevas politicas

evangelizadoras, especialmente dentro de la orden jesuita.
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l. ASPECTO PRELIMINAR

UBICACION. GEOGRAFICA DE COCHARCAS Y ASPECTOS GENERALES.

Cocharcas, es una poblac'i()n asentada en el enclave de los cerros y picos altos, a media
altura del valle del rio Pampas. Cocharcas es Distrito de la Provincia de Chincheros,
ubicado en el Departamento de Apurimac, con una extension de 109.90 km2. Se
encuentra dentro de los pisos ecoldgicos de Yunga y Queswa (Pulgar Vidal 1978), el
mismo que comprende desde las orillas del Rio Pampas (1650 msnm.) hasta el pico de la
explanada corta de la montafia Jerusalén (3,800.msnm.) ubicandose el cercado o zona
urbana de] distrito a una altitud de 2,454.90 msnm. Tipificandolo el INEI con el cédigo de
ubicacion geografica N° 030603 y esta dividida politicamente en 02 Centros Poblados;
Urukancha y Osqollo y 08 anexos. ‘

La poblacion distrital se encuentra a una altitud de 3,039 msnm.; geodésicamente en el
Sistema de Proyeccién Universal Transversa Mercator (U.T.M.), esta ubicado en la zona
18, dentro del area de las siguientes Coordenadas Geograficas: (datos facilitados por la
DIC/DRC-Cusco).

Fig. N° 01 Vista del distrito de San Pedro de Cocharcas (Foto de Angela Maria Concha)
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COORDENADAS GEOGRAFICAS:

Latitud Sur :13° 36'517
Longitud Oeste 173 44°24”

LIMITES

El distrito de Cocharcas, se halla ubicado geograficamente dentro del Valle del rio

Pampas, siendo sus limites los siguientes:

Por el Norte
Por el Sur

Por el Este

Por el Oeste

: Con el distrito Chaccobamba provincia de Chincheros

: Con el Distrito de San Antonio de Cachi y parte de la provincia de
Cangallo, distrito de Saurama Dpto. de Ayacucho.

: Con el Distrito de Ancco Huallo - Uripa y parte del Distrito de
Uranmarca.

: Con la Provincia de Cangallo, distrito de San Francisco de Pujas
Dpto. de Ayacucho.
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Fig. N° 02: MAPA DE UBICACION DEPARTAMENTAL, PROVINCIAL, CATASTRAL DEL DISTRITO.

Fuente: Informe de investigacion argueoldgica de Cocharcas-2010 de Ia Direccion Desconcentrada de

Cultura - Cusco
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DESCRIPCION GEOGRAFICA:

TOPOGRAFIA Y RELIEVE.

El Distrito de Cocharcas, tiene un relieve accidentado y agreste; con pendientes bastante
inclinadas y alternas de quebradas profundas en la configuracion de su territorio, colinas y
roquedales, su clima templado a calido hacia las quebradas interandinas y frigido en las
altas, su humedad se rige a la normal de la zona de queswa, siendo la época hiimeda de
Setiembre a Marzo y seca de Abrii a Agosto. Manifestandose frigidez en los meses de
Abril a Julio.

Su cobertura de suelo, estd compuesta de tierra arenosa gravosa pedregal y residuos
carsticos con muestras de rocas conglomeradas, brechas y afloramiento de rocas calizas.

HIDROGRAFIA

El valle del rio Pampas es uno de los mas importantes de la zona, que se desplaza de
este a oeste, discurriendo desde las alturas del departamento de Huancavelica (Lagunas
de Oqoqocha y Chaoclococha). Se forma sobre cauce natural del mismo, de clima
semitropical de la zona.

El distrito de Cocharcas, por hallarse ubicado en el Valle del rio Pampas se ve favorecido
por la flora y fauna que alberga, cuiltivos como frutales citricos, paltos, chirimoyas,
licumas, pacay, etc. Este valle cuenta con una fauna que aln se preserva debido a que la
mano de! hombre todavia no ha depredado. ‘

|

P

Fig. N° 03 Vista del valle del rio Pampas-Apurimac. (Foto de Angela Maria Concha)
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lI. Los origenes: La construccidn de la representacién como sustento ideolégico
I1.1 Las nociones biblicas y escolasticas: Del idolo a la imagen

Las nociones sobre [a problematica de la representaciéon para con occidente nos parece
remitir a los siglos XVI y XVil, es en este contexto que se halla una gran cantidad de
documentacién sobre el tema’®, pero cuando unc revisa detenidamente dicha
documentacién encuentra que los origenes del problema se hallan en la propia raiz de la
tradicion judeocristiana y en sus posteriores siglos de debates y argumentacién. Sus
propios momentos religiosos y el enfrentamienta con el paganismo exigieron al occidente
cristiano una lucha permanente con otras creencias y practicas rituales. De ahi una larga
y variadisima lectura teoldgica y filosdfica sobre el objeto de culto, sobre la manera de
~ expresarlo y sobre el lenguaje adecuado para traducirlo. No es menester de la presente
Tesis profundizar el tema detenidamente en este contexto europeo, pero en este acapite
se realiza algunas referencias precisas que nos ayudan a conceptualizar el objeto de

estudio.

Todo hace indicar, que para comprender el concepto de imagen, es necesario entender el
concepto de idolo. Ambas concepciones nacen de un mismo tronco histérico enraizado en
mismisima tradicién judeocristiana. Asi, las primeras referencias sobre el idolo y la
imagen se encuentran dentro de las nociones biblicas basadas en algunos pasajes del
antiguo testamento que contienen feroces ataques contra los idélatras; de ellos extraeran
los apologistas cristianos muchos argumentos para defender el monoteismo. Pero ¢ Cual
es el origen de la concepcién teologica del idolo y de la imagen?, ¢Cdbmo el idolo pasa a
ser idolatria? y ;existe alguna diferencia entre idolo e imagen?; consideramos que la
concepcion y evolucion del idolo, tiene que ser entendida a partir de tres concepciones
eminentemente teolégicas: primero la revelacién biblica, segundo la razén teoldgica y
tercero la tradicion eclesiastica de los concilios (Garcia Alvarez, 1993:33).

3 La historiografia contempordnea europea cuenta con una nada despreciable bibliografia sobre el tema de las
representaciones o imégenes religiosas, con estudios generales y especificos planteados desde diferentes puntos de vista o
enfoques, valiéndose de la amplia gama que ofrece los diferentes momentos histéricos que atraves el viejo continente,
estas publicaciones van desde Rudolf Ofto, pasando por Jean Pierre Vernant hasta la contemporaneidad de Alain
Besangon y Hans Belting, quienes con gran entendimiento y discemnimiento tejieron sus historias para comprender el
origen, funcién e influencia de las imagenes religiosas y no religiosas en la historia de Europa. Para el caso especifico de
Espatia la produccién bibliografica sobre ¢l tema no deja de ser menor, empezando por Cresciano Saravia 1959, Cristina
Canedo Arguelles 1982; Alonso Rodriguez de Zevallos 1984 y Paloma Martinez-Burgos 1990, quienes profundizaron el
tema aunque desde la perspectiva de la historia dei arte.
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En esta primera concepcién -la revelacién biblica- nos muestra el peso cultural de las
prohibiciones del antiguo testamento que tomara capital importancia hasta al menos el
segundo Concilio de Nicea (787). Es en esta concepcion que el culto a los idolos aparece
reprendido, en el texto sagrado del Antiguo Testamento, Dios no permite el culto a otros

dioses o imagenes:

“Y os dije: quite cada uno de sus ojos los idolos y no os contaminéis con los

idolos de Egipto, YO, Yave, soy vuestro Dios. Pero ellos se rebelaron contra

mi y no quisieron darme oidos, ni quitaron de sus ojos las abominaciones, ni

abandonaron los idolos de Egipto, y dije que derramaria mi ira sobre ellos y

desahogaria sobre ellos en Ia tierra de Egipto™™.

“No tendras mas Dios que a mi.

No te haras imagen de escultura, ni figura alguna de cuante hay arriba, en los

cielos, ni abajo, sobre ia tierra, ni de cuanto hay en las aguas debajo de la

tierra™.
Este es el argumento mas tajante del Antiguo Testamento, en el que se hace referencia a
la imagen como una creacién humana o plastica-artistica; es justamente esta afirmacion
que contradecird posteriormente -como veremos mas adelante- el accionar de la Iglesia
catdlica en el siglo XVI. Pero en estas referencias no se encuentra ninguna aclaracion en
relacion al uso de la terminologia de idolos e iméagenes, ni sus diferencias o sus
significados, claramente indeterminados. La Biblia supone, de una manera general, que la
imagen y el idolo son lo mismo y el culto a estos deviene en la idolatria y esto no es otra
cosa que el culto a los demonios, haciendo depender todo culto idolatrico del dominio

demoniaco sobre el mundo, al que Cristo vino a poner término.

La Iglesia pese a la prohibicion de las sagradas escrituras de crear y adorar imagenes o
idolos, pondra de manifiesto dicha practica al menos desde San Gregorio hasta el
segundo Concilio de Nicea (afio 787). Frente a ese pecado mayor que consistia en adorar
lo creado en vez de adorar al verdadero creador, la lglesia defiende en oposicién a la

violencia iconoclasta de los protestantes surgida en Bizancio,” el uso de las imagenes,

" Ez.20,7y8.

” Ex. 20, 3-6.

76 Las contradicciones dentro de la propia Iglesia en torno al correcto uso de las imdgenes contrapuestas a la figura del
fdolo por el Antiguo Testamento, determin la aparicién de los iconoclastas estableciendo una radical postura en torno al
uso de las imigenes abriendo un claro enfrentamiento entre la “nueva” postura de la Iglesia y los iconoclastas durante la
etapa conocida como bizantina. Esta querella iconoclasta representa uno de los periodos mas algidos de la historia del
Imperio Bizantino. Esta debe comprenderse como un conflicto que afect a la sociedad bizantina producto de la politica
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legitimando su funcion no como objeto de adoracién sino de veneracién y estimulo a la
devocion. Es clasico el consejo del Papa Gregorio | a San Agustin de Canterbury, quien le
dice que utilice la devocion a los santos-imagenes para que facilite la incorporacién de los
distintos pueblos de Inglaterra al catolicismo (Marzal, 2002: 361).

La segunda concepcién —la razdn teoldgica- define al idolo remontandose a las
concepciones griegas, es de aqui que la tradicién judeocristiana saca los fundamentos
bésicos para construir su idea de representaciéon. La palabra idolatria viene del griego
eidolon, idolo, y de latria, adoracién. Es decir adoracién o culto a los idolos, agregada por
la teologia como falsas divinidades. Si nos remitimos al concepto netamente teoldgico,
hay que destacar que, “literalmente, tiene un significado de servicio cultural tributado a las
imagenes; este culto ha pasado a designar toda adoracion rendida a la criatura en lugar
del creador” (Brosse, 1974; 370).

Es innegable la influencia que ejercié Grecia al resto de Europa. La idea de idolo no
puede ser entendida sin la nocién Griega de kolossos y su evolucién a eidolon,”’ la
influencia de esta terminologia Griega sobre el idolo es inherente y se dio mediante la
tradicion judeocristiana transformando el concepto Griego al de la idea de idolo pagano.
Es desde aqui que el idolo sera entendido como la representacién falsa, mentirosa,
fantasmagérica y por ende considerada parte del contenido demoniaco; he aqui el
contenido mas implacable que se le impone al término que nacié en Grecia, con ello se
zanja toda representacion pagana antes de la era cristina (egipcios, griegos, romanos), y
con ello aparece otro tipo de representacion, el de la Iglesia, sustentada en su concepcion

imperial impuesta por el primer emperador de la dinastia Isdurica —Leén III (717-741)-, que implicaba la destruccién de
los iconos religiosos y la persecucion de sus adoradores, haciéndose extensiva, de forma intermitente, hasta 843. En esta
pugna, se materializaban las diferencias de dos posiciones aparentemente irreconciliables: los iconoclastas; quienes
buscaban la destruccion de las imagenes sagradas, y los iconddulos, quienes defendian la produccién y uso de dichas
representaciones artisticas. Ver Gruzinski 1994.

"7 Es interesante ver la idea de representacion griega que Jean Pierre Vernant se detuvo a estudiar y que nos ayuda a
comprender en la presente tesis, como evoluciond la idea de idolo hacia la de imagen. Primeramente, Vernant plantea la
nocién de Kolossos que no era otra cosa que la piedra, comprometida con la idea de fantasma, aparicién en suefios; esta
nocién de kolossos juega con el sentimiento de ausencia-presencia de la cosa figurada. Un ejemplo mas concreto es el
muerto en el contexto griego, la piedra parece recordar y muestra hasta qué punto el finado esti ausente y en un estado
radicalmente distinto del de la vida presente,-en este caso la psyche es la representacién verdadera que el muerto lleva para
mejor vida mientras kolossos es la piedra y como tal es falsa representacion, fantasma, suefio e ilusién (porque la piedra
jamas podria ser hombre). Esta concepcién en realidad representa una doble idea, intrinseca a las formas de
representacién. Pero, la piedra de que es hecha la figura no puede representar realmente lo figurado, sino en forma
fantasmagérica y, podria decirse, falsa. Pero el pensamiento griego evolucionara hasta dotarse de la nocidn de doble de
eidolon, a través de la idea de fantasina, de suefio, de aparicion de difuntos. La presencia gloriosa de un difunto
transformado en héroe, la gesta del personaje deviene real por la palabra. La palabra dota al ausente (muerto) con la
presencia del heroismo, determinando de esta manera la representacion falsa del Kolossos se vuelve verdadera mediante la
palabra que construye la retdrica, y que ésta calard hondo en la memoria (Vernant, 1990: 56-71).
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teoldgica y autorizada para irradiar su mensaje, a tal representaciéon se le denomina Ia

‘imagen”.

Esta evolucién terminolégica del idolo a la imagen’® tendra sus repercusiones dentro de la
sociedad medieval europea, especialmente dentro de los mas fervientes devotos, el culto
a la imagen religiosa provoco una deformacién de la piedad y luego una hipertrofia de la
devocién mariana y de los santos de tendencias supersticiosas, que lejos de realzar las
gracias y dones divinos manifestados en ellos, hizo perder de vista el verdadero papel de
Cristo como mediador (Garcia Alvarez, 1993: 39).

La tercera concepcién —la tradicion eclesiastica de los concilios- muestra al idolo
transformado en idolatria, pero ésta tendria que tener caracter dogmaético y legal; y esto
es precisamente lo que se lograra mediante la celebracién de los diferentes concilios
propuestos por la Iglesia para que se asiente y cumpla la terminologia construida. Todos
estos procesos de transformaciones y cambios iran desde el Segundo Concilio de Nicea
(afio 787) hasta la celebracién del sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento (1559-
1565)"°.

Esta tradicion eclesiastica de los concilios, por su caracter dogmatico, nos ha dejado una
doctrina muy clara sobre el delgado hilo que divide la concepcion del idolo y de la imagen.
Si bien es cierto que toda obra humana que adoptaban los mismos parametros de los
objetos seres creados por Dios, podian toparse contra la ley divina que ordenaba no
hacer idolos ni imégenes de lo que se encontrara en los cielos o en la tierra, en
contradiccion a esta afirmacién, las iméagenes seran autorizadas oficialmente a partir del
segundo concilio de Nicea (afio 787) que habia sefialado la importancia y la necesidad de
la imagen como testimonio de la humanidad de Cristo. Esta imagen de Cristo “sirve a la

78 La evolucién de todo este proceso fue muy lenta y conflictiva, pasar del idolo a la imagen no fue facilmente asimilada
ni entendida, la historiografia redujo la terminologia de idolo e imagen como si fueran parte de un contenido y
significacion idéntica y no como la evolucion de un término a otro, que obedecen a influencias y contextos diferentes. En
el Pertt salvo Pierre Duviols y Henrique Urbano en las Gltimas décadas del siglo XX fueron los tinicos que se preocuparon
por este proceso, trayendo a colacion las nociones griegas y judeocristianas para entender la idolatria andina. Urbano
preocupado por entender las formas de representacion andina, analiza el origen de la representacion occidental, en la que
sintetiza este proceso de la siguiente manera: “A partir de la idea de idolo, “expresion simbdlica de lo divino”,
desembocaron en la imagen propiamente dicha, considerada como un artificio que reproduce falsamente, la apariencia
exterior de las cosas reales. Con la nocién de imitacion o mimesis, llega la de simbolo o figura de los dioses: el simbolo
figurado de dios se transforma en imagen, producto de una imitacion hecha por expertos, que, por su cardcter a la vez
técnico e ilusorio, pertenece mds al doniinio de la ficcidn estética que a la de las realidades religiosas”. (Urbano, 1993:
12)

7 Para una mayor profundizacién del tema véase el acapite del presente capitulo: “la aplicacién del Concilio de Trento”,

(pag. 50).
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confirmacién de la Encarnacion, real y no fantasmética del verbo de Dios”;*" prolongada

implicitamente a la Virgen, los santos y los angeles®'.

Nicea absorbe y concretiza las influencias de las nociones griegas junto a la tradicién
judeocristiana para poner fin al debate encarnizado establecido entre los iconoclastas y
los iconbddulos desarrollada por mas de un siglo, hasta llegar a sentirse -la Iglesia catdlica
romana- como la garante y dnica institucion de crear y reproducir imagenes de culto
estableciendo sus canones y ordenanzas. Aqui las nociones del bien y el mal, de Dios o el
diablo, del cielo y el infierno se establecen en esta construccion teolégica normativizada
desde el concilio de Braga (afios 561-574)% hasta el concilio de Letran (afio 1255)%; es
mediante esta tradicion eclesiastica de los concilios que se establece la evolucion oficial

de la terminologia de representacion occidental, que el idolo y la imagen la encarnan.

11.2 La escuela de Salamanca: La imagen con discurso-retérica de conquista.

Es el pensamiento surgido en la Escuela de Salamanca que marca una influencia
determinante en su contexto europeo y especialmente en el acalorado debate que surgia
por el derecho de conquista en América. Entre los muchos estudios publicados son
Venancio del Carro y Luciano Perefia® los que estudiaron detenidamente gran parte de
los autores comprometidos en la guerra intelectual entre los que estaban a favor o en
contra de la presencia espafiola en América, desde Bartolomé Carranza (1503-1576),
Melchor Cano (1509-1560), Diego Covarrubias (1512-1577), Juan de la Pefia (1513-1565)
hasta Bartolomé de las Casas (1574-1566). Todos ellos directa o indirectamente
influenciados por el manantial Francisco de Vitoria (1486-1546), gran responsable de la
“revolucion mental” acerca de las nociones éticas y juridicas empleadas en la
comprension de la empresa espafiola en América.

8 Texto de Horos del Segundo Concilio de Nicea, traducido a partir de la version francesa (en Boespflug y Lossky 1987
33; reproducido en Estenssoro 2003).

8! E stenssoro, 2003: 158-159

82 En el Concilio de Braga, realizado durante el papado de Juan III, se aludié a la manifestacién diabdlica en los
siguientes términos: “si alguno dice que el diablo no fue primero un 4ngel bueno hecho por Dios, y que su naturaleza no
fue obra de Dios, sino dice que emergié de las tinieblas y que no tiene autor alguno de si, sino el mismo es el principal del
mal, como dijeron Maniqueo y Prisciliano, sea anatema” (Garcia Alvarez, 1993: 37).

8 En el papado de Inocencio I, 1255, en el Concilio de Letrén, se expuso lo siguiente: “creemos que el diablo se hizo
malo, no por naturaleza sino por albedrio [...]” (Idem: 37)

8 Yenancio D. Carro y L. Perefia, 1956.
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El tema del idolo y la imagen tomara una nueva forma y contenido que tardé varias
décadas en conformarse entre debates, argumentaciones éticas y juridicas que sirvieron
para hallar la manera de justificar y legitimar la conquista (Urbano, 1993.14). El idolo y la
imagen constituirdn uno de aquellos debates més acalorados a los que no se le ha
dedicado una verdadera revision y preocupacién que el tema merece; al igual que la
lingiiistica,®® las técnicas,?® la imagen ejercié en el siglo XVI, un papel notable en el
descubrimiento, la conquista y la colonizacion del Nuevo Mundo (Gruzinski, 1994:12).

Fue el claustro de la Escuela de Salamanca que dio una generaciéon de brillantes
pensadores a los que les denominaron los escolasticos espafioles de la época dorada.
Llamados a pronunciarse sobre las razones que justificarian la implantacién de las
colonias espafiolas en el “Nuevo Mundo” y su actitud frente al poder politico y religioso de
los pueblos americanos, el discurso ético y politico de los tedlogos salamantinos fue
elaborado a la luz de los grandes principios del pensamiento de Santo Tomas de Aquino
(afios 1225-1274), de aqui se sacaran algunos argumentos que luego serviran de “carta
magna” para los documentos oficiales tanto de la corona espafiola como de la Iglesia

catdlica.

Sera la figura pionera y cimera del fraile dominico Francisco de Vitoria basado en el
pensamiento tomista que se convertird en el punto de inicio de varias generaciones de
pensadores que buscaban reflexionar y deslindar hasta qué punto eran permitidas las
acciones de ocupacién del territorio americano par parte de los subditos de la corona.

En el argumento humanista de Vitoria se menciona que el idolo convertido en idolatria si
bien es considerado pecado contra la naturaleza no es razon suficiente para legitimar
algin derecho de conquista, este argumento apoyara el propio Domingo de Soto “ni
infidelidad, ni la idolatria, ni los pecados contra naturaleza, en cuanto a pecados, pueden
fundar algun titulo legitimo de conquista, por la sencilla razén de que no tenemos
autoridad sobre los indios”.® En esta misma linea se encuentra Melchor Cano quien
afirma que los indios “no pueden ser reducidos a esclavitud por razén de idolatria”®® la

8 Con el término de lingiiistica se hace referencia en el presente estudio a los imperativos de la evangelizacién, aquellos
obstaculos que se multiplicaron por la variedad de lenguas indigenas que existian en el “Nuevo Mundo™.

8Con el término fécmicas se hace referencia a la difusion de la imprenta y el auge del grabado, técnicas que serin
utilizadas para difundir la ortodoxia occidental en el “nuevo mundo” (Gruzinski: 1994).

8 Perefia op. Cit. 1956: 62.

perefia op. Cit. 1956: 67.
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misma opinién es compartida por Juan de la Pefa: "ningtin principe naturalmente tiene
derecho a castigar a un rey o a un estado por razén de pecados contra la naturaleza y
especialmente por razén de idolatria”® En su conjunto el pensamiento humanista surgido
de la Escuela de Salamanca se negaba a aceptar la utilizacién del idolo como la excusa
perfecta o el medio méas apropiado para justificar las acciones politicas y sociales que la
empresa de conquista ya habia establecido. Habia pues que encontrar los principios
ecuanimes que sustentarian formas pacificas y justas de convivencia de cristianos en
medio de poblaciones ajenas al catolicismo y determinar cuales eran las condiciones
sociopoliticas y religiosas para que las relaciones entre pueblos fuesen justas. Esto es lo
que persiguid el pensamiento escoldstico-humanista de la Escuela de Salamanca
encabezado por Francisco de Vitoria, enfrascados en una encrucijada, porque una cosa
eran los fines politicos y econémicos de la Corona y otra, los de la difusion del
catolicismo, aun cuando los primeros sostenian el trabajo generado por los segundos
(L6pez Lomeli, 2002).

En medio de esta encrucijada es que aparece la figura de Bartolomé de las Casas, quien
saca a relucir los argumentos de la Escuela de Salamanca y los estruja hasta mas no
poder.® Pero es la herencia aristotélica y tomista que le sirven de telon de fondo para
fundamentar su tesis. Las Casas recoge esa esencia y herencia del pensamiento
medieval europeo y construye su “red” para luego aplicarlo en América.

Las Casas propone su proyecto, denominado la red lascasiana®, que consistio en crear
una sociedad cristiana americana sin interferencias civiles y politicas espaniolas y que se
sustentd en escrudifiar los origenes sobre el deseo, latria e idolatria® de la religion

#Perefia op. cit. 1956: 70.

%0 E1 problema lascasiano fue estudiado en las Gitimas décadas del siglo pasado por la historia y la antropologia. Ver por
ejemplo los trabajos de Luciano Perefia (1956); Antony Pagden (1982); Carmen Bernand y Gruzinski (1992).

°l Bernard y Gruzinski, 1992: 58-66; proponen que la obra lascasiana de Bartolomé de Las Casas explora la antropologia
religiosa que incluso adoptaran sus contemporaneos y sucesores (Acosta, Duran, Torquemada) los cuales comparten
esencialmente, por encima de las polémicas, las mismas preocupaciones y bases del pensamiento eclesiastico, que no es
otra cosa que la base y esencia del pensamiento clasico-medieval europeo (herencia aristotélica y tomista), a la que
consideran como algo universal y que responde a un razonamiento original del pensamiento, a una necesidad humana y se
descomponen en un conjunto de instituciones, pricticas, funciones y roles que cubren lo esencial de sus aspectos y
manifestaciones. Las Casas recoge la herencia y aplica esa red en América.

%2 Esta denominada red lascasiana tiene tres argumentos intimamente relacionados, primero el deseo de alcanzar a Dios
por medio de la razon: “el hombre puede alcanzar el conocimiento de dios que la bondad divina puso en cada anima de los
hombres al instante de su creacién una lumbre intelectual natural, un impetu o apetito para conocer a Dios y hallarle”.
Segundo define el culto al verdadero Dios denominado lafria: desde la multiplicacion de los hombres siempre se
celebraron culto al verdadero Dios, y tercero la idolatria: esta celebracion o culto al verdadero Dios, deformé hasta
derivar en el culto a las creaturas o idolatrias. Esta construccidn del proyecto lascasiano, que es mas escolastico que
humanista, es lo que nos presenta Las Casas, que se convirtid en la defensa mas férrea que los indios de América
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occidental y en la exposicion de las religiones amerindias, fundamentado bajo la 6ptica
aristotélica-tomista. Con jos portavoces de la Escuela de Salamanca el idolo y Ila imagen,
se transformaron en una de las claves de la nueva afirmacién politica y ética espafiola, ya
que para estos tedlogos de Salamanca, las creencias y practicas rituales americanas no
justifican la conquista. Es por ello que en todo este debate ético y juridico lo que estaba
en juego en realidad era la elaboracion de un poderoso y temible instrumento de
manipulacién politica y social con su debido trasfondo econdmico, que se desarrolla
mediante la construccién ideoldgica de la idolatria, sustentado en el idolo y contrapuesto a
la imagen con el fin de justificar y legitimar la empresa de conquista.

1.3 La contrarreforma catélica o la aplicacién del Concilio de Trento:

Es la celebracion del Concilio de Trento la medida mas importante para corregir las
acciones pasadas, en busca de estabilizar y controlar el rumbo de {a Iglesia catélica,
discutida, cuestionada en el contexto Europeo y abandonada en América®. Trento
encama lo que los historiadores denominaron la contrarreforma catélica®, en un intento
de contrarrestar la difusion del pensamiento reformista de Lutero y Calvino, calificada y
generalizada por la Iglesia de protestantes, este accionar tridentino no se dio
improvisadamente sino aconteci6é en diferentes afios de argumentaciones y debates de
sus mas renombrados teélogos y velando obviamente por los intereses de la Iglesia
romana. Trento empezd en 1545 y termind en 1563 cerca de 20 aiios, dividido en tres
sesiones o etapas™ de debates y discusiones para poner fin a un protestantismo que se

pudieron tener y que el padre dominico se encargé de difundirlo, defenderlo e incluso aplicarlo (Bernard y Gruzinski,
1992: 70-76).

%3 Todas las disposiciones tomadas en la celebracién del Concilio de Trento se dieron sin entender la problematica de la
Iglesia en el Nuevo Mundo, ninguno de sus obispos y arzobispos participaron de ella, a pesar de haber intentos e interés
especialmente por parte del prelado de Nueva Espafia en participar y dar sus opiniones en la celebracion del concilio
tridentino; esto nunca se dio y los asuntos de las nuevas Iglesias de las indias nunca fueron tratados por los padres
conciliares reunidos en Trento; ¢llos desconocian la situacion imperante en las Indias, casi ninguno mantenia relaciones
con el Nuevo Mundo (Ver Juan Villegas, 1975).

** El nacimiento propiamente dicho de una contrarreforma catélica conlleva hablar de la “reforma protestante”, aunque
diferentes estudiosos calificarian la utilizacién de esta terminologia como ambigua, lo cierto es que esta contrarreforma
catSlica encuentra sus causas en la propia “reforma protestante” como las exigencias planteadas por sus mas renombrados
tedlogos (Lutero, Calvino) y en los propios escritos de sus grandes santos, como también en la irrupcién de las 6rdenes
religiosas y su participacion cada vez mds activa en el accionar de la Iglesia romana como por ejemplo la jesuita; pero es
incuestionable que las disposiciones tomadas en el concilio de Trento encarnan la verdadera renovacion de la Iglesia, al
que se le dio por nombre, la abanderada contrarreforma catolica (véase Joseph Lortz, 1982y Castellote Cubells, 1997).

95 Cuando finalmente se convocd el Concilio de Trento en 1545, se da en medio de un ambiente dificil y con continuas
interrupciones, en el que se pueden distinguir hasta tres etapas. La primera etapa (1545-1548), bajo el pontificado de
Paulo III, asisten a la sesién inaugural apenas treinta obispos. Hubo tan sélo dos obispos alemanes y tres franceses, la
mayoria eran italianos. Los espafioles presentaban un grupo compacto y bien preparado. En febrero de 1547, una peste
declarada en Trento aconsejé trasladar las reuniones a Bolonia, pero los obispos "imperiales” se negaron. Para evitar una
peligrosa escision, Paulo III suspendi6 el concilio en febrero de 1548. La segunda etapa (1551-1552), bajo el pontificado
de Juljo II, asisti6 una nutrida representacion alemana, rompiendo el predominio italiano de la etapa anterior. Destaco la
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planteaba como amenaza, por su influencia rapidamente diseminada como por su acogida

que tuvo en diferentes reinos de la época.®®

Una de sus principales preocupaciones de las disposiciones tridentinas pasaba por la
imagen religiosa, la elaboracién de elias, su proliferacién como su significacion y funcion
que se les daba, se encontraba en la polémica del contexto reformista, Lutero y Calvino
planteaban su abolicién de volver a la mesura y sobriedad que las escrituras sagradas
mencionan, no sélo en relacién a las imagenes sino a toda la parafernalia del arte y la
arquitectura que la iglesia romana venia construyendo.”’ No era la primera vez que las
imagenes religiosas de la Iglesia catblica se encontraban en cuestionamiento y padecian
duros ataques, -como vimos anteriormente la iconoclastia bizantina ya se habia
pronunciado- pero esta vez el contexto reformista planteaba su posicién y entre sus
peticiones se encontraba nuevamente en el ojo de la tormenta el uso de las imagenes, era
parte integrante del debate y de las discusiones de la época.

presencia de brillantes tedlogos espafioles (Soto, Cano, Castro) varios de ellos pertenecientes a la escuela de Salamanca. A
instancias del emperador, asistieron algunos delegados reformistas; pero sus exigencias de participar en las deliberaciones,
entre ellas el reconocimiento de la superioridad del Concilio sobre el Papa, no fueron aceptadas. En 1552 la situacién
politica alemana experimenté un sabito agravamiento. Mauricio de Sajonia, en quien Carlos V habia depositado su
confianza, se unié a los principes protestantes. Sus tropas cruzaron el desfiladero de Klause y avanzaron sobre Innsbruck,
donde se encontraba, desprevenido, el Emperador. Ante la gravedad de los acontecimientos, los obispos alemanes
abandonaron Trento y el pontifice suspendio el concilio. La tercera etapa (1562-1563), bajo el pontificado de Pio IV. No
hubo representantes de los obispos alemanes ni delegados de los reformistas. Al final, se leyeron y aprobaron, una por
una, las resoluciones de las tres etapas conciliares. El Papa dio su aprobacion verbal a los pocos dias, y solemnemente, en
la bula Benedictus Deus de 30 de julio del afio 1563, aunque con fecha retrotraida al 26 de enero del mismo afio se da
cierre a dicho concilio. De esta manera se puede sefialar que fueron las gestiones de tres diferentes periodos papales
(Pablo 111, Julio I y Pio IV) a la que estuvo sujeto el Concilio de Trento. Para mayor ampliacion de estos procesos véase
Jedin Hubert, 1981 [1900]: Tomo I-1V; Castellote Cubells, 1997: 76-78).

%La difusion de las ideas reformistas y los esfuerzos de los catélicos por frenar su expansién crearon un gran caos no sélo
doctrinal, sino también social y politico en toda la cristiandad europea. El imperio aleman, escindido en numerosos
principados, ducados y obispados, amenazaba con quedar reducido a ruinas. En Francia, el calvinismo parecia arrastrar a
toda la nacién, y estallaron sangrientas guerras religiosas. Inglaterra se habia perdido para Roma. En Escocia triunfo el
partido calvinista. Habian abrazado el luteranismo el norte aleman y los paises escandinavos. Polonia, Hungria y Bohemia
estaban desgarradas por movimientos protestantes. Los cantones suizos se habian escindido en bandos irreconciliables.
Incluso en los dos baluartes del catolicismo, las peninsulas Italica e Ibérica, habia circulos que simpatizaban con la
Reforma. Y todo ello en un momento en que el imperio turco alcanzaba la cima de su poder y sus ejéreitos avanzaban
incontenibles por la cuenca del Mediterraneo oriental y Europa Central (Balderas Vega, 1996).

97 La postura de Calvino era clara, é1 buscaba la “pureza de los templos” lejos de las suntuosidades que el arte y la pintura
exhibian en el siglo XVI, esta postura de Calvino se propagd hasta la Inglaterra de Enrique VI que la reina Isabel
prosiguié a su vez, de esta manera comenzd una terrible politica de destruccion general de las imagenes como toda
expresion artistica que sea considerado exagerado o pagano, “si se habian destruido todos los taberndculos, todos los
altares, candelabros, relicarios y velas, pinturas, cuadros y todos los demds movumentos a falsos milagros, peregrinajes
e idolatrias y supersticiones, para que no subsista la menor huella de los mismos en las paredes en los cristales de las
ventanas o en cualquier otro lugar de las iglesias y de las casas”. Decreto de Enrique VI para la diécesis de Canterbury
(1547), ampliado por Isabel a todo el reino en 1559 (reproducido en Alain Besangon, 2003: 220).
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Ante este cuestionamiento la Iglesia se pronuncié y dogmatizé su posicion mediante el
Concilio de Trento (1564). En este sentido las disposiciones tomadas en Trento sobre la
significacién-funcion de la imagen religiosa seran determinantes, decretando lo siguiente:

“Manda el Santo Concilio a todos los obispos y a los demas que tienen cargo
cuidado de ensefiar, que, de acuerdo con el uso de la Iglesia catdlica y
apostoélica, recibido desde los primitivos tiempos de la religion cristiana, de
acuerdo con el sentir de los santos padres y los decretos de los sagrados
concilios: [...] deben tenerse y conservarse, sefialadamente en los templos, las
imagenes de Cristo, la Virgen Madre de Dios y de los otros santos y tributarseles
el debido honor y veneracion: no porque se crea hay en ellas alguna divinidad, o
virtud alguna por la que merezcan el culto; o que haya de pedirsele algo a ellas,
0 que haya de ponerse la confianza a las imagenes como antiguamente hacian
los gentiles, que colocaban su esperanza en los idolos; sino pbrque el honor que
se le tributaba, se refiere a los originales que ellos representan: de manera que
cabeza y nos prosternamos, adoramos a Cristo y veneramos a los santos, cuya
semejanza tienen: todo lo qual es lo que se halla establecido en los decretos de
los concilios , y en especial en los del segundo niceno contra los impugnadores
de las imagenes” (Sacratisimo Concilio de Trento. Seccion XXV, 448 -451 pég.
El subrayado es nuestro).

El Concilio de Trento reafirma Ia clara posiciéon de la Iglesia en relacién a las imagenes,
basandose en lo establecido en el segundo concilio de Nicea (afio 787), de hecho Trento,
determina claramente la forma y el contenido de Ia imagen y para sustentar io creado lo
contrapone con el idolo a quien también le da forma y contenido al construir la idolatria®.

Pese al cuestionamiento del uso de las imagenes por los protestantes, Trento promueve
su uso porque su difusién le dio buenos resultados a la iglesia catélica en toda Europa,
pero a la vez entiende que debe normativizario mejor para controlar sus posibles usos
“desviados”, producto de una excesiva difusion.

8 £1 Concilio de Trento organiza la mayor cantidad de los datos que hemos analizado hasta ahora, en las nociones biblicas
y escolésticas, el humanismo de la escuela de salamanca, fundamentado en la tradicion clasica griega y en la propia
escolastica medieval, sirvieron de sustento para que la Iglesia romana absorbiera sus influencias y organizara su propuesta
en torno a la imagen. Trento vendria a ser la fundamentacién de ese dogma construido de manera ideoldgica para aplicar
su retorica no sélo en Europa sino en América.
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“destiérrese absolutamente toda supersticion en la invocacién de los santos,
en la veneracién de las reliquias, y en el sagrado uso de las imagenes;
ahuyéntese toda ganancia sérdida; evitese en fin toda torpeza; de manera
que no se pinten ni adornen las imagenes con hermosura escandalosa...”®

El cuidado que se puso en la elaboracion de la imagenes en el presente concilio fue vital,
porque al normativizar las formas y modelos de como se deben elaborar las imagenes
toman el control de la produccion artistica y sobre todo de la devocién y los milagros que
estas imagenes prodigaban. Estos efectos taumatlrgicos se convertiran en un arma
poderosa que se encontraba bajo el control e interés de la propia Iglesia romana.

Pero aqui también se manifiesta un doble problema, por un lado se encuentra fa
preocupacién del concilio tridentino en las formas y maneras de la representacién -la
significacion de la imagen propiamente dicha, ésta debera contar con ciertos requisitos
para ser aceptada por la Iglesia, la mesura y prudencia parecen indicar la norma; pero por
el otro lado la Iglesia también se encuentra en la preocupacion por aquéllios que elaboran
la imagen, el artifice o artista, aqui la preocupacién va por la persona, y ésta debera
cumplir o ajustarse a ciertas normas o en su defecto sera censurada. Trento menciona
claramente que una imagen bien lograda artisticamente se debe a las virtudes que Dios
deposita en el artista, y son estas virtudes (honestidad, prudencia, etc.) que la Iglesia
pedira para con el artista.'™ Seran estos dos puntos, especialmente el segundo, que
causara una nueva problematica en torno al arte del siglo XVI, en la que Trento regulariza
y dogmatiza el problema al establecer claramente su jurisprudencia en torno a la imagen,
y delega a la autoridad de su curia episcopal el cumplimiento de sus disposiciones.

Esta nueva preocupacion post tridentina de la Iglesia romana por las imagenes y el arte,
seguira presente, el delgado hilo que existia entre imagen religiosa aceptada u oficial y el
icono, elaboracién o produccidn artistica, podria devenir en cualquier momento en idolo,
generandole un culto pagano y transformandolo de esta manera en idolatria. Este delgado
hilo que divide la santidad del paganismo en torno a las iméagenes se mantuvo y era la
preocupacion dentro de la Iglesia romana, llegando a producir malos entendidos y
ambigliedades en el culto a las imagenes en América.

% Besangon Op. Cit. 452.
190 Besangon 2003; 225-226.
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Trento no parece ser suficiente para la normativizacion y buen entendimiento del dogma
sobre la representacion; aqui los tratados de Gioranni Andrea Gilio da Fabriano (1564),
Johannes Molanus (1570)"" y del arzobispo de Bolonia Gabriel Paleotti (1582-84),
marcan la pauta y muestran la importancia que la Iglesia romana dio a las imagenes y a
toda esa produccion artistica barroca de finales del siglo XVI, el interés por sus efectos
taumaturgicos es evidente. Asegurar su buen entendimiento y control es el objetivo de la
Iglesia romana contrarreformista, pero también se convirtié6 en un arma peligrosa del que
casi siempre la Iglesia saéaba provecho y en la que el artista y el sacerdote debian
convertirse en un activo medio participante contra los protestantes y Ia herejia.

Ill. EL ESTABLECIMIENTO DEL CATOLICISMO ESPANOL CONTRARREFORMISTA:
TOLEDO, JESUITAS Y LA IMAGEN DE COPACABANA.

El contexto de finales del siglo XVI en el Peru colonial obedece a diversas coyunturas
ideolégicas plasmadas en debates eticos y juridicos encarnizados, como también en
acciones y procederes que influenciaran de manera importante tanto en la Iglesia como
en el poder politico. Por el lado religioso, la promulgacion del Concilio de Trento (1564),
manifiesta el espiritu del catolicismo contrarreformista europeo, éste llega a los Andes con
instituciones politicas, administrativas y religiosas que no dudan de si mismas ni de la
“verdad” que las anima. Por el lado politico, el rey de Espafia Felipe Il puso fin a la
situacién incierta del virreinato peruano convocando la Junta Magna (1568), y aplicado al
Perti mediante el virrey Francisco de Toledo (1569); con él se produce una fransformacioén
sociopolitica e incluso religiosa definitiva e irreversible del Pera colonial.

De esta manera lo politico no puede ser entendido sin su contraparte religiosa, ambos
aspectos estan intimamente imbricados, y es precisamente que el aspecto religioso sera

10! 1ohannes Molanus doctor en Lovaina (Flandes-Bélgica) desarrollé su “tratados de las imdgenes santas” en la que
intenta establecer de modo erudito la iconografia de cada santo y de los misterios; su regla es que “lo que esta prohibido
en los libros est4 igualmente prohibido en las pinturas”. En los casos en que las escrituras no dicen nada, podemos elegir
el camino méas probable guidndonos por la decencia y la piedad. Por ejemplo no se sabe si en el momento de la
anunciacion la virgen estaba de pie, sentada o arrodillada. Como esta ultima postura es la mas conveniente es deseable que
se adopte.

192 E1 arzobispo de Bolonia Gabriel Paleotti es méas riguroso, desconfia de las metaforas, quiere que todo se cifia lo méas
posible al texto biblico. Admite que para “conmover el sentimiento y entender el corazén” se adornen un poco algunas
circunstancias, pero a condicién de guardar el debido respeto “a la dignidad de las personas o a la probabilidad y
verosimilitud de los hechos”. Teme sobre todo que los pintores tomen iniciativa y planteen novedades en materia de fe
que sean “temerarios”, “insolitos” e “imprudentes” en sus representaciones del Juicio final, del infierno, de las vestiduras

B

de la Virgen o de Cristo. En “discurso en tormo a las imdgenes sagradasy profanas” 1583-1584.
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tarea pendiente para el virrey Toledo, la Iglesia tenia que someterse al estado, y éste
controlar, administrar y facilitar el cumplimiento de la conversion, porque en ella se
encuentra su justificacion'®. Para que esto tome cuerpo y asidero el virrey Toledo busca
apoyo principaimente en la orden religiosa jesuita.

Con la llegada de la nueva orden Ignaciana (1569) la evangelizacion del Pert se disefiara
desde una perspectiva acorde a los nuevos tiempos y a sus objetivos; mas ortodoxa,
menos dialogante, expurgadora sistémica; se puede decir que los jesuitas encarnan el
alma viva de la contrarreforma catdlica basada en el Concilio de Trento y esté plasmando
su influencia en el virreinato peruano mediante el Segundo Cancilio Limense (1567); pero
el verdadero logro de la orden jesuita se escribira con la promulgacioén del Tercer Concilio
Limense (1583-84), practicamente escrito por José de Acosta en donde verdaderamente
los preceptos de Trento alcanzaran su aplicacion.

Toledo y los jesuitas empiezan lo que se puede ilamar la construccion de la ortodoxia
colonial, para cuyo propésito intentan borrar toda evidencia de la influencia humanista -
lascasiana promovida por los dominicos y agustinos, plasmada en la primera
evangelizacion'®. Adiés dialéctica social que permite buscar realidades cristianas en el
pasado indigena, construir un catolicismo exento de todo rasgo indigena es politica de
estado, y bajo esta percepcion contrarreformista fundamentado en el dogma tridentino,
persiguen y sentencian todo lo hecho en la primera evangelizacion, caracterizada o
transformada en herejia y por ende en potencial idolatria todos sus logros.

Es bajo este contexto que la orden religiosa de los jesuitas obrard sus mas ocultos
proyectos; si bien aparentemente, por una parte, la orden ignaciana iba de la mano en sus
inicios con los proyectos del virrey Toledo, por otro lado comenzard a desarrollar

193 Toda la historiografia contemporanea sentencia que evangelizacién y conquista son indisociables, el primero justifica
el trabajo del segundo, pero para que esto se dé, se elaboraron-construyeron discursos, retoricas, hasta llegar a inventar la
religiosidad devocional indigena. (Urbano, 1993; Luciano Pereiia, 1956; Garcia Cabrera, 1994).

104 £ la primera evangelizacién, las primeras oleadas de religiosos que llegaron al nuevo mundo, principalmente
dominicos y agustinos, se encargaron en establecer un puente entre las dimensiones ideoldgicas del discurso espafiol y las
creencias prehispanicas, al mismo tiempo que distorsionan los contenidos indigenas para usarlo como prueba de la
cristianizacion de los andes o entroncarlos con la tradicion mitica judeocristiana. Es principalmente que en este proceder
se sittia la utilizacion del discurso idolétrico y la imposicion de las imagenes y reliquias cristianas, haciendo uso en un
inicio de las burdas politicas de sustitucién, en un intento de ocupar-desplazar los lugares sagrados indigenas por la nueva
religion, aqui las ceremonias, los ritos andinos se vuelven fundamentales, apropiarse de ellos imponiendo la imagen
parece indicar la regla, pero esto ira mas all4, dominicos y agustinos principalmente buscaran casi de manera obsesionada
encontrar realidades cristianas en el pasado indigenas, como mecanismo de establecer o construir un argumento que pudo
inducir y probar la idea de un mismo universo teoldgico para espafioles e indios y, de ahi en adelante, garantizar que las
creencias indigenas “verdaderas” servirn con creces para mancomunadamente perseguir propositos sociopoliticos y
religiosos similares (Urbano 1993)
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proyectos abiertamente diferentes a los intereses del Virrey, apoyandose en la influencia
del barroco y especificamente en la manipulacion-utilizacién de la imagen.

Dificil decir si por simple coincidencia o por abierta reaccion dos hechos fundamentales,
transcendentales se producen simultdneamente que ejemplifica el doble proceder de los
jesuitas; por un lado la promulgacién del Tercer Concilio Limense (1583), concretando de
esta manera el verdadero espiritu represivo del Concilio Tridentino; y por otro lado irrumpe
un fenémeno socio-religioso, producto de la imagen y el milagro dénominado
Copacabana. Este hecho en particular renueva y promueve la produccién de reliquias—
imagenes religiosas en relacién intima con el indigena, de alguna manera logra
encabalgar elementos de la primera evangelizacion con la segunda que se iba

imponiendo.

Copacabana crea un precedente, un antes y un después en la utilizacion y proliferacion
de imagenes religiosas occidentales en el Pert colonial; si en un inicio los milagros y las
imagenes fueron utilizados para justificar y legitimar la conquista;'® la imagen de
Copacabana causa un nuevo sentido y proliferacion de imagenes que estara mas cerca al
“pensamiento religioso indigena” que al dogma tridentino y por ende jugara al filo del
abismo, al poder ser confundido y sentenciado por idolatria. Es precisamente que aqui las
ambigliedades de las imagenes se manifiestan, y seran los jesuitas y las propias élites
indigenas locales que buscaran sacar provecho de los efectos taumatirgicos que estas
imagenes comienzan a irradiar. Pero, por el momento, los nuevos evangelizadores no
sospechan a donde puede conducir el aprendizaje de la ortodoxia ni fa imposicién a los
indios de rituales e imagenes que generaran nuevas necesidades y respuestas.

105 Cierta produccion historiografica contemporénea en el Pert, influenciadas por la escuela francesa, habla de la
conquista; mejor dicho la reconquista en términos del milagro. De esta manera milagro y conquista parecen indicar un
nuevo camino a la interpretacion de las coyunturas excepcionales que favorecieron a los conquistadores como signo de
que Dios les favorece, y que muchas veces se dio con una intervencion divina directa, como los milagros del cerco del
Cusco (1536). Para tales circunstancias extraordinarias la producci6n historiografica francesa propone un nuevo esfuerzo
de exégesis a estos sucesos calificados de providencialistas, llegando a observar que 1a produccién literaria~cronistica de
finales del siglo XVI y XVI! elaboran una construccion argumentativa, retorica-discursiva sobre los milagros, del que se
valdra el aparato politico y juridico colonial para justificar y legitimar la conquista. Demostrando de esta manera que
dichos milagros son de conquista, y que sélo alcanzan su explicacion y uso a posteriori (Duviols: 1977; Estenssoro: 2003,
Franco: 2010).
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1.1 Toledo y los Jesuitas:
lIl.1.1 Los proyectos del virrey Toledo

Antes de 1569 la situacion colonial en el virreinato peruano era incierta por tal motivo el
Rey Felipe Il convoca a una asamblea de consejeros de Estado denominada Junta
Magna'®, teniendo entre sus lineamientos la incorporacién coercitiva de la poblacién
indigena al mercado de trabajo, asi como el disefio de las bases para una nueva
configuracién administrativa. De esta manera Francisco de Toledo'™ llega a territorio

peruano para ejecutar las reformas de las cuales él habia formado parte.

Se instalan en el Perl antes que en Nueva Espaiia, el Tribunal de la Inquisicién y la
Compairiia de Jests, mientras Toledo y el Santo Oficio se encontraban en conflicto con
los jesuitas, en buena parte de los casos permaneceran aliados. Lo que se le reprochaba
a los jesuitas era su falta inmediata de intervencién en la evangelizacién y, sobre todo

negarse a asumir la cura de almas en las doctrinas de indios.

Ya entre los afios de 1569 y 1580 se producen cambios significativos, la construccién del
sistema colonial se asienta creando inevitablemente rupturas ideoldgicas. Todas las
instrucciones hechas después de la Junta Magna sobre la doctrina y el gobierno
eclesiastico entregadas al Virrey Toledo en nombre del rey fueron distribuidas a todos los
obispos. En lineas generales lo que se trataba era de establecer una division clara de
funciones y pdderes, la gente de la Iglesia no debia mezclarse mas. Toledo tenia muy en

106 1 as determinaciones de la Junta en materia religiosa se conocen por las Instrucciones, tituladas Doctrina y gobiemno
eclesidstico en 28 de diciembre de 1568, que el Rey entregd a Toledo tres meses antes de que iniciara su viaje rumbo al
Perti. Existen tres documentos para conocer las determinaciones de esta Junta en el aspecto eclesidstico: 1° Las
instrucciones anteriormente mencionadas donde se glosan las resoluciones de la Junta se encuentran en AGI, Indiferente:
2859 y esta publicado por Lisson, 1I: 438-456; la parte correspondiente a los jesuitas en Egafia, Monumenta Peruana, 1
243 ss. 2° Tres despachos enviados al embajador de Roma para obtener del Papa los privilegios propuestos por la Junta,
uno del 9 de setiembre de 1572, en AGI, Patronato: 171, ramo 11, que esta publicado en CDU, XI: 154-163; los otros dos
uno de la misma fecha y otro de 17 de setiembre de 1576, tomados del archivo de la embajada de Espaiia ante la Santa
Sede, publicado por L. Ayarragaray, La Iglesia en América y la dominaci6n espafiola, Buenos Aires 1920: 104-108 y 65-
69. 3° Proyecto de las erecciones de las iglesias de Indias, sacado del mismo archivo y publicado en ibid.: 85-104. No
lleva la fecha pero por el tono y lo tratado basta para afirmar que se trata de las resoluciones de la Junta Magna.

97 No hay otro Virrey para el cual exista una documentacion tan completa. R. Levillier (1921-1935), ha publicado en
varios voltimenes la correspondencia y las ordenanzas, asf como una extensa biografia. Se han escrito muchos estudios
especializados, se han dado a conocer numerosos documentos relacionados con su gobierno, se ha discutido si tuvo éxito
al establecer una sociedad indoeuropea cristiana y pacifica en lo que fue una regién turbulenta, o si su actuacién en
realidad cre6 un despotismo severo y exirafio, cuyo propdsito era la destruccién de los indios. No puede, pues,
sorprendernos que los estudiosos, como James Lockhart, aboguen por una revisién y revision realizado por Toledo. Un
problema de significacién en el conocimiento e interpretacion del gobierno de Toledo se refiere a las numerosas
ordenanzas que promulgo, lo que movié a Antonio de Ledn Pinelo a llamar el “Solon del Peri”, una calificacion que ha
sido consagrada por lo mucho que se ha aplicado. :
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claro lo que se debia hacer en el Virreinato peruano, bajo su visiéon una nueva historia
indigena sera elaborada donde tenian que demostrar la tirania de los incas, para revertir
la situacion que habria llevado a Carlos V, por influencia de Las Casas, a estar a punto de
dejar las indias (Estenssoro, 2003: 180).

El virrey toma como referente al conocido funcionario Polo Ondegardo mediante el cual
retoma las ideas y las palabras, a sus ojos el problema es generacional, a los que quiere
perseguir han nacido antes de la conquista, su conversién entonces permanecera
marcada por la vision de gente que lo secundaba para obtener ventajas personales
(Ramos 1993). Este hecho provoca gue los integrantes de la Iglesia no se comprometan a
seguirlo en su impulso para construir un nuevo orden colonial e incluso hara fracasar su
proyecto de reunir un concilio. Viendo que no podia ir mas alla en pro de la evangelizacién
facilito a la Iglesia una estructura institucional idénea creando puestos en los pueblos para
los sacristanes, cantores, fiscales indios, edificando iglesias, fundando escuelas, pero
también proporcionando el marco legal para ejercer en nombre del Rey.

También tuvo una preocupacion en destruir a los idolos de los indigenas, una labor que
no consideraba terminada. La dnica critica que hace esté relacionada a la catequesis ya
qgue no existia una unidad, responsabilizando a los obispos quienes permitieron que cada
cura escribiese su propio catecismo'®, Toledo sabia de la ausencia de una unidad ritual,
asi como también de la creencia de los indigenas de que cada rito esta destinado a un
dios diferente. Para Toledo, todo lo indigena se vuelve oficialmente sospechbso. Es en
estas circunstancias donde los jesuitas entran a jugar un papel importante, ya que ellos
son los primeros protagonistas en intentar desmantelar la primera evangelizacién
realizada tanto por los agustinos como por los dominicos.

l1.1.2 La posicién Jesuita y el uso de la imagen:

Mientras que en Europa se daba una lucha para combatir la reforma protestante teniendo
como actores principales a los jesuitas. En el Pera durante el periodo de 1569-1582, se

198 «Todops los obispos a una entiendo que an tenido una falta y no pequeiia para el aprovechamiento de los naturales
ques a ver consentido que anden muchos catecismos porque cualquiera clérigo o religioso que se le antoja haze el suyo
ques de mucho peligro, procuraré que se recajan para que se haga uno de todos y de lo que se hiziere en ello daré aviso
a vuestra magestad no embargante que por la diversidad de las lenguas todavia a de ser algo dificulfoso; después de
hecho serd necesario que su santidad mande so graves sensuras que nadie ensefie por otro sino por el que ansi se hiziere
y estuviere aprovado o enviando de alld que se aya de guardar generalmente en todas estas provincias ™ (Carta del 25 de
marzo de 1571, Levillier Ed. 1921: III: 496-497; la puntaci6n fue agregada por Estenssoro 2003: 182).
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produce una represion a la cual es sometida la religiosidad indigena, después de estos
afos surge una progresiva normalizacion del catecismo y del ritual que hacen mas
riguroso el mensaje, se opta por olvidar el pasado e imponer el mensaje cristiano donde la
idolatria no debia cruzarse con éste, la finalidad consiste en cercar la idolatria para llegar
a establecer hitos de demarcacion de fe, todo este pensamiento fue el resultado de un
proceso intelectual prolongado. por casi un siglo, desde la década de 1560 hasta
mediados del siglo XVIl, no debemos olvidar que los espafioles renunciaron poco a poco
a buscar en la cultura local realidades universaimente compartidas para privilegiar una

indianidad capaz de polarizar y agiutinar todas las diferencias.

Los jesuitas llegan al Peru en el afio de 1568- aunque su llegada estuvo planeada desde
algunos arios atras'® por el deseo de Felipe Il al firmar una Real Cédula el 3 de marzo de
1566 para que se establecieran los jesuitas a ‘Hispanoamérica, incluso sefiala que podria

marchar en niimero de 24.

Para el afio de 15667 el padre Jerénimo Ruiz del Portilo es nombrado jefe de la
expedicion, y de esta manera, los jesuitas luego de un largo y penoso viaje llegan el 1 de
abrit de 1569 a Lima, vienen con una perspectiva mas acorde a los nuevos tiempos,
teniendo como objetivos: una evangelizacion mas ortodoxa, menos dialogante,
expurgadora sistemética de todo lo que progresivamente se construird bajo el concepto
de “herejia” (Valenzuela, 2006: 42). La orden jesuita infundi6 su militancia
contrarreformista a toda la experiencia pastoral andina, ademas de tener como parte
“arma” esencial a la imagen en su actividad cristianizadora, corroborando con ello su
intima relacion con el legado tridentino y, luego, con el Concilio Limense'"® donde no se
podia negar el papel preponderante que tuvieron los jesuitas en reprimir la idolatria.

Son deseados y requeridos por la Corona para colaborar con los cambios producidos por
el virrey Toledo, pero contrariamente no mostraron, como las autoridades coloniales
esperaban, una predisposicion décil y sumisa a la politica religiosa de Toledo (Armas

19% £11 1555, San Francisco de Borja ejercia el cargo de superior de los jesuitas en Espafia e Indias con el titulo de
comisario, por ser virrey de Catalufia estaba enterado de todo lo que sucedia en el Perti. Al ser designado el virrey del Perty
Andrés Hurtado de Mendoza, éste le escribié a Borja pidiéndole dos jesuitas para poder llevarlos consigo. La respuesta
fue positiva. Las gestiones ya estaban hechas, el 23 de agosto del mismo afio Borja avisa a San Ignacio de Loyola desde
Simancas que los dos sacerdotes elegidos, Gaspar de Acevedo y Marco Antonio Fontova, han partido al Perd. Pero en
realidad Acevedo y Fontova ni llegaron a embarcarse, debido a la intervencién del Regio Patronato Indiano. En el caso de
los jesuitas designados, fue el Consejo de Indias, el que se opuso, Borja con cierta desilusién informa a San Ignacio sobre
este suceso, el 26 de febrero de 1556 informa: “Y asi guedo la ida, guianondumvenerat hora eorum’. Frase latina
(“porque todavia no habia venido su hora™) tomada del Evangelio de San Juan 7, 30.

110 Vargas Ugarte 1954; Albd 1966: 249-308 y 395-445.
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2003: 400). Ya que dentro de la Compaiiia se produjo desavenencias y fisuras entre unos
y otros, siendo uno de los puntos de friccion el tema de la evangelizacion indigena. Su
primer provincial, Ruiz de Portillo y el clérigo Diego de Bracamonte se alinearon en la
defensa de las actitudes toledanas, mientras que otros religiosos como Luis Lépez, Miguel
de Fuentes o Bartolomé Hernandez se opusieron a los planes de la corona (Egafia 1956:
116-186). En medio se situé José de Acosta, que traté de limar asperezas internas.
Justamente Luis Lopez, uno de los primeros jesuitas en llegar a los Andes, y considerado
un hombre de muchas letras, seria, al tomar contacto con la realidad circundante, uno de
los elementos mas disconformes de los hombres de la Compaifiia frente al poder de
Toledo. Al cabo de los afios seria sometido a un juicio inquisitorial, bajo los cargos-entre
otros-de delitos de solicitacién y regresaria a Esparia en 1583.

En su afan evangelizador, los jesuitas mostraron su preocupacién de poner en valor la
eucaristia para tal situaciéon debian tener como sacramentos fundamentales la comunién y
la confesion'!!, demostrando una vez mas el espiritu postridentino de defensa de la nueva
ortodoxia. Y justamente fue la imagen la llamada a ser soporte de ayuda para introducir
las categorias occidentales de lo que significaba pecado, culpa, salvacion lo que tanto
los concilios querian imponer'*, debido a que las imagenes podian ser mas poderosas
que los discursos para transmitir esta concrecion de la palabra.

Pero es cierto que las imagenes ya venian a través de navios y que sus reproducciones
de bultos, sobre todo de Virgenes, se realizaban de manera generalizada a partir de
copias de molde usando materiales como el plomo'". Un hecho que confirma lo antes
mencionado se dio en el afio de 1587 cuando un grupo de ingleses capturaron en €|
puerto de Buenos Aires un navio que se dirigia al Peru “un barril de estafio, que traian los

padres para los indios”.""*

1 12 confesion tenia, con diferencias de opinién y de prictica, ya un pasado en el Perit. Si confesién prehispanica
existia, se trataba en realidad de un complejo de rituales para contramrestar males y enfermedades, y la “confesion”
propiamente dicha era el rito adivinatorio (vinculado frecuentemente con animales) que permitian identificar la
transgresion a las normas o la ruptura de los pactos con los huaca causante de la desgracia. Una vez identificada, seguia
un acto de expiacion o purificacién (Duviols Ed. 1986). El Manuscrito de Huarochiri proporciona un ejemplo vinculado a
esta tradicion, pero no incluye un rito de confesion propiamente dicho equiparable al cristiano. Véase para mas detalles
(Taylor Ed. 1988: 86-101, Capitulo V: 8-56).

127 4 elaboracién de los registros de confesion figuran entre las obligaciones de los confesores en el Segundo Concilio,
medida que pasé al tercero en el sumario aprobado por él (Vargas Ugarte Ed. 1951: 185; 247). Las cédulas son
mencionadas por el Tercer Concilio (Idem: 328).

113 yéase, por ejemplo la carta que José de Acosta envié en 1577 a Everardo Mercuriano, donde menciona unas imégenes
de plomo que reparti6 a unos nifios, premiandolos por su aprendizaje del catecismo (Egafia: II: 244).

M bidem: IV: 184.
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Es precisamente el caracter tridimensional y el uso de éstas en las capillas y en los nichos
de las Iglesias, que permitian reproducir en cada hogar una devociéon que estimulara la

oracién y veneracion delante de ellas.

Debido a tener numerosos artistas calificados la Compaiiia de Jesls se destacé en
procurar copias y reproducciones. Ya durante la preparacion del viaje de los primeros
“soldados” al Perti se pedian a la casa ceniral de Roma rosarios, cuentas benditas e

imagenes, “desas que ai en casa hazen".!”

Por esos afios se les enviaha también desde Roma una reproduccidén del retrato de la
Virgen que, segin la tradicién, habria pintado el propio san Lucas, y que se veneraba en
la basilica de Santa Maria de Maggiore''®; imagen muy importante y poderosa, pues
poseia una cercania especial con su referente. De ahi que su retrato ocupase un lugar
privilegiado, a un costado del altar mayor, en Ia nueva Iglesia que la Compafiia consagré

en Lima en 1574.

Sucesos como estos ya sea con grabados, estampillas, bultos y pinturas nos demuestran
que las imagenes bidimensionales y tridimensionales ya para comienzo del siglo XVIl
tenian un virtual éxito persuasivo, asi lo confirmaba un jesuita anénimo *“los yndios se
mueven mucho por pinturas, y muchas vezes més que con muchos sermones”"’. Por
esos mismos afios Diego de Ocaiia informaba sobre su difusion geografica, subrayando la
cercania con las imagenes que experimentaban los indigenas del Paraguay y Tucuman,
apuntando que “son ceremoniéticos y abrazan bien lo que es procesiones y disciplinas y
estas cosas de cofradias y santos e imagenes” (Diego de Ocafia 1987: 125).

La utilidad de las imagenes va tomando su curso, ya no es tomada como una herramienta
adicional, sino que ahora es una herramienta fundamental ya que su fuerza devocional se
acrecienta mas. El papel taumatirgico de las mismas es aprovechado por los jesuitas
para afianzar ain mas su labor pastoral, refrendando su validez en cartas e informes, y
alimentando dichas creencias colectivas con sermones y procesiones alusivas.

115 Carta de 21 de febrero de 1567: ibidem: I: 113. También, cartas de 25 de septiembre de 1567 y de julio de 1568:
ibidem: I: 145-146 y 195-196.

16 Roma, 16 de diciembre de 1569 y 3 de enero de 1570; ibidem: I: 323 y 360.

17 Francisco Mateos (1944) 1600: II: 36.
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li.2 Tercer Concilio Limense y la imagen de Copacabana.
Iil.2.1 El tercer concilio: la normativizacién de la imagen en el Peri

El Tercer Concilio Limense establece una ruptura con relacién al conjunto de la
evangelizacion anterior''® y marca una diferencia hacia ella. Tanto el Tercer Concilio asi
como los catecismos publicados''® unian todos los principios y estrategias de
evangelizacién, es decir lo que se podria llamar la ortodoxia colonial. Lo que intenta
imponer este concilio es normalizar de manera radical, para lograr la unificacién de la
doctrina y limpiar el catolicismo de las formas indigenas, coronando de esta manera el
proyecto reduccionista del virrey Toledo asi como también reforzando el espacio adquirido
por la Compaiiia (Valenzuela 2006: 44).

Ahora bien, si las intenciones consistian en alejarse de todo lo que estaba relacionado
con la idolatria, especificamente el tema de las imagenes en el Pert se plantea de una
manera diferente, ya que los problemas que surgian a través de ellas mostraban diversos
inconvenientes a comparacion con los cantos, bailes y ceremonias que anteriormente
lograron reutilizar dominicos y agustinos. Este contacto con la imagen fue de manera
progresiva conforme nos acercamos a los terceros concilios de México y de Lima,
inculcando una veneracién unida a la oracion: [...] “yd a las iglesias por las mafanas, y alli
haced oracién cada dia, sin faltar ninguno y también a las tardes, tomando agua bendita
y besando la cruz, y mirando las ymagenes™'”’. Es evidente el respeto que se debe de
tener hacia ellas, debiendo inclinar la cabeza cada vez que se pase delante de ellos.

La base para continuar con el uso de imagenes tridimensionales y bidimensionales a
finales del siglo XVI, sigue siendo el Segundo Concilio de Nicea (afio 787), confirmado por
el Concilio de Trento (1564) y aplicado al Pera colonial mediante el Tercer Concilio
Limense (1583-4).

18 B5 interesante encontrar que todavia en los documentos del tercer concilio se encuentran frases sueltas que recuerdan
todavia la primera evangelizacion (“Quando falta lluvia, o no ay buen temporal, no aveys de llamar al trueno ni celebrar al
Yntiraymi, ni offrecer al camero sino mochar a Dios que es dador de los fructos de la tierra”, Tercero Cathecismo 1585:
114r) evidentemente este asunto esta en dialogo y polémica.

1191 os textos de los catecismos y del manual de confesion del Tercer Concilio serdn reeditados de forma aislada o en su
conjunto a lo largo del periodo colonial y después. Entre las reediciones mds importantes, citemos la de 1773, ordenada
por el concilio celebrado en Lima ese afio. Hubo otras reediciones y adaptaciones a dialectos quechuas hasta fechas tan
tardias como 1843, 1867 o 1871. En cuanto a las disposiciones del Tercer Concilio Limense, éstas tuvieron fuerza de ley,
por ejemplo en la di6cesis de Quito hasta 1863. Por otra parte el catecismo del Tercer Concilio Mexicano de 1585
redactado en latin por el jesuita Juan de la Plaza, que habia vivido en el Pera entre 1575 y 1580, estd calcado del
Catecismo Breve del Concilio Limense. Sera refomado en 1771 como catecismo oficial por el cuarto Concilio Mexicano
que, ante la expulsién de los jesuitas, juzgaba indispensable reemplazar el de Ripalda, utilizado corrientemente hasta
entonces. .

120 Tercer Catecismo, y exposicion de la doctrina christiana por sermones (Lima 1585), £ 182 v (Sermén XXVIII: “De la
oracion”).
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Esta tradicion eclesiastica de los concilios nos evidencia claramente el paso del
paganiémo clasico al catolicismo—-explicado en la primera parte de este estudio, en el
tema del idolo a la imagen —en donde se concluye que la antitesis entre imagen e idolo es
ficticia, pues ambos pertenecen al mismo molde: el de occidente. El idolo, en efecto es
una creacion conceptual que depende de una vision occidental de las cosas y que, por lo
mismo, sblo existe en la mente y en la mirada del que lo descubre. Al mismo tiempo, la
pugna, propia de la imaginacién europea de la época veia en el idolo la contraparte de la
imagen, que mentia y engafiaba, generando la divisién entre imagenes “verdaderas” e
imagenes “falsas”, aunque ambas compartian funciones comparables (Gruzinski 1994:
55).

Si bien todas las afirmaciones sobre las transformaciones tempranas de la plastica
indigena en el Pert es necesariamente provisional refuerza lo que los historiadores del
arte han constatado de una manera global que las convenciones occidentales terminaron
ampliamente por imponerse sobre los indigenas-salvo en los tejidos y a ciertos objetos de
caracter ritual (pachas y cochas)-cuya funcion sin embargo parece haberse transformado

sensiblemente.

La diferencia que existia entre las representaciones europeas y las americanas eran bien
marcadas y por lo tanto se daban soluciones diferentes, siendo la diferencia mayor en el
caso peruano. Cuando se trate de representar el pasado indigena tanto indios como
espafioles terminaran por recurrir exclusivamente al lenguaje visual de occidente,
empleando modelos que no derivan de modelos prehispanicos documentados por la
arqueologia. Todas estas lecturas entre las representaciones occidentales y las indigenas
hizo que los espafrioles incorporasen faciimente elementos del lenguaje plastico indigena
a su retdrica visual, incluso para la representacién de motivos locales o prehispanicos.

La imagen occidental flega a proyectar veracidad, venerabilidad asi como también
ambigiiedad al espectador. Debido a que la imagen se encuentra sostenida por
cualidades naturalistas de la representacion es cuando se refuerza esa exigencia de
veracidad. Ya que la buena imagen debe presentar la verdad, ser veraz al punto que
pinturas pudiesen ser utilizadas como pruebas de juicios. Lo que establece con el
espectador como mencionamos es un pacto de veracidad con el doble sentido de
semejanza (mimesis correcta) y verdad (certeza de la existencia del referente)
(Estenssoro 2003: 280).
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Con respecto a la venerabilidad, se admite que dichas imagenes occidentales son aptas
para recibir culto legitimo otorgandoles legitimidad el contexto del templo y del ritual, en
este aspecto la imagen también realiza otro pacto con el espectador, un pacto de
venerabilidad'™'. Ya el Tercer Catecismo explicaba sobre la veneracién a las imagenes de
algunos santos: “Uno ofros que siendo padres y mayores del pueblo con vida y doctrina
ensefiaron la ley de Dios, como San Augustin y San Martin y San Ambrocio...y por eso los
honramos, y llamamos y tomamos sus nombres, y tenemos sus ymagenes en la Yglesia,
para que nos recuerden estos nuestros padres, maestros: y por esso honramos sus
imégenes™??, no por lo que ellos son en si, que son palo, o metal, o pintura, sino por lo
que representan, que esta en el cielo'”. La adoracién debia estar dirigida al creadory no
a lo creado.

Son estos dos aspectos (veracidad-venerabilidad) los que fueron antepuestos en la
comunicacion con los indigenas estableciendo parametros y los valores de las imagenes
a partir de los cuales éstas fueron aceptadas o cuestionadas por ellos. Pero no todas las
representaciones occidentales se plegaban a semejantes reglas. Como consecuencias
surgian desviaciones e interpretaciones “incorrectas” que perturbaran y alteraran el buen
uso ideal de las imagenes concebido por los evangelizadores y que deberan preservar.

El sermén XIX del Tercer Catecismo plantea claramente la ambigliedad que los indios
percibian entre el comportamiento de los cristianos hacia las imagenes. “Mas decirme
eys, Padre como nos dezis que no adoremos ydolos, ni guacas, pues los christianos
adoran las ymagenes que estan pintadas,y hechas de palo, o metal, y la besan, y se
hincan de rodillas delante dellas, y se dan en los pechos y hablan con ellas. Estas son
guacas también, como las nuestras? (Tercer Cathecismo 15685: 114v), no sélo se debia
auxiliar a la imagen del exceso de virtudes sino que también se tenia que evitar que los
indigenas confundieran la imagen con la huaca y para que tal cosa no sucediera las
huacas vinieron a formar parte del universo cristiano, en la medida en que constituirian
una invencion del diablo'. No debe extrafiar que, mientras que los espafioles
consideraban a las huacas como manifestaciones del diablo ios indigenas interpretaran el

121 Estenssoro (1991) presentd algunas reflexiones sobre este tema, aunque centrados en el siglo XVIII tardio en los
Andes. Sin embargo para Estenssoro si bien ciertos fendmenos pueden ser universales no comparte la tesis, implicita a lo
largo de su obra, que estas caracteristicas (ese “poder”) sean inherentes a la imagen y no un producto histérico o cultural.
122Tercer Catecismo y exposicién de la doctrina christiana por sermones (Lima 1585), f. 440 (sermén VIII como fundo
Jesuchristo, la Sancta Yglesia, y de su principio y discurso: y como siempre dura el poder de los ministros de Iesuchristo,
cuya cabeza es el papa).

123 Ibidem.: 441.

124 Tercero Cathecismo 1585: 108v-117. Véase también Estenssoro 2001: 455-474.
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cristianismo como una variacion de la idolatria, estableciendo sus propios vasos
comunicantes. Asi, por ejemplo, en el Confesionario para los curas de indios surgido del
tercer concilio se incluia un anexo especial con una “Instruccién sobre las costumbres y
fos ritos indigenas que debian ser extirpados. Alli se apuntaba: “Que como los Christianos
tienen ymagenes y las adoran, assi se pueden adorar las guacas, o ydolos o piedras que

ellos tienen. Y que las yméagenes son los ydolos de los christianos™?,

La oposiciéon que existe entre idolo-huaca/imagen tenia que ser explicada por su sentido
ambiguo, la représentacién del referente serd aprendida y utilizada como arma de
refutacion por los id6latras. Recordemos que la imagen catdlica representa a Cristo a
comparacion de la falsa imagen, que en el mejor de los casos sélo se representa a si
misma, es decir es un dios-objeto. Esto demuestra, lo que en el uso de representacion
nunca esta claro, que Dios y los Santos son invulnerables respecto de sus imagenes y
ademas que la distincién de lo que hoy llamariamos significado y significante es intrinseca
y necesaria a la imagen, mientras que con el idolo son una sola cosa.

111.2.2 La imagen de Copacabana y las élites indigenas

Todo indica que la respuesta de las poblaciones indigenas hacia las imagenes cristianas
tridimensionales fue que éstos aceptaron y reconocieron las imagenes como objetos
sagrados. Uno de los primeros testimonios sobre este asunto se da segun el Licenciado
Matienzo, con Titu Cusi Yupamqui, en sus incursiones militares desde Vilcabamba,
“Nunca ha muerto espariol, aunque ha podido, ni quemado iglesia, antes tiene guardadas
las imaxenes que de ellas ha tomado® (Matienzo (1567): 294). Para el oidor, ello
demuestra la buena voluntad del inca y de la sinceridad de su deseo de convertirse, de él

y de los suyos.

De esta manera como se encuentran evidencias claras de aceptacion, también
encontramos ejemplos de rechazo hacia las imagenes que confirman el convencimiento
indigena sobre el poder de las representaciones cristianas-paralelamente al de las
huacas. Asi, cuando en 1594 la provincia de Vilcas fue afectada por una “enfermedad de
pestilencia”, se difundid la noticia de que esta seria un castigo que enviaba la huaca por
haberse hecho cristianos sus habitantes, habiendo de perecer todos aquellos que
tuviesen cruces, rosarios, imagenes e incluso prendas de vestir espafiolas. Los indios

125 «Instruccion contra las cerimonias, y ritos que usan los indios conforme al tiempo de su infidelidad” Confesionario:
253-262. Cap. VI: 5v.
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que tenian estos objetos, entonces, lo arrojaron “con tanto afecto y determinacién” a los
caminos y quebradas, y no quisieron entrar mas en la iglesia'.

Se debe entender que el desprecio a la imagen desde el cristianismo,
independientemente de la competencia con el idolo es casi siempre debido a los
mecanismos de su construccién o de su puesta en escena. Nos referimos a como la
apariencia se acrecienta para aprovechar credulidad de una percepciéon basada en los
sentidos, lo que se podria decir, ver para creer. Los jesuitas cuentan una historia donde la
anécdota se completa con la restitucién del poder de la imagen y la conversion definitiva

de la india incrédula gracias al sermén:

“Otra india nueva en la fee y vacilando en las cossas de ella entro acaso en casa de un
indio sacristan que estaban haciendo hostias y ella entre si dixo, miren estos padres
que nos hacen adorar por dios lo que un indio hace y en una casa tan sucia &a. Otro
dia viendo en un parte que se desnudaba y vestia una imagen de nuestra Sefiora de
las que solas tie(n)en rostro y viendo ella que interiormente no tenia cuerpo sino unos

palos sobre lo que se armaba también se escandalico y hacia burla de ella &.

Un dia uvo ocasion de predicar de la adoracién de las imégenes y de la diferencia a la
que la gentilidad hacia a sus idolos y juntamente se trato del santisimos sacramento y
su adoracion ella se hico tan capaz de la verdad que luego se vino a confesar con

muchas lagrimas y confussion de su infidelidad™**’

Los elementos que cuestionan la veracidad de la hostia o la imagen son, en primer lugar
quien las ha fabricado. Por mas que sea ella misma indigena (o tal vez por la misma
razén), la protagonista no concibe que un indigena pueda producir algo sagrado,
mostrando que ha interiorizado que la capacidad de producir o sacro esta reservada a un
poder de lo sagrado que se atribuye en principio al monopolio religioso catdlico que es
también un monopolio colonial’®. El segundo elemento de duda es que la imagen rompe

con su funcién mimética, ya que debajo de las ropas no se esconde un cuerpo fingido sino

126 (Polia 1999: 209). Sobre este punto, s necesario tener presente que para la cosmologia andina prehispanica lo sagrado
envolvia a lo mundano, imprimiéndole —a seres vivientes y objetos inanimados-una energia primordial que se expresaba a
través del término camagquen y que los doctrineros cristianos tradujeron como “anima”. Segin los indigenas, entonces, las
enfermedades se debian a la ausencia o pérdida del camagquen, 1a que podia ser causada por situaciones externas, como la
accion de un hechicero, o-como el ejemplo sefialado-por la intromisién de las huacas “cristianas” (Rostworowski 2000:
10-11.) Sobre el concepto decanaquen véanse los trabajos de Gerald Taylor recopilados en Camac, Camay y camasca'y
otros ensayos sobre Huarochiri y Yauyos (Lima 2000).

1271 a anécdota corresponde a las misiones de Trujillo y Zafia el afio 1610. ARSI: Perd 13-L.A. I 1606-1612. Annua de
1610: 76v. Firmada por Juan Sebastian. Lima, 31 de marzo de 1611.

128 Este pensamiento seguia en pie en 1610 cuando ya se habia reconocido gracias al milagro de Copacabana la capacidad
de los indios de producir imagenes pero todavia no ha estallado la gran extirpacion.
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por el contrario, los maderos confirman que la imagen es otra cosa que el referente y
permiten la leccion moral. Ciertamente la fuerza de las imagenes -los evangelizadores lo
saben bien y sacan provecho de ello- es su poder de convocar, de manera mas directa
que cualquier otro medio, la realidad que representan. La identificacién o la confusion es
un riesgo latente que puede escapar a su control, pero que, cuando les conviene, saben
dosificar sabiamente a su favor.

Ciertamente los indigenas a través del tiempo ven constituirse un corpus de devociones;

2 a los cuales se agregan Santiago Mata

asi tenemos, San Bartolomé y Santo Tomas
indios y la Virgen del Sunturhuasi, incluso los propios evangelizadores encuentran sus
propios vestigios materiales, como la Cruz de Carabuco atribuida al apdstol. Son estas
devociones que materializadas en reliquias™ las que plantean por un lado el problema de
un ambivalente antecedente cristiano en la historia local (San Bartolomé y Santo Tomas)
debido a la cristianizacién de las antiguas ceremonias, lo que significaria admitir la
sobrevivencia de una Iglesia apostélica americana en manos de los indios, histéricamente
independiente de la autoridad de Roma, evidentemente atentaria contra una Iglesia que
solo admitia ser por antonomasia indivisible (Estenssoro 2003: 196) y por el otro, la
concesién de un corpus de milagros atribuidos a la madre de Dios (Virgen del
Sunturhuasi) realizados a los espafioles, los mismos que fueron utilizados para defender

el Estado colonial o |a religiosidad tridentina.

Es precisamente que la importancia de la Virgen de Copacabana radica en su
surgimiento, ya que es producto de un contexto donde se busca destruir diferentes
aspectos dados por la primera evangelizacion, ya que a través de ella se da paso a ia
creacién de vinculos mas directos e individuales con la divinidad que los que el concilio
buscaba imponer, la Virgen de Copacabana es un claro ejemplo de cémo logran
encabalgarse elementos de la primera evangelizacién con la ortodoxia colonial (Trento y
el Tercer Concilio), ademas de ser un nuevo tipo de reliquia, producto del milagro, ya no
otorgado de manera exclusiva a los espafioles sino a su contraparte; es decir los

129 La devocién de Santo Tomés estaba estrechamente asociada con el mito “andino” de Tunupa que precisamente
desplegaban huellas materiales, reliquias, milagros, simbolos y lugares sagrados vinculados a la regi6n del Collao. Como
menciona Julia Costilla (Costilla 2010: 40) basandose en Rostworowski (1986), Tunupa es presentado como hijo de
Viracocha, mientras que en otras como deidad creadora opuesta y complementaria de este dios. Asi mismo, la precision de
mito andino se debe a la advertencia de Bouysse-Cassagne (1987) respecto a la creacién colonial de este supuesto mito
prehispanico.

130 BT agustino Ramos Gavildn, cuenta que c6mo un antiguo retrato del apéstol encontrado en ¢l Collao (probablemente un
monolito) habia sido destruido por el virrey Toledo durante su visita. Estenssoro menciona ante tal hecho, que la pérdida
de semejante reliquia sdlo podia concebirse a sus ojos suponiendo que en esa época “no se avia tanta noticia del Santo
Dicipulo entendiendo ser Idolo la debieron deshazer” (Estenssoro 2003: 452).
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indigenas, sino que también aporta un asidero material para el cristianismo indigena.
Indudablemente la Virgen de Copacabana es el mayor acercamiento que se da entre la
religion andina y la indigena con una mutua aceptacidon y/o incorporacién de sus
respectivas formas, ritos y contenidos religiosos (Marzal 1999).

En suma, la irrupcién de la imagen de Copacabana, viene a ser la bisagra entre dos
procesos, que los une. Copacabana de alguna manera logra encabalgar elementos de la
primera evangelizacién (caracterizada por Toledo y los jesuitas de profana), para dar
inicio a la segunda evangelizacién méas dogmatica y expurgatoria. Pero lo interesante es
que con este suceso, se siembra la posibilidad para las poblaciones indigenas de
establecer vinculos mas directos e individuales con la divinidad, que los que el propio
concilio limense buscaba imponer (Estenssoro 2003: 453). Llegando a aportar un asidero
material para el cristianismo indigena. Evidentemente, también produce un debate sobre
su autenticidad y una codiciosa lucha por su posesion entre la Iglesia secular y la
Compaiiia de Jesus y, sobre todo, dara paso para lo que posteriormente sera el proyecto

jesuita e indigena con la Virgen de Cocharcas.



La virgen “morena” de Nuestra Sefiora de Cocharcas, Autor: Andnimo. Siglo: XVl

Lienzo, 6leo sobre tela, 185.5x130.5 cm. Ubicacién: Museo Pedrao de Osma, Lima.
Fuente: Direccién Regional de Cultura-Cusco
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CAPITULO: 1l

DE AYLLUS, IMAGENES Y COFRADIAS:

LA CONFORMACION SOCIOPOLITICA Y RELIGIOSA DE LA DOCTRINA DE
COCHARCAS

La coyuntura finisecular del siglo XVI, fue un contexto en el que se dieron las influencias
mas determinantes de nuestra historia, las severas politicas del rey Felipe 1, la
contrarreforma catdlica y el barroco colonial, devino en una gigantesca empresa de
occidentalizacion que se abatid sobre el continente americano con innegabies
consecuencias en el Perd colonial, principalmente para las poblaciones indigenas. Pero
es de considerar que estas mismas influencias que liegaron de occidente a América,
determinaron que dichas poblaciones indigenas buscardn nuevas respuestas,
mecanismos y estrategias de saciabilizacidén-interaccion, que la institucién de la cofradia y
la imagen que la sustenta viabilizaran o canalizaran para ocupar un lugar dentro de Ila
nueva sociedad colonial que se conformaba.

Es en este sentido, que en los ultimos afios la historiografia se ha interesado en analizar y
establecer los vinculos entre las imagenes y los milagros que éstas prodigan, para dar
explicaciones cientificas a determinados hechos histéricos resaltantes, dejando un saldo
evidentemente establecido, que ambos imagen y milagro actuaron como instrumentos
retéricos cuidadosamente construidos para legitimar propdsitos e intereses colectivos
hasta incluso individuales, ya sea en favor de los hispanos o de las poblaciones
indigenas. Esta percepcién se sustenta en un analisis exclusivamente elaborado desde el

aspecto religioso™".

Pero un punto o aspecto que rompe el esquema y que merece una cuidadosa atencién es
el de las interacciones sociales™ entre los diversos grupos étnicos existentes en

1311 4 creciente historiografia del Perti y el extranjero, principalmente enfocada en la evangelizacién de Jos indios obedece
a este tipo de interpretacion, utilizando los elementos como la imagen religiosa y los milagros que éstas prodigan con fines
eminentemente de conversion, asi tenemos a Manuel Marzal (1983; 1999; 2002), Henrique Urbano (1993), Juan Carlos
Estenssoro (1994; 2003) y Jaime Valenzuela (2006).

132 1.0 que esta en juego en tomo a las imagenes no es solo la aceptacion del Dios catélico y su panteén dentro de las
poblaciones indigenas con fines evangelizadores sino — cae por su propio peso- de las relaciones coloniales, la
conglomeracién de una diversidad étnica en un solo referente ideoldgico (imagen) como medio utilizado para resolver
pleitos inter-étnicos ancestrales (pre-hispanicos), que incluso dichas rivalidades llegaron hasta la colonia, hallaron en el
aspecto religioso y en sus elementos occidentales, la oportunidad de imponerse étnicamente entre sus pares e incluso
vieron la necesidad de ser identificados o reconocidos como verdaderos cristianos para ocupar un lugar en la nueva
sociedad colonial.
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diferentes partes del virreinato, es decir, la necesidad de contar con una imagen y de ser
beneficiado por sus milagros no surge de la nada o de la noche a la mafiana sino mas
bien es producto de una determinada coyuntura o contexto que crea la necesidad de
buscar soluciones a problemas dificiles internos y externos que las poblaciones indigenas
padecieron y a las que estaban sujetas. La reorganizacién del espacio andino a través de
los repartimientos, reducciones y las politicas regalistas del virrey Toledo, asi como el
establecimiento del catolicismo contrarreformista, marcaron claramente una crisis
generalizada entre las pobiaciones indigenas y éstas tuvieron que buscar nuevas
medidas, mecanismos o estrategias para superar dichas crisis. Asi la coyuntura
sociopolitica de la segunda mitad del siglo XVI, se hace fundamental analizarla para
comprender como las poblaciones étnicas hallaron en la imagen y los milagrosias
respuestas a sus stplicas de tanto maltrato y castigo.

De esta manera dichas poblaciones indigenas descubriran que en los elementos
occidentales traidos por los hispanos podrian hallar verdaderas armas para superar las
diferencias étnicas entre ellos e imponerse deniro de determinados grupos sociales
locales o regionales. Para lograrlo se dieron cuenta que uno de los primeros pasos' a
seguir era establecer posibles alianzas con los curas y los propios encomenderos para
buscar la tan afiorada supremacia étnica (Stern 1982). Es asi que los problemas sociales

hallan en parte su solucién en el aspecto religioso.

Pero los milagros necesitan un asidero material, que la imagen brindard, pero dicha
imagen para no lidiar con la idolatria de la que venia presidida desde Europa, necesita de

un sustento legal de comprobada confiabilidad, que la institucién de la cofradia ofrece. Asi

133

el triptico taumaturgico se construye (milagro, imagen y cofradia) =°, nos muestran un

133 Hacemos referencia a este término de “triptico taumatirgico” a la conjugacién de tres elementos propiamente
occidentales que son el milagro, la imagen y la cofradia, estos elementos nos muestran un camino claramente delimitado
v en un orden que la propia historiografia los ha estudiado, analizado ¢ interpretado. El pionero en estudiar la importancia
de los milagros como hechos determinantes en el inicio colonial pernano es el historiador francés Pierre Duviols (1962),
que en su célebre estudio sobre “las tradiciones milagrosas del sitio del Cusco, 1536, y su suerte en la literatura”, marca
el inicio de una vertiente francesa preocupados por el estudio sobre el tema. Posteriormente Juan Carlos Estenssoro Fuchs
(2003) -que a nuestro juicio es el mejor trabajo sobre el tema de los milagros en el Perii- Julia Costilla (2010) y David
Franco (2010), influenciados por esta tradicién francesa, elaboran una cuidadosa construccién de los milagros y sus
efectos en la creciente sociedad colonial peruana. Todos estos estudios nos evidencian que hasta 1583 existe un
interesante aprovechamiento del discurso del milagro en favor de los hispanos (dentro del fuero civil y religioso), ya que
es un elemento occidental que llega con los hispanos, principalmente para justificar la conquista mediante las
afirmaciones providencialistas.

Pero es a partir de 1583 que la imagen religiosa irrumpe en escena, ya que los milagros necesitan un asidero material pero
sobre todo, ya no son s6lo los hispanos que buscan los beneficios de sus poderes taumatiirgicos, sino las poblaciones
indigenas, rompiendo la exclusividad que tenian los hispanos de ser favorecidos por estos hechos religiosos (Estenssoro
2003). Si bien los milagros y la imagen se convierten en poderosas armas de justificacion y legitimizacién sociopolitica y
religiosa de los conquistadores, al comenzar a ser utilizados por las poblaciones indigenas se temia que podrian caer bajo
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camino, que no soélo las poblaciones indigenas comenzaran a utilizar, sino las propias
ordenes religiosas, propagando y difundiendo como medidas que el propio Concilio de
Trento (1564) afirma y el Tercer Concilio Limense (1583-84) confirma para el Perd

colonial.

En este trayecto histérico, dos son los procesos coyunturales a manera de ejes
fundamentales e influyentes que marcan ef rumbo de nuestro analisis, el primero, es el rey
de Espaiia Felipe |l quien puso fin a la situacion incierta del virreinato peruano
convocando la Junta Magna (1568), en ella se establece que era necesario incorporar
coercitivamente a la poblacién indigena al mercado de trabajo, como también se disefio
las bases para una nueva configuracidn administrativa, estas medidas seran
encomendadas a Francisco de Toledo, quien es participe de la citada junta. Con la
llegada del virrey Toledo al Pert (1569) se produce una transformacion sociopolitica e
incluso religiosa definitiva e irreversible del Perd colonial, y de esta manera el nuevo
sistema implantado se asienta (Estenssoro 2003: 179). £l segundo, la promulgacién del
Concilio de Trento (1564), constituye lo que se denomina el catolicismo contrarreformista,
que llega a los Andes con instituciones politicas, administrativas y religiosas que no dudan
de si mismas ni de la “verdad” que las anima; imponen una ética, una forma de creer y de
celebrar e imponer su religién; no dialoga, silencia y rara vez se conmueve (Valenzuela
2006). Las disposiciones del Concilio de Trento, con los intentos de normalizacién y
fiscalizacién consecuentes, sélo entraran plenamente en vigor en el Pert a partir de 1583
en manos de la Iglesia secular y apoyada firmemente por los jesuitas (Estenssoro 2003:
243).

Estos dos aspectos estan intimamente imbricados y tendran innegables repercusiones e
influencia en las poblaciones indigenas, especiaimente en sus élites que buscaran
acomodarse ¢ insertarse en esta nueva sociedad colonial que se gestaba a finales del S.
XVI.

la acusacién de la entonces famosa idolatria indigena, es decir, estos elementos en manos de los indigenas se prestaban a
sospecha bajo la acusacién de idolatria y apostasia pese a que los propios evangelizadores los utilizaban para su propia
conversion (Urbano 1993; Valenzuela 2006). Es aqui que el tercer elemento llenard el vacio que permitira a la imagen
deslindarse de la idolatria y asi complementar el “triptico taumatiirgico”, hablamos de la cofradia. La institucion de la
cofradia legalizara todos los mecanismos, acciones y aspiraciones que la poblacion indigena tenia en torno a los posibles
beneficios que le pudieran otorgar los milagros y la imagen religiosa, es en definitiva que la cofradia institucionalizard
estos dos elementos, construyendo un nuevo camino para que dichas poblaciones naturales puedan insertarse dentro del

nuevo sistema colonial.
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Para no reducir la riqueza de nuestras fuentes a generalidades, ni a la propia
investigacion, analizaremos en el presente capitulo la influencia de estos dos ejes
determinantes (el politico y religioso), en la conformacién de la doctrina eclesiastica de
Cocharcas, siguiendo especialmente el camino de nuestros actores sociales: en primer
lugar las poblaciones indigenas, y en segundo los encomenderos y los curas-doctrineros,
en el que evidenciamos que detras de dicha conformacién jurisdiccional de la doctrina de
Cocharcas se hallan verdaderos intereses étnicos de poder, llegando a producir un
faccionalismo indigena interno por la supremacia cacical de control y manejo de las
pobiaciones indigenas locales en donde la imagen v la institucién de la cofradia son

elementos determinantes.

. Contextualizando la reorganizacién social en la region: Huamanga a finales del
siglo XVI
Con la llegada del virrey Francisco de Toledo al Pert (1568-1580), las reglas de juego de
la situacién colonial fueron fijadas, en definitiva, dicho virrey reorganizé por completo el
espacio andino, alterando la organizacidén vertical, caracteristica de la territorialidad
indigena tradicional (F. Pease 1978: 62). En ningln lugar de las Indias se puso en
practica un proyecto de organizacion social y espacial tan ambicioso como el que se
impuso en los Andes, y de esta manera se cimienta las bases de una nueva sociedad

colonial peruana.

En este sentido, existen diferentes factores que dinamizaron esta transformacién social-
étnica en el Peru colonial pero son principalmente dos factores que logran cambios
fundamentales en la poblacién indigena, el primero se debe a la aplicaciéon de la
distribucién de los repartimientos entre los conquistadores, dicha distribucién tiene como
objetivos poner fin y orden a las disputas (herencia de las guerras civiles) entre
encomenderos esparfioles por su posesion indeterminada y la excesiva explotaciéon del
indigena, esta ultima percepcion defendida por los lascasianos, y en segundo lugar la
implantacién de las reducciones indigenas, determinan la linea de la reorganizacion del
espacio sociopolitico colonial andino que el virrey Toledo se dispuso a realizar. Las
reducciones eran parte de las politicas regalistas del virrey y tienen por abjetivos facilitar
el cobro del tributo y la mita minera, y dentro del aspecto religioso facilitan asegurar la

instruccion religiosa de los indios.

La region de Huamanga no fue ajena a las referidas politicas coloniales impuestas en la
segunda mitad del siglo XVI, sin embargo no fueron los Gnicos procesos de re-
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organizacion social que padeci6™. Pero con la ocupacion hispana la alteracion del
espacio social Huamanguino queda claramente evidenciado a partir de la implantacién de
ambas politicas coloniales (los repartimientos y las reducciones).

La distribucién de los repartimientos se dio hasta en tres etapas en esta region, el primero
fue en 1539 establecido por Francisco Pizarro™, el segundo en 1548 realizado por
disposiciones del pacificador La Gasca, y el tercero se dio con la llegado del virrey Toledo
en 1570. Dentro de la regiébn Huamanguina, que segun Damian de la Bandera abarca:
“desde Uranmarca que es de aquel cabo de vilcas seis leguas hasta Acos questa junto al
valle de Xauxa...”*. En este extenso territorio los repartimientos fueron distribuidos por

disposiciones heredadas del pacificador La Gasca de la siguiente manera:

+ Los Xauxas: fueron divididos en dos encomiendas, una para Cristébal de Pefia y Ia
ofra para Goémez de Cervantes.

.
Lood

Los Soras: Pasaron al tutelaje de Melchor Palomino.

2
°o

Los Angaras: fueron divididos en varias encomiendas, una de ellas correspondi6 a
Luis de Sotelo y otro a Amador de Cabrera.

< Los Chilques: Se le oforgd a Pedro Ordéfiez y Antonio Abrerrio.

% Los Lucanas: Se le oforgé a Juan Velasquez

<% Los Atun Lucanas: Se le otorgé a Pedro Avedafio.

% Los Vilcanchos: Cedidos a Juan Manueco.

% Los Chocorbos de Huaytara: Se le otergé a Francisco de Cardenas.

< Los Acos de Quinua: Se le oforgé a Pedro Diaz.

134 En 1a época prehispanica dicha region habia sufrido una importante intromision étnica por la ocupacién inca en toda la
region, el traslado de mitimaes y la persecucion a determinadas etnias- principalmente de la zona de Andahuaylas- por
parte de los incas alteré el panorama étnico regional. Ya con la invasién hispana la regién de Huamanga y su zona
periférica-fronteriza de Andahuaylas volverian a pasar una nueva organizacién social integral, reconfigurando
nuevamente el panorama étnico huamanguino.

135 16 que realiza Francisco Pizarro para 1539 es la entrega de encomiendas v no de repartimientos, existiendo ciertas
diferencias entre ambos sistemas de posesién de tierras en América. La corona espafiola daba a los jefes de las
expediciones efectuadas en América el control sobre un nimero limitado de mercedes de servicios laborales, a las que se
conoce como encomiendas (Lockhart, 1968, Stern, 1982; Puente Brunke, 1991). Estas mercedes fueron usadas para
recompensar los servicios prestados al Rey, usualmente en asuntos militares, y para animar a los miembros de las
expediciones a que se establecieran en las regiones recién conquistadas. Y es precisamente lo que realiza Francisco
Pizarro el 15 de abril de 1539, al entregar en encomienda la region de los chancas de Andahuaylas al capitan Diego
Maldonado. Dado que este habia sido miembro importante de la fuerza expeditaria de Francisco Pizarro, acompafiandolo
desde los fatidicos acontecimientos de Cajamarca.

En cambio los repartimientos nace como disposicion de las leyes nuevas, como medida de limitar los derechos de
posesién perpetua que ostentaban las encomiendas, esto quiere decir que en cualquier momento por disposicion de la
autoridad politica (el virrey), si cree conveniente podria cambiar o despojar a los espafioles de sus repartimientos.
Definitivamente esto pasé a partir de la llegada del pacificador La Gasca en 1547, quien ratifico y cambio a diferentes
espafioles de sus repartimientos.

136 Jiménez de la Espada, 1965:T. I: 178



-80-

% Los Indigenas de Guamanga: Se le otorgé a Hernén Guillen.

% Los Tanguiguas: Se le otorgé a Juan Palomino.

% Los Chancas de Uramarca: Se le entregé a Hernan Garcia Carrillo.
% Los Pobladores de Ongoy: Se le entregé a un tal Garcia.

% Los de Papres: Se le otorgé a Vasco Sénchez de Ulloa.

% Los de Pausa: A Diego Gavilan.

< Los Quispillactas de Pomabamba: Se le otorgé a Miguel Astete.

< Los Parcos: Se le otorgb a Vasco Suérez.

< Los Pobladores de Ocobamba: Se le otorgd a Francisco Barrientos.
% Los de Totos: A Beatriz Sanchez.

% Los de Callamarca y Uripa: Se le otorgé a Martin Lezama”."”

Pero esta reparticion de los territorios indigenas, que muchas veces comprendian la
entrega de grupos étnicos integros a la posesidon de un solo encomendero, dejé
precisamente a los curacas locales ante la necesidad de elaborar alianzas con los
encomenderos espafioles'®, ambos en realidad se necesitan en la medida de sus

intereses, normalmente disimiles entre estos dos actores sociales.

Las sociedades étnicas locales de Huamanga perciben unos beneficios positivos en
elaborar alianzas con los europeos ya que por fin pueden deshacerse del yugo de la
dominacién inca y defender sus intereses étnicos en una nueva era que se iba gestando.
Es el caso de las poblaciones mitimaes que ejemplifican el hecho en la regién de
Huamanga septentrional; algunas poblaciones mitimaes asentadas por los incas
regresaron a sus comunidades de origen y dejaron sus vidas de extranjeros entre
poblaciones locales hostiles pero otros establecieron alianzas con los encomenderos para
imponerse ante la diversidad étnica que existe en los territorios que ocupan (Steve Stern,
1993: 66).

157 Jiménez de la Espada T. I, 1965; Teodoro Hampe, 1979.

8Jno de los hechos que ejemplifica como ninguna otra es el caso del capitan Diego Maldonado y los chancas de
Andahuaylas, que trabajaron juntos conformando una poderosa alianza que hizo posible para los intereses del espafiol que
su repartimiento sea el mas productivo en todo el virreinato peruano; y para los intereses étnicos de los chancas de
Andahuaylas los beneficios pasa porque sus curacas o principales mantengan su prestigio y poder en la zona, e incluso el
de gozar de ciertos privilegios dentro del propio sistema colonial (Stern, 1993). Otro de los hechos que ejemplifica el
mismo caso es el levantamiento de Francisco Hernandez de Girén de 1553, que luego de causar una serie de desastres
principalmente en Andahuaylas y alrededores, los chancas de Andahuaylas nuevamente tuvieron participacion, esta vez
dentro de una guerra civil hispana, tomando parte en favor de la corona espafiola. Su apoyo consistié en entregar gran
cantidad de indigenas para conformar el ejército de la corona para detener a Hernandez de Girén. De hecho el célebre
cronista indfgena Guaman Poma indica que los “jefes”, caciques indigenas de los chancas lucharon al lado de su padre en
la batalla de Chuquinga, causando gran dafio a los hombres de Hernandez de Girén obligandolos a la retirada (Bauer,
2013: 53-54).
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Esto también se ve manifestado por la ayuda indigena proporcionada a los espafioles en
las guerras civiles, como es el caso de los Chachapoyas y Cafiaris, trasladados por los
hispanos a la villa de Huamanga, e incluso desplazaron un grupo Cafari a la zona de
Pomabamba (Huertas, 1998: 19), complicanda el panorama étnico en [a zona, creando
conflictos y disputas internas en la sociedad indigena, es asi que el nuevo sistema
implantado por los europeos se muestra como una nueva oportunidad de emerger y
construir nuevas posibilidades, sobre todo para las élites indigenas.

Los indigenas, principalmente los curacas se suman a la creaciéon de una nueva sociedad
colonial impulsada por la blisqueda del dinero y de lucro comercial (Steve Stern 1993: 77).
Las alianzas entre indigenas y "blancos” de la nueva era no sdlo mejoraron la capacidad
de los colonizadores de Huamanga para crear una variedad impresionante de empresas y
relaciones comerciales (Salas Coloma, 2005: 301), sino que ademas reforzaron las
estrategias abiertas entre los autéctonos, es decir, la voluntad de aprovechar las nuevas
oportunidades, en lugar de abstenerse con rencor de todo contacto. Como veremos, los
objetivos de los indigenas y de los espafioles eran diferentes y a fin de cuentas
contradictorios, no obstante, trabajaron en la medida de sus intereses juntos pero
conformada bajo una alianza tensa que en cualguier momento se podria romper.

Otro de los aspectos que causé la alteracion del espacio Huamanguino fue las
reducciones indigenas. Pero esta politica de aplicar reducciones a los poblados de los
Andes, tiene sus antecedentes, realizandose los primeros intentos con virreyes y
funcionarios reales, como Pedro de la Gasca (1548-1551) y el gobernador Lope Garcia de
Castro (1564-1569), quienes fracasaron en su intento de concentrar a la poblacion andina,

™ marcando un

es con el enérgico virrey Toledo que se lievd a cabo a gran escala
precedente no sélo en la gobernacién espafiola sino en las poblaciones indigenas; la
reorganizacion social era un hecho y sus consecuencias seran determinantes en todos los

aspectos de la vida indigena.

Para llevar a cabo esta tarea, era necesario realizar una inspeccién general del virreinato
(la visita general del 23 de octubre de 1570), en la que participan mas de 60
personalidades; una oligarquia o clase dirigente que inmediatamente adquiridé prestigio,
poder, privilegios y un elevado estatus politico, entre los que destacan el dominico Garcia

139 pero el virrey Toledo se basar4 en el jurista Juan de Matienzo Peralta, oidor de la real audiencia de Charcas, quien es el
verdadero idedlogo de este plan sistematico para implementar las reducciones de los indios del Per, segiin Matienzo “los
indios por estar apartados en huaycos y quebradas no vivian en policia y es el principal inconveniente para ser
doctrinados™, habfa que reorganizar a los nativos de los antignos pueblos en nuevos asentamientos permanentes.

(Lohmann Villena, 1967).



-82-

de Toledo y Pedro Gutiérrez Flores, el inquisidor Servan Cerezuela, el cronista Pedro
Sarmiento de Gamboa, el jesuita José de Acosta, el jurista Juan Polo Ondegardo vy el
mismo Matienzo (Zimmerman, 1938: 54-87). Los objetivos de la Visita General eran
esencialmente dos: Asegurar los lugares més propicios y saludables para establecer las
reducciones’® y visitar los lugares habitados para realizar un empadronamiento muy

preciso que determinara los recursos humanos de! Virreinato''.

Realizada la visita general de Toledo (1570), el virrey respondia de manera detallada a las
instrucciones del rey, informandolo sobre el estado de la organizacion del virreinato
peruano y de la propia Iglesia, los problemas son muditiples, la solucién unica: reducir a- la
poblacion, concentrandola en nuevos pueblos. Segtn dice el mandato, el cambio se hacia
para el “buen gobierno de estos reinos, y bien y conservacién de los naturales y de ellos y
con mas comodidad puedan ser doctrinados y ensefiados en las cosas de nuestra santa
fe catélica, ley natural y buena policia” (Toledo, 1986: t. I, p. 65). Francisco de Toledo,
mando juntar a los indigenas del distrito, lo mismo que al corregidor, al visitadar, a los
miembros del clero regular y secular, a los encomenderos y les propuso la necesidad de
reducir los pueblos por estar tan divididos y apartados.La intencién era cambiar el patrén
de asentamiento disperso tan tipico en los Andes, por el nucleado.

A partir del 11 de diciembre de 1570 que el virrey Francisco de Toledo firmd la ordenanza
de reduccion de los naturales de Huamanga, y con ello devendra la segunda perturbacién
de las estructuras indigenas en la regidn, dando inicio a uno de los cambios sociales mas
intensos y traumatizantes que padecié dicha poblacion oriunda. En este sentido los
visitadores que nombro6 el virrey comenzaron a aplicar estas disposiciones; para la regién
de Huamanga fue designada a Rodrigo Cantos de Andrada quien ya tenia experiencia por
haber visitado anteriormente una parte de Lima, y acompafandolo en su visita fueron
designados Jerénimo Silva y su ayudante, el visitador eclesidstico el licenciado Merlo
(Francisco de Toledo, [1570] 1974: 60). Los cuales realizaron un recorrido por toda la

10 pyichas reducciones fueron ejecutadas teniendo en cuenta la “comodidad de aguas, tierras, montes, entradas y salidas y
labranzas, y un ejido de una legua de largo, donde los indios puedan tener sus ganados, sin que se revuelvan con otros de
esparioles”. (Leyes Indias, pag. 211). Tenian un cardcter permanente y se recomendaba que se ubicaran en lugares
apartados de las antiguas w'acas, de modo que los indios no continuaran practicando sus creencias paganas.

141 ge trataba de efectuar una serie de pregunias de tipo estadistico que proporcionaran el niimero de parcialidades v
sefiores naturales de cada repartimiento, asi como una relacion de acuerdo a sus diversas categorias: tributarios casados
con hijos legitimos; viejos o viudos con hijos; jovenes de todas las edades, sexo y estado civil, estado fisico; viejos,
solteras, ciegos e impedidos de tributar, indios ausentes, asi como también los nombres de los caciques principales y
subalternos (principales, mandones y mandocillos), procurando elaborar un censo detallado con un fin exclusivamente
fiscalista. Otras de las cuestiones importantes eran las relaciones existentes entre caciques y encomenderos, el tiempo de
trabajo de cada indio, las condiciones de la propiedad de la tierra (sistema de herencia), tipos de costumbres matrimoniales
(servinacuy, etc.) Romero, 1923:126-127.
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regién de Huamanga, visitando los diferentes repartimientos de dicha zona, ratificando y
cambiando a los encomenderos a cargo de dichos repartimientos, en los que destacan
por su produccién econdmica y numero de tributarios los repartimientos de Atun Lucana
Laramati dada en encomienda por dos vidas a Pedro de Cérdoba, con una tasa
econémica de 6,088 pesos, conformando el primer lugar en la produccién econémica de
toda la regidén huamanguina, siguiéndole estan los repartimientos de Quichuas y

Aymaraes, como los Soras'?.

Estas reducciones no sélo concentraban a las poblaciones indigenas sino que los somete
a una nueva organizacién de traza urbana totalmente occidental, el modo de traza se
encuentra explicado en la instruccidn para los visitadores:

“Daréis orden de trazar los dichos pueblos por sus calles y cuadras anchas
y derechas, dejando el hueco de plaza y sitio para la iglesia, sino la
hubiere, y para casa del sacerdotfe, y solar para casas de comunidad, y
cabildo y juzgado de los alcaldes que ha de haber, y carcel con aposentos
distintos para hombres y mujeres, y corrales para servicio de tal céarcel, y
aposento para el carcelero”. (Toledo 1986: 1. |, 90).

Es precisamente este modelo de concentracion poblacional que se impuso como un
modelo de sociabilidad para los pueblos andinos. El andlisis de esta imposicién de
civilizacion revela que la corona no solamente pretendia asegurar una abundante mano
de obra barata para ia industria minera — Potosi, Castrovirreyna, Porco, Oruro,
Vilcabamba, Carabaya y Huancavelica- sino también imponer un nuevo orden social o
policiade acuerdo a los modelos hispanicos de poblacion y evangelizacion (Coello de ia
Rosa 2006: 87). E! afan proyectista del virrey por la reorganizacion social y politica de los
Andes inauguré una nueva optica en las relaciones de la corona con sus subditos.
Efectivamente, Toledo no solamente se interesa por las riquezas del Nuevo Mundo, o
hara también por la regulacién de ias costumbres de la poblacién indigena y io hizo a

partir de la aplicacién de las reducciones.

142 Noble Cook; Alejandro Malaga Medina; Thérese Bouysse-Cassagne 1975:291.
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Fuente: Elaboracién propia a partir de Jaime Urrutia Ceruti 1985.




-85-

En 1586 gracias a las visitas realizadas en la regién de Huamanga por Rodrigo Cantos de
Andrada, Pedro de Carbajal, Pedro de Rivera y Antonio Chaves, nos muestran el ascenso
productivo de la regién, debido principalmente a la produccidon minera, basicamente la
extraccion del mercurio de Huancavelica, asi las décadas de los ochenta y noventa del
siglo XVI muestra la cispide econdmica de la region, sustentado en el trabajo de la mita y
la contribucién de mano de obra indigena indispensable para la extraccion de los
minerales. Sin embargo las consecuencias demograficas, culturales, religiosas y politicas
para las poblaciones indigenas de la region, especialmente dentro de [a provincia de

Andahuaylas seran importantes.

l. Los avatares en la conformacion socio-religiosa de la doctrina eclesiastica de

Cocharcas.

Para comprender el proceso de reorganizacion social de la doctrina eclesiastica de
Cocharcas, primero es necesario detenernos en analizar la provincia de Andahuaylas en
los inicios del recién conformado sistema colonial, ya que la doctrina de Cocharcas -como
veremos mas adelante- juega un rol determinante para la supervivencia y desarrolio
étnico dentro de dicha provincia en la dificil coyuntura finisecular del siglo XVI.

Andahuaylas obedece a un proceso historico particular que arquedlogos, antropélogos e
historiadores discutieron por décadas y que le vincularon -gracias principaimente a las
referencias cronisticas- con la cultura denominada Chanca.'” Pero son las Ultimas

43 a historiografia peruana y extranjera se ha interesado desde finales del siglo XIX por estudiar la cultura Chanca, pero
es principalmente a partir del siglo XX que la produccién -especialmente histérica- desarrollara una cantidad de trabajos
importantes como: en 1923, Alberro Arca Parr6 publicod en la revista inca el articulo ;Donde vivieron los chancas?; en
1936 aparece el trabajo de Victor Navarro del Aguila “monografias sobre Pocras, Wancas y Chancas™; tres afios después
desarrolla la tesis titulada “las Tribus de Ancku Wallock™; también en 1936, Pio Max Medina publicé su estudio sobre los
Pocras. En 1946, Lizardo Guillén escribid su tesis “algunos aspectos de la historia y arqueologia de los chancas”; en 1953
Marfa Rostworowski publica “Pachacutec Inca Yupamqui”, en donde elabora algunos alcances de los Chancas,
proponiendo la famosa confederacién chanca; afios mas tarde, en 1959, Luis G. Lumbreras escribié un trabajo titulado
“Los Chancas”, en el que evidencia por primera vez cierto tipo de ceramica Chanca denomindndola “arjalla”. Ya en las
ultimas décadas del siglo XX se incursiona de forma diferente en el andlisis de la cultura Chanca, la corriente
interpretativa francesa se hace presente, y es precisamente el francés Picrre Duviols que comienza a sacudir los cimientos
interpretativos anteriores, caracterizados por monografias regionales especiatmente de la sierra sur-central de nuestro pais.
Duviols propone una nueva linea interpretativa cuestionando las fuentes que nos remiten a los chancas, estas fuentes son
eminentemente cronisticas y obedecen a percepciones o comprensiones del invasor, Duviols plantea la necesidad de
analizar estas versiones por ejemplo “la guerra de los chancas con los incas”, mediante andlisis hermenéuticos y
comparativos con otros procesos similares. Afios después el propio Franklin Pease pide prudencia con el manejo
cronistico, especialmente para leer la historia Chanca. En este sentido sera el historiador Lorenzo Huertas mediante sus
diferentes trabajos como el “estudio preliminar de las tribus de Ancku Wallock” (1983) y en “Los Chancas: Proceso
disturbativo en los andes”, (1990) muestra una aproximacion, aunque algo genérica pero critica sobre la cultura chanca.
Pero es sin lugar a dudas que el reciente trabajo de Brian Bauer “los chancas” (2013) rompe el consenso establecido por la
historiografia peruana durante el siglo XX. Bauer considera —sustentado en el analisis de fuentes historicas (archivo) y
arqueoldgicas- que no existe ninguna confederacién chanca y que de ninguna manera los Chancas asentadas en la zona de
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investigaciones que demuestran que la provincia de Andahuaylas obedece a intrincados
procesos sociales de diferente data, como las diferentes superposiciones étnicas que
padeci6 a través de los mitimaes impuestos por los incas (Huertas, 2002; Bauer, 2013),
como también a la vigencia de algunas de sus poblaciones étnicas originarias que
interactuaron y se desarrollaron hasta la posterior intromisién hispana’*. Esto manifiesta
los distintos procesos sociales que padecid Andahuaylas a lo largo de su historia™,

complejizando el panorama étnico en la regién.

Dicha provincia para la segunda mitad del siglo XVI era un corregimiento de la region de
Huamanga, ambos dentro de ia jurisdiccidn eclesidstica pertenecian al Obispado del
Cusco que posteriormente en los inicios del siglo XVII se vera fragmentado. Steve Stern
considera que la ubicacién de la provincia de Andahuaylas es estratégica e importante, ya
que se encuentra ubicada en la zona septentrional de Huamanga por ia vertiente del rio
pampas, una zona que dicho investigador la denomina como intermedia o hinferland,
entre la regiones de Huamanga y Cusco, es precisamente que esta posicion fronteriza e
intermedia hizo de Andahuaylas una provincia importante de acceso necesario para la
comunicacién y comercio entre Cusco y Huamanga, tomando en cuenta que ésta
marcaba el camino de la mineria de Huancavelica a Potosi, un camino que incluso ya
existia prehispanicamente (Bauer, 2013). Asi la provincia de Andahuaylas construye su
historia vinculada estrechamente con las regiones de Cusco y Huamanga, la influencia de
estas dos regiones es innegable y determinante, principalmente de la segunda, pues es
en ésta que Andahuaylas juega una activa e importante participacion, tanto en la
produccién econémica como en el desairollo sociopolitico y religioso, en el que su

poblacién tiene injerencia determinante.

Andahuaylas fue una cultura organizada, estructurada y bien planificada a manera de un estado similar a los incas, por lo
contrario considera que los chancas obedecen a pequefios grupos étnicos dispersos asentados en las punas y en los valles
dentro de 1a provincia de Andahuaylas. Por consiguiente los chancas no podrian establecer una guerra o ataque a un estado
como el inca y que esta historia de la guerra chanca e inca es una guerra mitica, narrada desde la percepcion del vencedor
para justificar y legitimar sus propios intereses.

44 1a historiadora Sabine Hyland viene desarrollando una investigacién sobre las interacciones sociales de los
descendientes chancas en pleno siglo XV y XVII. Enfocandose especialmente en el papel o rol que estas poblaciones
chancas desempefiaron dentro de la institucién de la Iglesia catdlica para ganar mejores oportunidades dentro del nuevo
sistema colonial implantado. Agradecemos a la Dra. Hyland por facilitarnos el capitulo IV y V de su investigacién aun
inédita que nos ayudd a entender mejor estas aspiraciones e interacciones de las poblaciones chancas, especialmente
analizando la importancia de la figura de Sebastian Quimichi.

145 £] panorama étnico en esta regién de los Andes es muclo mas complejo que en otras jurisdicciones. Aqui encontramos
etnias originarias de vieja data como la de Uranmarca (etnia Chanca) como también encontramos las etnias mitimaes
trasplantados por los incas que son los Chilques, Quigvaris, Antas, etc. (Salas de Coloma 1979; Huertas 1998: 19).
Posteriormente los espafioles trasladaron hacia esta regién las etnias Chachapoyas y Cafiaris, y al fundarse las
reducciones, los hispanos agruparon ayllus de diferentes etnias; por eso encontramos en los diferentes corregimientos de
la regién de Huamanga -especialmente la de Andahuaylas- una conglomeracion de diferentes etnias, que crearan diversas
comunidades a las que Lorenzo Huertas agrupa como: Comunidades poli-étnicas, comunidades tri-étnicas, pueblos bi-
étnicos y pueblos mono-étnicos (Véase también Salas de Coloma, 1998: t. I: 351-362).
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Andahuaylas a finales del siglo XVI es uno de las provincias mas importantes de la region
Huamanga, debido principalmente a la cantidad poblacional de la zona, que se ve
manifestada en el ndmero considerable de tributarios y que genera una produccion
econdmica importante,’® De esta manera la provincia de Andahuaylas a través de su
repartimiento principal Andahuaylas “La Grande”, nombrado asi por los documentos
coloniales, es el repartimiento mas poblado en términos de tfributacién de toda la region,
incluso entre todos los repartimientos del virreinato peruano (Urrutia 1988: 42).
Andahuaylas “contaba con 28.900 habitantes en 1570, de los cuales 5.330 eran
tributarios; los repartimientos de Lucanas Andamarcas, Lucanas Laramati y Soras que
son, después de Andahuaylas, los de mayor tributacién en esa misma época, contaban
con 15.169; 15.362 y 11.660 habitantes respectivamente, sumados entre los tres
contaban con 7.351 ftributarios, casi la misma cantidad de ftributarios en relacién al
repartimiento de Andahuaylas” (Urrutia 1988: 44).

CUADRO N° 01

Tributacion dentro de la provincia de Lucanas, S. XVI

REPARTIMIENTOS DE LA Vazquez de Espinoza Francisco de Toledo
PROVINCIA DE LUCANAS
T \ N M T Vv N M

Soras 1974 | 903 2248 | 6048 | 2459 | 784 3447 | 8479
Lucanas (Atun lucana 1736 | 658 2212 | 8817 | 2811 | 536 3361 | 8554
laramati)
Andamarcas (Lucanas 1830 | 517 1132 | 3844 | 2081 | 543 2599 | 6437
andamarcas)
TOTAL 7351

Fuente: Cook 1975.

Pero esta alta produccion de la provincia de Andahuaylas, sobre todo de las décadas de
los 70 y 80 del siglo XVI, puede llevarnos a conclusiones engafiosas, ya que el territorio
andahuaylino no era homogéneo étnicamente ni poblacionalmente, sino que se
encontraba fragmentado en repartimientos que variaban diametralmente en su producciéon
y poblacién en relacién al repartimiento principal que era Andahuaylas “la grande”, esto se

148 Con el descubrimiento de las minas de Huancavelica en 1564, y el posterior arribo del virrey Toledo a Huamanga, se
reacondicionaron los repartimientos de la region con dos objetivos econémicos fundamentales en la que la mano de obra
indigena sera determinante para llevarlas a cabo, Primero para el trabajo en la tierra que permitia un excedente que iba a
las manos del encomendero, doctrinero, para la justicia lo mismo que para el cacique, para la construccion o mantencién
de las iglesias y para el hospital del repartimiento. También parte de este excedente iba para la construccién de la iglesia
catedral del Cusco y el hospital de Huamanga. Segundo para los trabajos en las minas, en el caso de Huancavelica y
Castrovirreina las ganancias iban para la corona y el minero. Y es precisamente que la provincia de Andahuaylas realizé el
mayor aporte poblacional indigena de toda la regioén a través de sus seis repartimientos en los que se encontraban los
repartimientos de la doctrina de Cocharcas (Huertas 1983:15).
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ve claramente en la relacion de repartimientos del Cusco que aparece en las provisiones
del Virrey Toledo de 1581, en donde se menciona a Andahuaylas con sus comprensiones
de Huancarama, Cayara, Ongoy, Uripa y Ocobamba (Valcarcel 1978: 46). Estos
repartimientos integrantes de la provincia de Andahuaylas suman un total de tributarios
que llega a 6.836; todos estos otros repartimientos sélo cubren el 22% de la tributacion de
la provincia, siendo Andahuaylas “La Grande” e! 78% restante. Estos nimeros de
habitantes y ftributarios de considerable proporcion econdémica, nos muestran la
exclusividad de produccién econdmica del repartimiento de Andahuaylas “la Grande”,
conformada por la concentracién de ftributarios integrantes de la denominada etnia
Chanca o al menos parte importante de ella, que permitié a su encomendero, Diego
Maldonado, el sobrenombre de “el rico” entre el vecindario cuzquefio. La contraparte de
este proceso de produccion econdmica la conforman los demas repartimientos de dicha
provincia, en la cual se encuentra el poblado de Cocharcas dentro del repartimiento de
Cayara, que no destaca precisamente por una gran producciéon econémica.

CUADRO N° 02

Tributacién dentro de la provincia de Andahuaylas, S. XVi

Repartimientos de la

. Vasquez de Espinoza Francisco de Toledo
provincia de
Andabaylas: T Y] N ™ T v N M

Guancarama 317 192 347 1057

160 91 62 256 326 89 317 854

206 70 209 597 315 95 372 864

Acobamba 213 65 164 411 285 82 302 767
TOTAL 7893

Fuente: David Cook 1975.

Con los distintos cambios sociopoliticos y religiosos sufridos por la intromision hispana y
dinamizada a través de los repartimientos y las politicas regalistas del virrey Toledo, la
provincia de Andahuaylas entra en un critico proceso sociopolitico. El descenso
demografico producto de las enfermedades y el impacto de la mita minera, determiné el
empobrecimiento de dicha provincia. Como Andahuaylas tenia numerosa poblacion, las
autoridades espariolas repartieron los indios a diferentes trabajos mineros, asi cuando el
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virrey Marqués de Cariete, Garcia Hurtado de Mendoza, en 1590 dispuso que la poblacion
indigena de Andahuaylas contribuya al trabajo de las minas de azogue de Huancavelica
con 196 trabajadores permanentes, designandoles con el sobrenombre de mustivos,™’
causa el descenso demografico mas importante en toda la region.'*®

Estos problemas para finales del siglo XVI determinan un contexto de crisis social
generalizado entre la poblacién indigena, que lo encama especialmente la provincia de
Andahuaylas. Aunado todo esto al complejo proceso entre las poblaciones indigenas y su
rivalidad histérica a partir de su diversidad étnica local y al acomodamiento del nuevo
sistema implantado por los hispanos, condujo a los curacas o caciques locales a buscar
nuevos caminos y estrategias para afrontar esta nueva coyuntura mediante la interacciéon
entre encomendero, doctrinero y curaca. Esta dinamica se vuelve determinante para la
reproduccion del sistema que se va implantando, tales articulaciones se ven con mayor
nitidez a través de las posibles alianzas que se conforman entre estos tres actores
sociales y que se manifiesta como primer paso a seguir para buscar intereses comunes.

IL.1. La conformacioén del espacio social de [a doctrina de Cocharcas
I.1.1 Los hurin chancas de Uranmarca.

En las ditimas décadas del siglo XVI, Cocharcas es un pueblo producto de las
reducciones de indios, integrante de la parcialidad étnica de los hurin Chancas, que es
encabezada por el pueblo de Uranmarca.'*® Esta parcialidad étnica no fue ajena a la
desestructuracién social sufrida en las diferentes etapas histéricas que la regién
Huamanguina y la provincia de Andahuaylas padecieron y a la que pertenecian ambos

47 G, Quintana 1967: 126

U3Fste acontecimiento se ve ejemplificado de manera més especifica por Luis E. Valcércel quien menciona “en el estudio
comparativo hecho el afio 1580 de la administracion piblica inkaica-espafiola por un autor “Andnimo”, se llegé a la
conclusion que, durante el régimen inkaico, la poblacion iba en aumento; y se sefialaron a Andahuaylas y Cotabambas
como que tenian 30 mil indios, y al ser administradas por los castellanos disminuyeron a 6 mil, y asi estd todo estragado
y aniquilado” (Valcarcel 1978: 55).

145 £1 poblado de Uramarca era lo que se conocia como “tambo real”, eran ciudades administrativas de la region que los
Incas convirtieron en provincias y que tuvieron por capital Vilcashuaman, cuya jurisdiccién comprendia Acostambo cerca
de Huancayo, dentro de los actuales departamentos de Huancavelica, Ayacucho, y la provincia de Andahuaylas. En esta
extensa regidon se erigieron los siguientes tambos reales: Curumba, Andahuaylas, Uranmarca, Vilcas, Chupas, Yangar
Marce, Parcos, Picoy y Aco que podian llegar a tener la capacidad de diez mil personas. (Huertas, 1990: 37). Siguiendo
esta misma linea los cronistas Cieza de Ledn y Vasquez de Espinoza mencionan que el camino real inca al Chinchaysuyo
(camino comprendido desde Cusco hasta Huamanga), cuenta con nueve puestos o tambos que son: “de Cuzco a
Limatambo; de Limatambo a Curahuasi; de Curahuasi a Bancay; de Bancay a Guancaramas; de Guancaramas a
Andaguaylas; de Andaguaylas a Uramarca; de Uramarca a Bilcas; de Bilcas a Tambillo; de Tambillo a Guamanga”.
Cieza de ledn (1554) 1985:10; Garcilaso (1617) 1985: 1: 61; Vasquez Espinoza 1948:431; Jiménez de la Espada 1965: I:
203.
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poblados circunvecinos (Uranmarca y Cocharcas), que se encuentran enclavados en la

vertiente derecha del rio Pampas o rio Vilcas.

Precisamente es esta zona de la cuenca del rio Pampas que obedece a un proceso social
complejo, Onico por la diversidad étnica que existe en dicha zona, que siguiendo la
estructura social propuesta por Huertas, en este espacio Andahuaylino encontramos
pueblos mono-étnicos y comunidades poli-étnicas. Aqui se hallan ayllus originarios de la
zona como mitimaes o “advenedizos” trasladados en diferentes etapas histéricas, asi por
ejemplo mediante la intervencién inca en toda la zona de Andahuaylas, estaba
conformado por: los hanan y hurin Chancas, Soras, Lucanas, Antamarcas, Parinacochas,
Malicos, Pomabambas. La ubicacién de cada uno de estos grupos étnicos responde a lo
que Waldemar Espinoza denomind “trasfondo tactico” para el control militar, politico,

econdémico y social de las naciones intervenidas.’®

De 1a distribucion étnica realizada por los incas se destaca la divisidén y ubicacion de los
hanan y hurin Chancas', los primeros ocuparon el territorio que hoy es la propia ciudad
de Andahuaylas y los cuatro distritos mas meridionales como Huancaray, Cachi, Guayana
y Pampachiri, estos pueblos son en su mayoria mono-étnicos (ADC. Corregimiento de
Andahuaylas, Leg. 2 [1680-1699]; informacidn de servicios de C. de Albornoz, 1577;
Bauer, 2013), y el segundo abarca el territoric que comprende los ‘cuatro repartimientos’
del norte (Ocobamba, Ongoy, Uripa y Cayara), y que son eminentemente poli-étnicos
(ADC. Corregimiento de Andahuaylas, Leg. 1 [1626-1672]; informacion de servicios de C.
de Albornoz, 1577; ASC. Libros de Cofradias: “Cofradia del Nifio Jestis del pueblo de
Cayara” COD.L-B2, 15691-1768, ff. 21r-36v; “Cofradia de Nuestra Sefiora de Cocharcas’,
COD.L-B5, 1604-1686, ff. 28r-46v).

130§ os incas con el fin de sofocar el constante belicismo de estos pueblos, pusieron en prictica una vertical politica de
disturbacion étnica. Ahi donde existia un grupo adverso al Cusco, si no lo desplazaban, ponian junto a ellos un grupo
adepto al gobierno de los incas. Este es el caso de varias etnias como en Angaras, Quiguari orejéon del Cusco, ayllu
Guaman de Tambillo. Los incas también realizaban resguardo de sus fronteras con grupos étnicos amigos como fueron los
Antas, Acos, Quiguaris, colocados en zonas colindantes con la selva. (Waldemar Espinoza, 1981).

151 Aunque la poblacién de esta provincia de Andahuaylas continué siendo conocida como los hanan y hurin chancas hasta
bien entrado el siglo XVIII, a partir de algiin momento entre mediados y finales del siglo XVII, advertimos también la
introduccién de términos ligeramente distintos, asi por ejemplo los cuatro distritos méas meridionales, entre ellos
Huancaray, Cachi, Guayana y Pampachiri, comenzaron a ser conocidos colectivamente como los “chancas de la puna”,
en tanto que los distritos nortefios entre ellos Uripa, Chincheros, Cayara, Ongoy y Ocobamba eran llamados como los
“chancas del valle”. (ADC. Corregimiento de Andahuaylas, Leg. 1 [1626-1672]; ADC, Corregimiento de Andahuaylas,
Leg. 2 [1680-1699], Visita de 1684; AGN, Superior Gobierno, Legajo 10, Cuademo 210). Actualmente no sabemos si
estas divisiones acababan de ser introducidas, o si mds biea fueron construidas a partir de las antiguas mitades hanan y
hurin de la provincia de Andahuaylas.
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Esta division tradicional del territorio Chanca (hurin y hanan), durante la intromision
hispanica refleja una desigualdad productiva como poblacional, asi por ejemplo para la
visita general ordenada por el virrey Toledo (15670-75) se puede observar:

CUADRO N° 03
Tributacion dentro de las dos parcialidades hurin y hanan Chanca, S. XVI

&

ST o T 7 e Vi

Hananchanca 1366 3852 8669 3201 17088
Hurinchanca 1062 2410 6141 2109 11752
Total 28840

Fuente: Cook 1975.

Ya con la intromisién hispana la parcialidad de los hanan Chancas esta conformada por
principaimente por la etnia Chanca,™ dada en encomienda por Francisco Pizarro al
capitan Diego Maldonado en 1539, y ratificado por el pacificador La Gasca en 1548. Para
1579" durante el gobierno del virrey Toledo fue puesta al servicio de “/a corona real de
su majestad, mandando los cobros de los fributos, renfas de dicho repartimiento sean
enviados a la caja real de la ciudad de los reyes por hacienda real”. (Noble Cook;
Alejandro Maélaga Medina; Thérese Bouysse-Cassagne, 1975: 115). En cambio Ila
parcialidad de los hurin Chancas se subdivide en diferentes repartimientos y por ende

entregados a diferentes encomenderos.

Detengamonos en analizar con mayor minuciosidad la reorganizaciéon social de esta
parcialidad de los hurin Chancas, que comprendia en su jurisdicciébn a “cuatro
repartimientos” del norte de la provincia de Andahuaylas que son Ocobamba, Ongoy,
Uripa y Cayara. Estos cuatro repartimientos tuvieron refiidas luchas legales por la
posesién y control del pueblo de Uranmarca (Hyland, 2002).

152 Varios historiadores consideran que durante la intromisién inca en la zona de Andahuaylas, estos respetaron las
estructuras sociales e ideolégicas de los chancas, especialmente de los hanan Chancas asentados en lo que hoy es la ciudad
de Andahuaylas. (Rostworowski, 1953; op. cit. 2001; Espinoza Soriano, 1986; Huertas, 1983; op. cit. 1990.

133 Diego Maldonado logré retener el control de su repartimiento en Andahuaylas durante toda su vida, no obstante al
contexto critico que le tocod vivir (Busto Duthurburu, 1963; Hemming, 1982: 80-86). A su muerte en 1570, su
repartimiento pas6 a manos de Francisca de Guzman, su viuda espafiola. Como ella y Maldonado no habian tenido hijos,
Juan Arias Maldonado, el vastago que habia tenido con una mujer indigena de noble cuna incaica, ayudé a manejar la
encomienda (Busto Duthurburu, 1963; Hemming, 1982: 597). Con la muerte de Francisca de Guzman en 1579, el
repartimiento de Andahuaylas fue declarado vaco y revisti6 al control del rey (Toledo, 1975: 115 [1570-1575]).
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Al inicio de la intromisién hispana, los chancas de Uranmarca fue el pueblo méas
importante dentro de la parcialidad de los hurin chancas (AMU. Acta de Uranmarca, ff. 02;
Véase anexo N° 06). Esta superioridad se debe principalmente a la actividad econémica
que generaban a partir del puente y tambo que poseian. Administrar Uranmarca era un
negocio lucrativo, ya que este poblado poseia uno de los principales puentes sobre el rio
Pampas. Uranmarca atraia una corriente constante de viajeros, quienes paraban en el
tambo por comidas y provisiones, frecuentemente pasando la noche en alguno de los

mesones locales'™.

Pero esta prosperidad econémica de la que gozaba Uranmarca en el recién establecido
sistema colonial, lo llevd a ser uno de los centros de comercio mas présperos en la region,
y en donde tenian su especial asistencia los curacas principales que administraban toda
la zona. Pero esta produccion econémica ocasiond confiictos interétnicos por la posesion
y control del pueblo de Uranmarca entre los “cuatro repartimientos” indigenas de la zona,
incluso entre las autoridades espafiolas (Hyland, 2002). Asi en 1556, solamente treinta y
tres afios después de la caida de Tahuantinsuyu, el cabildo de Guamanga hizo una
peticion al ejército de Pizarro para ser el propietario del tambo de Uranmarca. La peticion
fue patrocinada por Garcia de San Miguel, un vecino de Guamanga, quien demandé que
Guamanga fuera permitido controlar todos los tambos sobre el camino real desde Lima -
Guamanga - Cuzco. Cuatro afios mas tarde, su deseo fue otorgado, excepto para el
tambo de Uranmarca (Hyland, 2002).

Pero es la lucha entre los “cuatro repartimientos” indigenas, Ia que causara un desenlace
a favor del poblado de Cayara. En 1539 cuando Francisco Pizarro hace entrega de las

134 £} poblado de Uranmarca fue un punto crucial del camino real incaico del chinchaysuyo, porque los incas levantaron
una plataforma ceremonial, un tambo y un puente que cruzaba el rio pampas que unia el gran centro incaico de
Vilcashuaman (departamento de Ayacucho) con Andahuaylas (departamento de Apurimac). La continua importancia de
estos puentes v los tambos adyacentes durante el Periodo Colonial, queda resaltada por un prolongado litigio entre las
comunidades circundantes (Hyland, 2002). Es precisamente que uno de estos puentes importantes era el de Uranmarca
considerado uno de los puentes mas largos de los Andes: “De vna parte y de otra del rio estdn hechos dos grandes y muy
crescidos padrones de piedra, sacados con cimientos muy hondos y fuertes, para poner la puente que es hecho de
maromas de rama a manera de las sogas que tienen las anorias para sacar agua con la rueda. Y estas después de hechas
son tan fuertes, que pueden pasar los cauaballos a rienda suelta, como si fuesen por la puente de Alcéntara, o de
Cordova. Tenia de largo esta puente quando yo la passé ciento y sesenta y seys passos” (Cieza de Leon, 1995: 253 [1553:
1° Pte., cap. 89]); Al igual que muchos otros puentes en los principales caminos de la sierra, el de Uranmarca era
reemplazado todos los afios. También debia reconstruirsele en épocas de conflicto regional, puesto que frecuentemente se
quemaban los puentes para estorbar los movimientos de las tropas (Sancho, 1898: 383-384 [1534: cap. 13]). Su reparacién
y reconstruccién era por lo general responsabilidad de las comunidades que vivian en las dreas vecinas (Bauer, 2013:

157).
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encomiendas en la zona, los chancas de Uranmarca fueron otorgados a Hernan Garcia
Carrillo™ y ratificado a este mismo encomendero por el pacificador La Gasca en 1547.

Cuadro N° 04

Los sefiores legendarios de Uranmarca's®

Duracion de
Nombre Posibles fechas Notas
mandato

Funda el pueblo de
Uranmarca el 22 de junio
de 1218, construye
80 afios 1218-1298 Muyumuyu, un tambo, el

puente sobre el rio

Inca Apu Curaca Cusi

Ccoyllur

Pampas y diversas otras

instalaciones.

Gobernd Uranmarca,
Ccori Ccoyllur 70 afios 1298-1368 Uripa, Occbamba vy

Cayara.

Goberné Uranmarca,

Inca Condor Ccoyllur 78 afios 1368-1446 Uripa, Ocobamba, Cayara

y Cascabamaba.

Goberné Uranmarca,

Apu Inca Mascapaycha 80 afios 1446-1526 Uripa, Ocobamba, Cayara

y Cascabamaba.

Registra el Acta de
Inca Cusipacha 32 afios 1426-1538 Uranmarca, 22 de junio de
1558.

Fuente: Bauer, 2013:169.

155 Incluso cuando el pacificador La Gasca aplica en 1548 el sistema de los repartimientos en reemplazo de las
encomiendas, los chancas de Uranmarca mantienen su importancia y superioridad dentro de dicho repartimiento. Pero a
partir de 1561 se puede observar un descenso demografico dentro de dicho repartimiento, disminuyendo su renta tributaria
hasta 600 pesos mostrindonos una decadencia, que obedece principalmente a dos factores: primero, la mala
administracidn de su encomendero Hernan Garcia Carrillo que por ese afio residia en Espafia, y segundo, al faccionalismo
interno que existia entre el pueblo chanca de Uranmarca y el mitma de Cayara (Concha-Villafuerte, 2013).

1% g presente cuadro esta elaborado a partir del documento conocido como el Acta de Uranmarca (Ley de Uranmarca)
que constan de dos folios, ubicado en el Archivo Municipal de Uranmarca. Dicho documento fue identificado por primera
vez por el Dr. Rémulo Tello Valdivia hace varias décadas, y publicado por primera vez por Arturo Gutiérrez Velasco en
su obra denominada “Cronohistoria y patrimonio Chanka, Lima- 1999”. En el afio 2001, ¢l Acta de Uranmarca fue
transcrito por la Dra. Sabine Hyland y Carlos Socualaya quienes publicaron el documento en “Los Chankas.
Investigaciones arqueoldgicas en Andahuaylas (Apurtmac - Perit), Lima-2013”. Agradecemos a la Dra. Sabine Hyland
por facilitarnos la transcripcion del citado documento (Para [a transcripcidn completa del documento, ver anexo N° 07).
Este documento nos muestra el intento reiterado por parte de los caciques indigenas de la etnia de Uranmarca por
legitimarse como los verdaderos duefios de estas tierras (uranmarca, uchubamba, cayara y uripa), reclamando sus
supuestos derechos de poseer estas tierras desde tiempos milenarios, sustentindose bajo el criterio de pertenecer a una
ascendencia étnica-cacical vinculados a los chancas.
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En 1570, a raiz de la visita general del quinto virrey del Pert, Francisco de Toledo, se
organiza formalmente el sistema y se nombra visitadores para inspeccionar y controlar los
diferentes repartimientos de dicha zona; dichos visitadores tienen por facuitad ratificar o
cambiar a los encomenderos a cargo de {os repartimientos, es asi que cuando realizan la
visita de los antiguos repartimientos de Uranmarca y Uripa, estos se ven sometidos a una
nueva inspeccion por los visitadores toledanos en la que consta: “ef repartimiento de
Oripa (Uripa) en 1572 pertenecia en segunda vida en encomienda a Don Juan de Lezana,
como sucesor del capitéan Martin de Lezana, que lo recibié a su vez del pacificador de la
Gasca; sus tributarios eran 315 indios (de 18 a 50 afios de edad) con una tasa de 809,

entre pesos y especies; este ocupaba el 21 lugar de rendimiento (en toda la regién)”. '’

La herencia del repartimiento de Uripa entre la familia encomendera de los Lezama
permanece y su produccién no es nada despreciable. Pero lo que nos llama la atencién es
el repartimiento de Uranmarca que bajo la administraciéon del virrey Toledo pasa a ser
nombrado como “repartimientc de Cayara”, es decir, Toledo decide cambiar el nombre de
dicho repartimiento y la sede de su administracion, incluso despoja a su encomendero
encargado para que los indios de esta zona paguen fributo directo a la corona de su
majestad. Asi la visita realizada en 1572 se refiere:

“el repartimiento de Cayara fue puesto en propiedad en la Corona y Patrimonio Real
de Su Majestad por el virrey Francisco de Toledo para la cura y sustentfo de los
pobres y enfermos del hospital de Huamanga por el tiempo que fuese fa voluntad de
Su Majestad. Sus tributarios eran 580 indios (de 18 afios a 50 afios de edad) y su
tasa de 1,285 en pesos y en especies. Ocupando en el 19 lugar en rendimiento” (F.
de Toledo (1570) 1974: 265).

Esta modificacién causa un impacto directo en el poblado de Uranmarca que deviene en
un decaimiento socio-econémicq producto del descenso en el nivel de comercio de su
puente y que empeoré cuando dicho puente fue movido para la zona de Cayara y Uripa:
el tambo de Uranmarca que hoy esta en Uripa por la mudanza del puente y camino real"
(Hyland, 2002). Esto provocé que los “cuatro repartimientos” ya no tengan como pueblo
principal a Uranmarca, al menos dentro del aspecto sociopolitico y econémico, porque
dentro del aspecto religioso, Uranmarca se mantendra como cabeza de doctrina hasta
finales del S. XVI.

57 Francisco de Toledo (1570) 1974: 260; reproducido en Huertas 1998: 27.
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Fig. N° 05 - Repartimientos entregados por el virrey Toledo en la provincia de Andahuaylas {(1570)

Fuente: Elaboracién propia a partir de los documentos del ADC y del ASC.
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A partir de 1670, Uranmarca es desplazado como cabeza de repartimiento, cediendo su
posicién y economia principalmente al poblado de Cayara. Sin lugar a dudas, después de
las disposiciones del virrey Toledo es que existe una mayor concentraciéon poblacional
que deviene en una mayor produccién econémica dentro del repartimiento de Cayara,
pero ademas llama la atencion que el virrey Toledo destinara dicho répartimiento en
propiedad a la Corona Real de su Majestad, despojando de su encomienda a Hernan
Garcia Carrillo.

Dos son las razones que motivaron a Toledo a realizar dicha medida, el primero: se debe
a la diversidad étnica que este repartimiento concentra, causando incesantes conflictos
interétnicos que la encarnaron especialmente los poblados de Uranmarca y Cayara,
llegando incluso dichos pleitos a involucrar a su encomendero (Huertas, 1991; 2002),
segundo: fa produccién econdémica del repartimiento de Cayara no es nada despreciable
siendo el mas alto dentro de la jurisdiccion de los hurin chancas'®, y ocupa el segundo
lugar dentro de la provincia de Andahuaylas (Urrutia, 1988; véase cuadro N° 02). Estas
dos razones sopesaron en el virrey Toledo para que decida que dicho repartimiento pague
tributo directo a la Corona Real de su Majestad y que sus fondos fueran destinados al

hospital de naturales de Huamanga.

Pero esta accion desencadena una influencia mas directa y permanente del repartimiento
de Cayara con la ciudad de San Juan de la Frontera de Huamanga, incluso llegando a
contribuir poblacionalmente mediante mitayos y yanaconas en la conformacion de las dos
parroquias de indios mas antiguas de dicha ciudad Huamanguina, como son la parroquia
de Santa Ana y la parroquia de Santa Maria Magdalena.™®

138 Incluso el virrey Toledo tomando en cuenta la recomendacion del jurista Polo Ondegardo (1562) establecida en sus
“ordenanzas de las minas de Guamanga”, decide que los indios de los hurin chancas no vayan a la mita minera, acusando
que son mas provechosos en la produccion de maiz y granjeria:
[...] no conviene que se compelan para ir a las dichas minas indios que sean yungas ni de tierra muy caliente
para residir en ellas, porque aunque son sanas los dichos indios por ser el temple diferente reciben mucha
pesadumbre, y porque en la dicha provincia y jurisdiccion de Guamanga hay cuatro repartimientos de la
condicion suso dicha que son los de Ongoy que fueron de Garci Martinez de Castaneda, y los de Oripa
encomendados en el capitin Lezana, y los que estin encomendados en Lope de Barrientos, y los indios de
Cayaca (Cayara) que estin en cabeza de Su Majestad. Se ordena y manda que dichos indios no puedan ser
compelidos ... ] son indios de mucho maiz y serd para ellos granjeria provechosa... (Gonzalo Lamana, 2012:
212).
159 La relacién de indigenas que contribuiran en la conformacién y poblamiento de las dos parroquias huamanguinas es
extensa, y se halla documentada en el libro 07 del Archivo del Santuario de Cocharcas. Todos estos indigenas son de
origen mitimaes principalmente de los repartimientos de Cayara, Ongoy y Uripa, que debido a las ordenanzas del virrey
Toledo en 1571 fueron concentrados en las dos parroquias de Ja ciudad de San Juan de la Frontera. ASC. Libros de
cofradias: “Relacicn de cofrades sencillos inscritos en la cafradia de Cocharcas”, COD.L-B7, 1604-1686, ff. 01r-37v;
Huertas 1998: 21.
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De esta manera el poblado de Cayara muestra su realce e importancia dentro de la
parcialidad étnica de los hurin Chancas, imponiéndose ante el histérico poblado de
Uranmarca y llegando su influencia hasta la propia ciudad de Huamanga. Pero si bien es
cierto que el poblado de Uranmarca venia en franco decaimiento socio-econémico, ello no
significaba que dentro del aspecto religioso haya perdido el prestigio que ostentaba, a tal
punto de ser nombrado por los seculares como cabeza de doctrina eclesiastica, que
integraba bajo su jurisdiccion a los repartimientos de Uripa y Cayara.

Pero cabe preguntarse ¢Cuales fueron las diferencias étnicas entre estos dos
repartimientos? y ¢ qué vinculos establece el pablado de Cocharcas con los repartimientos
de Cayara y Uripa integrantes de la doctrina de Uranmarca?, o mejor ain jCémo el
pequefio poblado de Cocharcas se impone dentro de la doctrina de Uranmarca?. Son
estas interrogantes que en el siguiente acapite desarrollaremos.

il.1.2 La estructura social de la doctrina de Uranmarca.

La importancia econémica de la que gozaba el pueblo de Uranmarca para la segunda
mitad del siglo XVI, hizo que sea nombrado por los seculares como cabeza de doctrina de
indios'®. Dicha doctrina esta conformada por una diversidad étnica claramente delimitada,
por un lado se encuentran los descendientes de los Chancas, denominados como hurin
Chancas, que se hallan afincados en el pueblo de Uranmarca, y por otro se encuentran
los mitimaes o advenedizos trasplantados por los incas, que producto de las reducciones
de indios se vieron concentrados en cuatro poblados que son: Cayara, Uripa, Uchubamba
y Cocharcas, estos cuatro pueblos muestran una diversidad étnica importante y entablan
una clara oposicién con el poblado Chanca de Uranmarca por la supremacia étnica-

cacical dentro de dicha doctrina.

La estructura de cada pueblo reducido dentro de la doctrina de Uranmarca muestra su
complejidad social y diversidad étnica, asi tenemos por ejemplo que el poblado de Cayara
concentra mas de cinco ayllus, todos mitimaes y de una procedencia mas que variada, en
la que sobresalen los ayllus de los Caxamarcas, Huamachucos y Chachapoyas (ASC.

1801 2 documentacion colonial de la doctrina de Cocharcas de finales del siglo XVI, a través de sus libros de cofradia, nos

muestran claramente que el poblado de Uranmarca era cabeza de doctrina dentro de los cinco pueblos principales de la
zona que la conformaban Cayara, Uripa, Cocharcas, Uchubamba y Uranmarca, estableciéndose el cura-doctrinero
Francisco de Aguilar Villacastin en el pueblo chanca de Uranmarca, ejemplificandose en el anto ordenado por el visitador
Lic. Gaspar Rivera de Acufla: “...en 12 dias del mes de agosto del dicho afio de 1604 el dicho visitador y juez eclesidstico
mando se notifigue al padre Francisco de Aguilar Villacastin cura de la doctrina de Uranmarca” (ASC. Libro de
Cofradias, Leg. 7, COD.L-B7, 1604, {. 3r).
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Libro de Cofradias, Leg. 02, 1691, COD.L-B2, ff. 56v-60r.; ASC. Libro de Cofradia, Leg.
04, 1594, COD.L-B4, ff. 23v-26r), todos del norte del pais, que obedecen a diferentes
etapas de ocupacion étnica en la zona," siendo el poblado con mayor concentracién de
ayllus y de una heterogeneidad étnica Unica dentro de la doctrina de Uranmarca. En
menor medida el poblado de Uripa concentra una poblacion indigena de dos origenes
diferenciados, por un lado los callamarcas, ayllu originario de la zona y vecinos histéricos
de los Chancas de Uranmarca, y por otro, los mitimaes trasplantados a la zona. Por ultimo
la reduccién del poblado de Cocharcas, obedece a una concentracién poblacional
eminentemente de mitimaes en donde se hallan los ayllus: Pusas, Chaupis, Piros,
Caxamarcas y Huamachucos (ASC. Libro de Cofradia, “Hacienda de Ayaocro”, Leg. 17,
COD.L-B17, ff. 23v-36r).

CUADRO N° 05
Reduccidon de los ayllus dentro de la doctrina de Uranmarca S. XVI

Cayau Caxamarca
Collana Caxamarca ASC. Libros de Cofradias: “Cofradia del
Aylio U(V)ampo Santfisimo Sacramento”, COD.L-B10, 1621-
Aylio Chachapoya 1761, ff. 8r-15v; ASC. Libros de Cofradias:
Avyilo Allanca Chachapoya CAYARA “Cofradia del Nifio Jestis del pueblo de
Ayllo Collana Chachapoya Cayara” COD.L-B2, 1591-1768, ff. 21r-36v;
Ayllo Huamanchucu “Cofradia de Nuestra Sefiora del Rosario del
Alllo Guaillas-( huayllas) pueblo de Cayara”, COD.L-B4, 1594-1768,
Ayllo Pampamarca f. 08r-12v.
Ayllo Aiaocto
Ayllu Caliamarca URIPA
Ayllu Piros
Ayltu Chaupis ASC. Libros de Cofradias: “Cofradia de
Ayllu Pusas Nuestra Seiiora de Cocharcas”, COD.L-BS5,
Ayllu Huamachuco COCHARCAS 1604-1686, ff. 28r-46v, “Hacienda de
Ayllu Caxamarca Ayaocro”, COD.L-B17, ff. 23v-36r.
Avyllu Huampo
ASC. Libros de Cofradias: “Cofradia del
Ayllu Collana Patréen  San  Martin  del pueblo de
Ayllu Isma UCHUBAMBA Uchubamba”, COD.L-B9, 1610-1779, ff. 04r-
07v.
ASC. Libros de Cofradias: “Cofradia del
Ayliu Mollepampa URANMARCA Apéstol  Santiagp  de  Mollepampa-
Uranmarca”, COD.L-B3, 1593-1757, f, 23v.

161 1 2 jmplantacién de mitimaes en la zona obedece primordialmente a dos etapas, la primera a la ocupacion inca en la
zona y con ellos llegaron los ayllus Caxamarcas y Huamachucos. La segunda ocupacion llegard con la intervencion
hispana en la zona, donde los ayllus Chachapoyas se estableceran como premio a su colaboracion y posibles alianzas con
los conquistadores, estos ayllus Chachapoyas también ocuparin diversos territorios en la regién de Huamanga, como en la
propia ciudad San Juan de la Frontera de Huamanga. (Huertas 1998:19).
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Es evidente que existe una influencia del poblado de Cayara sobre el de Cocharcas por la
presencia de mitimaes asentada en la zona, especialmente por el ayllu Huamachuco que
se encuentra en ambos poblados reducidos. En definitiva a partir de la reorganizacién
hispana en la zona, especialmente por las disposiciones del virrey Toledo (1570), el
poblado reducido de Cocharcas es parie integrante, un anexo del repartimiento de

Cayara.

Asi Cayara, Cocharcas y parte de Uripa evidencian la ocupacion de un territorio por ayllus
mitimaes, manifestando notoriamente la diversidad étnica existente en un solo territorio
gue la administracién hispana, mediante las politicas regalistas del virrey Toledo
(reducciones y repartimientos), los volvid a re-organizar en centros poblados nucleados.
Ante tal coyuntura la lucha por la supremacia étnica era evidente, de la que las etnias
originarias de la provincia de Andahuaylas sacaron provecho conformado alianzas con ios
encomenderos espafioles y los curas-doctrineros'® ya que era infranqueable la rivalidad
histérica con los incas y los advenedizos mitimaes trasladados a su territorio.™®

El pueblo de Uranmarca no fue ajeno a estas alianzas, sobre todo a las eclesiasticas. Es
el padre Francisco de Aguilar Villacastin quien apoyd a que dicho pueblo se vuelva sede .
principal de estos repartimientos que integran [a jurisdiccion de los hurin Chancas,
llegando incluso a ser nombrado cabeza de doctrina, como aparece mencionado en los
documentos parroquiales, ejemplificandose en el auto ordenado por el visitador Lic.
Gaspar Rivera de Acufia: “...en 12 diaé del mes de agosto del dicho afio de 1604 el dicho
visitador y juez eclesiastico mando se notifique al padre Francisco de Aguilar Villacastin
cura de la doctrina de Uranmarca” (ASC. Libro de Cofradias, Leg. 7, COD.L-B7, 1604, f.
3r). De esta manera el pueblo de Uranmarca aunque economicamente fue decayendo

162 Un ejemplo concreto de las alianzas de los curacas principales con los curas doctrineros se dio con el curaca y
gobemador de indios de los hanansayas Don Ledn Apo Guasco, quién en su esfuerzo de proteger a su pueblo de los
incesantes maltratos que padecian sus congéneres a mano del padre Albadan (cura de la doctrina de Pampachiri), le
interpuso una denuncia oficial contra el sacerdote (Guaman Poma, 1980 [1613], v 1: 56). La respuesta del padre Albadan
fue inmediata, elevé a Don Alonso Sivi Paucar como nuevo curaca principal de los hanansayas, desplazando a Don Leén
Apo Guasco. Incluso se menciona que el padre Albadin en represalia del curaca Apo Guasco, elevé de manera
permanente a los hurinsayas por encima de los hanasaya para resto del periodo colonial en Andahuaylas (Hyland: capitulo
1V del manuscrito inédito; ADC. Notariales de Andahuaylas del siglo XVT).

163 1 as comunidades y grupos étnicos locales esperaban que la alianza con los europeos les sirviera para triunfar en sus
propias rivalidades autdctonas, el caso se ejemplifica de mejor manera con los chancas de Andahuaylas que fueron feroces
rivales de los incas desde siempre, y que emplearon el poderio europeo contra sus enemigos, por ejemplo cuando los
neoincas secuestraron a los guardianes chancas de los campos de coca de Mayomarca (entre Huanta y Andahuaylas), los
grupos étnicos de Huamanga amenazaron con apoderarse de aquellas ricas tierras imitrofes. Los Chancas resolvieron sus
dificultades al persuadir a su encomendero para que encabezara una expedicion a Mayomarca, que sirvié para
garantizarles el control sobre las tierras. De esta manera la colaboracion entre los caciques y encomenderos espaiioles,
pese a su carga de guerra, tributos y mano de obra, también tenia sus ventajas (Stern, 1993: 66-67).
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para finales del siglo XVI, dentro del fuero religioso mantuvo su supremacia chanca ante

la diversidad étnica local.

Esta confluencia o variabilidad étnica cre6 situaciones tensas y ocasionalmente conflictos
inter-étnicos importantes en la zona, principalmente con las etnias mas importantes de
dicha doctrina, que se encuentran dentro de los poblados de Uripa, Cayara, Uchubamba y
Cocharcas, que como vimos estos propios “pueblos nuevos” -conformados por las
reducciones de indios- cuentan con su propia variedad étnica interna, que obedece a
estructuras sociales poli-étnicas en su mayoria, complejizando el panorama socio-politico
y religioso dentro de la doctrina de Uranmarca, y que se valdran de nuevos mecanismos e
instituciones implantados por los hispanos como la cofradia y la imagen para buscar
beneficios sociopoliticos y religiosos e imponer su supremacia étnica-cacical dentro del
territorio que comparten y si es necesario, forjar alianzas con los curas-doctrineros para
justificar y legitimar su posicién e intereses.

i. De iméagenes y cofradias: Mecanismos y estrategias de las élites indigenas en la

doctrina de Cocharcas

En el afio de 1564 el rey de Espafia Felipe Il impone en sus reinos el Concilio de Trento,
desencadenando una de las influencias occidentales mas importantes de la historia sobre
las Américas, conocido como la influencia contrarreformista, que traia consigo postulados
como el fomento del culto sacramental, la importancia de devociones e imagenes como
vehiculos de salvacion, la practica de los sacramentos, el desarrollo de las penitencias
publicas, la fundacién. de obras pias, son todos postulados contrarreformistas que
encontraron un firme puntal en la institucién de la cofradia. De esta manera su herencia lo
encontraremos establecida en las tierras andinas en la coyuntura finisecular del siglo XVI
y que se mantendra a todo lo largo de la historia moderna.

Pero es precisamente que a partir de la proliferacion de una institucion religiosa como la
cofradia se abrird nuevas oportunidades y posibilidades para las élites indigenas. Las
cofradias llegan a difundirse en las ultimas décadas del siglo XV! en el Perud colonial, a
partir de las disposiciones heredadas de Trento como instrumento principalmente de
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conversion y mecanismo para combatir las idolatrias indigenas, poniendo de manifiesto la

influencia contrarreformista de la época'®.

Dos elementos aparentemente diferentes pero que se sustentan y van de la mano una
con la otra, que provienen precisamente de la influencia e impulso del Concilio Tridentino
y que tiene su aplicacién en el Pert colonial a partir del Segundo Concilio Limense (1567),
es la institucién de la cofradia y la imagen religiosa que la sustenta, dos verdaderas
armas utilizadas por los hispanos para combatir las idolatrias e incluso llegar a influir de
forma determinante en la conducta e interaccion social de las poblaciones indigenas'®.
No hay cofradia sin imagen, ambas estan estrechamente vinculadas, la difusion de una de
ellas genera la proliferacion de la otra, la institucién de la cofradia vela por el buen cuito y
cuidado de las imagenes; pero son precisamente que estos preceptos se pondran en
discusién y sumamente criticados cuando las poblaciones indigenas comiencen a
reproducirlos sin intermediacion de los espafioles.

En este sentido cabe preguntarse jhasta qué punto las poblaciones indigenas se integran
casi de manera voluntaria -a las cofradias y adoptan con cierta facilidad a las imagenes,
dadas las fuerzas hegemonicas de la colonizacion y la conversion religiosa forzada?. Aqui
es de considerar que toda transformacion social y conversién religiosa no se produce
espontaneamente; un peligro, una agresién o una crisis de angustia generalizada que
deviene normalmente en una crisis social, lleva a limites insospechados y a tomar

decisiones dificiles a las poblaciones indigenas.

Es asi que los espafioles y los indios adoptaron las cofradias, por causas y objetivos
diferentes, ya que las razones de los espafioles eran econémicas y especialmente
profesionales (Rodriguez Mateos, 1995). En cambio las poblaciones indigenas debido a la
imposicién colonial de las reducciones, repartimientos, mitas y tributos, sumado a las
enfermedades epidémicas y movimientos “religiosos autdéctonos® como es para el caso de

1%y la crisis religiosa del taky

la region Huamanguina la manifestacién del “moro onkoy’
onkoy, devinieron en la mayor disminucién poblacional indigena como en Ila
desestructuracién social de sus instituciones tutelares, especialmente a nivel familiar y

religioso como es el ayllu. Encontrando las poblaciones indigenas en la imposicién de la

1641 a expansion misional por el territorio peruano, en buena parte posterior a los decretos tridentinos, estuvo acompafiada
frecuentemente por la fundacién de cofradias de forma pareja a la ereccién de nuevas iglesias en la naciente doctrina de
indios, tales hechos se dieron con gran dinamismo a partir de la llegada del arzobispo Toribio de Mogrovejo quien impone
firmemente la voluntad tridentina en su arzobispado (Coello la Rosa 2006).

165 Olinda Celestino y Albert Meyers, 1981; Varén Gabai, 1982; Rodrignez Mateos, 1995.

1% Curatola 1977.
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institucién de la cofradia un mecanismo y oportunidad para su subsistencia e integracion
en la nueva sociedad colonial que se forja para finales del siglo XVI.

De alguna manera las cofradias vinieron a lienar ese vacio, generado a partir de las
diferentes crisis socio-religiosas, producto de la propia implantacion del nuevo sistema
colonial. La aceptacién indigena de la cofradia significaba adoptar nuevas medidas y
estrategias que les permita superar las diferentes crisis coyunturales, como también, cae
por su propio peso- al adoptar dichas instituciones foraneas- sirvan como medios de
establecer alianzas a partir de vinculos de identidad entre parientes y vecinos de una
misma localidad, especiaimente establecidas por su afinidad étnica, y bajo esta cobertura
se protegia gran parte del pantedn andino como también los nuevos intereses étnicos
cacicales que iban surgiendo, y que no necesariamente tendrian que ser religiosos.

ll.1 La conformacién del espacio religioso de la doctrina de Cocharcas

La reorganizacién del espacio social dentro de la provincia de Andahuaylas, significd
también la alteraciébn de los espacios y estructuras ideolégicos-religiosas de dicha
provincia. Ya desde 1570 el famoso extirpador de ldolatrias Cristobal de Albornoz visit6é
junto a Juan de Palomares'® las regiones de Parinacochas y Andahuaylas por orden
directa del virrey Toledo, cuando éste se encontraba de paso por la ciudad de
Huamanga.'® Dicha visita consistia en inspeccionar la situacion del clero, en particular la
de aquélios a cargo de doctrinas, asi como de evaluar los progresos de la evangelizacion

entre la poblacién indigena.

Por medio de su visita, Cristébal de Albornoz encuentra en la pravincia de Andahuaylas
dos huacas importantes a las que juzga de origen Chanca que son: Ascovilca y Ancovilca,
el primero era la huaca mayor de los de hanan chancas, que era una piedra a manera de
indio vestido y tenia templo en Andahuaylas, y el segundo era la huaca mayor de los hurin

167 1.a visita de 1573 hecha por Juan de Palomares a la provincia de Andahuaylas nos muestra los pleitos que se dieron
entre los encomenderos y los propios eclesiasticos. Asi Juan Arias Maldonado, heredero del repartimiento de Andahuaylas
“la grande” del capitan Diego Maldonado, tuvo mas de una desavenencia con el citado visitador por los excesivos cobros
de tributos a los indios como el maltrato que se les hacia a los mismos. AGN. 1568-1573 — Derecho Indigena, Leg. 3,
Cuaderno 17. Autos del visitador Juan de Palomares sequio de oficio en nombre y voz de la Justicia Real contra Juan
Arias Maldonado, vecino de la ciudad del Cuzco y heredero del Capitan Diego Maldonado.

168 Segiin Hernando Arjas y Cristébal de Molina, Toledo pidi6 al Cabildo que le recomendase dieciséis sacerdotes para el
oficio de visitadores eclesiasticos, y entre los seleccionados estuvo Albornoz, tocandole visitar los partidos de
Parinacochas y Andahuaylas la grande, en donde gracias a su “buena mafia, yndustria y zelo”, descubrid entre los
indigenas la “seta y apostasia del Taquiongo”, especialmente dentro de la provincia de Parinacochas. (Informacién de
servicios 1577, £. 6r; reproducido en Guibovich, 1990: 30).
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chancas, que también era una piedra, que traian consigo los indios donde quiera que
iban, y tenia su templo en Uranmarca.'®

Estas huacas delimitan claramente el espacio ideolégico ocupado por las etnias
asentadas dentro de la provincia de Andahuaylas, es interesante ver que el espacio
ocupado por los hurin Chancas, tenga a la etnia Uranmarca como la mas importante de la
zona y en donde se halla su huaca principal. Es de entender que los visitadores
eclesiasticos lo sabian porque hicieron de este pueblo cabeza de doctrina para la
segunda mitad del siglo XVI, ya que su influencia y supremacia étnica en esta parte de la
provincia de Andahuaylas se mostraba como punto de referencia y pueblo principal para
poner en marcha la evangelizacion de los indios de esta doctrina, y que ademds
Uranmarca dinamiza la zona a partir de la existencia de un camino prehispanico y un
puente (Cieza de Ledn (1954) 1985:10; Vasquez de Espinoza 1948: 431), reutilizado por
los hispanos para la articulacién y comunicacién con las provincias mas importantes de la
region como Vilcashuaman y la propia ciudad de San Juan de ia Frontera de Huamanga.

Sin embargo, en las dltimas décadas del siglo XVI la provincia de Andahuaylas deviene
en un decaimiento demogréfico y econdmico principalmente dentro del repartimiento de
Andahuaylas “la grande”, debilitando el poder y prestigio de ias etnias de ascendencia
Chanca. Esto permite que los mitimaes asentados en esta zona comiencen a ganar
terreno, no sélo en el plano sociopolitico sino dentro del religioso. Un ejemplo de ello es el
poblado de Cayara -que como vimos lineas arriba- concentra una diversidad étnica
impresionante y que producto de las politicas regalistas del virrey Toledo se ven
favorecidas, volviéndose en el poblado con mayor pobiaciéon y produccién econémica
dentro de la doctrina de Uranmarca, generando con ello que todos los curas-doctrineros
quieran establecerse y asentarse dentro de dicho pueblo, tal cual lo informa el libro 01 de
cofradia del Santuario de Cocharcas: “...en dicho pueblo de Cayara, que es el principal de

la doctrina y donde todos los curas solian tener su especial asistencia...” '

16 {hformacién de Servicios 1577; reproducido en Huertas, 1983:18.
170 ASC. Libro de Cofradia, “Ereccién, breves pontificios y constituciones de la cofradia de nuestra sefiora de Cocharcas™,
Leg. 01, COD.L-BL, f 11r.
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Dicha diversidad étnica existente dentro del espacio de los hurin Chancas genera también
una variedad ideolégica en la zona, asi como los Chancas de Uranmarca contaban con su
huaca principal denominada Ancovilca, el pueblo de Cayara -mitimaes por excelencia-
contaban con su propia huaca principal, que los padres jesuitas lo descubrieron a inicios
del siglo XVII, tal cual lo informa una de sus cartas annuas:

“Entre los mas alfos, junfo a Cayara, descuella el famoso monte llamado
Guamaco, coronado por fres empinadas cumbres, cenfro y refugio de la mas
nefanda idolatria, donde se adoraba al demonio con el nombre de Apumaguaco
[...] en este mismo sitio, fue donde un hechicero llamado Hernando y el cacique
don Francisco tenian sus entrevistas frecuentes con el mismo Apumaguaco.
Un dia les ordeno azotar y, después de azotado, quemar un santo Crucifijo; y
como no pudieron conseguirlo a pesar de sus diabélicas intenciones, les inspiro
que lo enterraran para que no quedara vestigio de todo lo fraguado. Lo hecho
N quedo oculto por algunos afios. Al fin, algo debi6 traslucirse pues llegé el caso
a oidos del Obispo de la Ditcesis el Istmo. Doctor Fr. Agustin Carvajal de la
orden de San Agustin, y mandando hacer las debidas inquisiciones, dio con el
lugar de tan horrendo sacrilegios. Mas, caso extrafio al desenterrarie,
aparecieron heridas frescas y ampollitas en el santo Crucifijo como si se

~ hubieran hecho en un cuerpo animado y en época no lejana. Este santo
Crucifijo fue mandado custodiar en la iglesia de Cayara y, mas tarde, el P.
Carvajal ordeno que lo trasladaran a fa ciudad de Ayacucho, entregandolo a los
padres de la Compafiia, en cuya iglesia se le ha venido dando esplendido

culto.””

La referencia de la carta annua nos muestra varios puntos a resaitar, primero: que el
poblado de Cayara muestra su propia estructura ideologica, distinta de la etnia oriunda de
Uranmarca. Segundo: si bien la referencia no muestra especificamente a qué etnia
pertenece la huaca “Apumaguaco”; llama la atencién la innegable capacidad de
convocacién que dicha huaca produce dentro del repartimiento y poblado mas
heterogéneo de la zona, agrupando ayllus de diverso origen étnico en un sélo referente
ideolégico. Tercero: las politicas de sustitucion y estrategias evangelizadoras de la orden

17! Carta Annua del Padre Torres, reproducida en Apuntes para la Historia de Ayacucho por el Obispo Doctor Fidel Olivas
Escudero. Afio 1924. p. 472.
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jesuita se ponen de manifiesto, pero sobre todo, se observa el interés de dicha orden por
misionar en la zona, enfocandose en el poblado de Cayara, mas no en el de Uranmarca.

Pero la pugna por la supremacia de estos dos pueblos (Cayara-Uranmarca), que son los
mas importantes dentro del espacio de los hurin Chancas, y el que dicho espacio fue
reorganizado en una doctrina eclesiastica, nos direcciona a preguntarnos ;Como es que
el poblado de Cocharcas se convierte en el pueblo principal de la zona y cabeza de
doctrina? y ;qué vinculos ideoldgico-religioso comparte Cocharcas con los dos pueblos
mas importantes de la zona?, aqui las fuentes nos invitan a analizar a la Compaiiia de
Jesus, principalmente el accionar del Padre Gregorio de Cisneros y la utilizacion de la
institucion de la cofradia.

Las primeras cofradias fundadas dentro de Ia doctrina de Uranmarca pertenecen a los dos
pueblos mas importantes de dicha doctrina, que pugnan por su supremacia. La rivalidad
histérica e infranqueable existente entre ambos pueblos a partir de su diversidad étnica se
ve manifestada también en una variedad ideoldgica que ambos pueblos poseen y que
encuentran respuestas a manera de mecanismos y estrategias en el nuevo contexto
colonial que se les impone. Es asi que la institucién de la cofradia aparece como una
verdadera arma para engranar y ocupar un espacio dentro del nuevo sistema colonial,
como también para imponer sus intereses particulares, étnicos, de prestigio social e
incluso ideoldgico entre sus pares.

Para 1591 se funda la primera cofradia dentro de la doctrina de Uranmarca, y son las
élites indigenas del poblado mitma de Cayara que fundan la cofradia del “Nifio Jesus”
bajo la égida de los jesuitas. Aqui cabe precisar la mision del padre Gregorio de Cisneros,
como predicador itinerante dedicandose exclusivamente a la evangelizacion de los indios.
Este padre jesuita que en 1584 fue destacado al Cusco, donde pasé toda su vida y en
donde todos los afios realizaba misiones por dos o tres meses en los actuales
departamentos del Cusco, Apurimac, Ayacucho y Puno, fundé mas de 100 cofradias por
todos los territorios que recorri6 (Antonio de Vega, [1601] 1948: 88-126). Y es
precisamente que en una de sus misiones por la region de Apurimac, se interesa por la
doctrina de Uranmarca, especialmente por el pueblo y repartimiento de Cayara, siendo
uno de los primeros jesuitas que se aventurd por estos territorios, fundando la mayoria de
las cofradias mas antiguas de dicha doctrina, asi tenemos que las cofradias del Nifio
Jesus (1591), de Nuestra Sra. del Rosario (1594) y del Apostol San Pedro (1595), se
fundan en el lapso de cinco afios y dentro de un mismo pueblo que es el de Cayara (ASC.
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Libro de Cofradias: “Fundacion de la cofradia del Nifio Jesis del pueblo de Cayara”,
COD.L-B2, 1591-1768, ff. 06r-08v; "Fundacion de la cofradia del Rosario del pueblo de
Cayara’, Leg. 04, COD.L-B4, ff. 11r-27v, “Fundacion de la cofradia del Ap6stol San Pedro
de Cayara”, COD.L-B5, 1595-1761, ff. 02r-05v).

Pronto los indigenas advirtieron que tener una cofradia dentro de su pueblo genera
réditos econémicos y beneficios directos para quienes lo conforman, asi por ejemplo los
cantores, mayordomos principales y hasta los propios *fiscales de indios” estaban
exceptos del pago de tributo y de acudir a las mitas mineras de la época, por su servicio y
actividad eminentemente religiosa que los curas-doctrineros consideraban necesarias
para realizar sus actividades (Guibovich, 1990: 31). En este sentido el poblado de
Uranmarca no tardara en fundar su cofradia bajo la advocacion del Apdstol Santiago
(1593); es interesante observar que por los mismos afos que el padre jesuita Gregorio de
Cisneros fundaba las cofradias en Cayara, nunca se interesd por acercarse al poblado
vecino de Uranmarca, haciéndolo los diocesanos que fundan dicha cofradia a través del
cura principal de la zona, el padre Francisco de Aguilar Villacastin (ASC. Libro de
Cofradias: “Fundacién de la cofradia del Apostol Santiago de Mollepampa-Uranmarca’,
COD.L-B3, 1593-1757, ff, 1r-05v;).

Lo cierto es que la lectura de las fuentes nos lleva a pensar que los seculares toman
posesion del pueblo principal de la zona, que en un inicio era Uranmarca, por su
ascendencia oriunda vinculada a los Chancas, pero sobre todo porque en este pobiado se
encontraba la huaca principal de fa zona denominada Ancovilca, y es mediante este
hecho que los diocesanos logran aplicar sus burdas politicas de sustitucion,
aprovechando el “espacio sagrado” apropiado (Juan Ossio, 2013: comunicacién
personal). En cambio los jesuitas después de realizar una “triangulacién especial de la
zona” a través de sus diferentes misiones,'’? evidenciaron que el poblado de Uranmarca
para fines del siglo XVI se encontraba en franco decaimiento socioeconémico e
ideologico, y hallan en la poblacibn mitma de Cayara un dinamismo socioecondmico
importante por encima de las demas poblaciones locales. Sin embargo dichas
poblaciones mitimaes no lograban ser reconocidas del todo como verdaderos
gobernantes de estas tierras y que bajo la denominacion/calificacién de advenedizos e

172 para finales del siglo XVI y comienzos del siglo XVII “fueron los Jesuitas, los que triangularon el espacio de la vieja
provincia de Vilcas que incluye: Cocharcas, Angaras, Huambalpa y Pacaicasa, que fileron constantemente visitados por

los jesuitas” (Huertas 1983: 38).
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invasores no gozaban del verdadero reconocimiento social e ideolégico de sus pares,
dentro del espacio-territorio de los hurin Chancas.

Pese a la colaboracion de los jesuitas, y al dinamismo socioeconémico que fue ganando
el poblado de Cayara, no logra imponerse dentro de la doctrina de Uranmarca; es un
pequerio poblado anexo al repartimiento de Cayara que lograra imponerse de manera
inesperada dentro del espacio de los hurin Chancas, este poblado se llama Cocharcas.

Cocharcas es una reduccion de indios a finales del siglo XVI, integrante del repartimiento
de Cayara, ambos pueblos estan estrechamente vinculados dentro del aspecto social, ya
gue la estructura social de estos dos pueblos reducidos, comparten la integracién de la
mayoria de ayllus mitimaes asentados en la zona.

Dentro del aspecto ideolégico Cocharcas evidencia la ocupacién de un espacio sacro que
las fuentes arqueoldgicas muestran. Alla por la mitad del siglo XX Lizardo Guillén
comprobd la existencia de estructuras arqueoldgicas dentro y fuera del actual poblado de
Cocharcas, a las que juzga de ocupacion Chanca, y que varias de estas estructuras
fueron de uso ceremonial o religioso (Guillén, 1946: 23). Con la ocupacién hispana y a
partir de la persecucion anti-idolatrica en la zona, se pudo comprobar la existencia de una
huaca que las poblaciones mitimaes asentadas en la zona rendian culto: “no se dude que
antes los habitantes de Cocharcas eran iddlatras; pues que, en el lugar donde adoraban
al enemigo, esté el altar mayor de este magnifico templo. Alli donde arrecia el viento
impuro de la maldad y la corrupcion, coloco el baluarte antidotario, para la salvacién de Ja
humanidad que pulula en el universo”'” Es evidente que los aylius que ocuparon dicho
espacio contaban con su propia huaca local y que de alguna manera estaba vincuiada al
agua yaku y la luna quilla (Garcia Miranda, 1998: 71), estos vinculos no eran gratuitos ya
que en el pueblo de Cocharcas para el siglo XV| existia una laguna que ocupaba gran
parte de dicho poblado, y de ahi proviene su nombre jocha-jharka, que quiere decir
laguna-amparo o atajo (Navarro del Aguila, 1939: 31; 6p. cit. 1982: 32).

A finales del siglo XVI es evidente la diversidad no sélo social sino ideolégica existente
dentro del espacio conformado de la doctrina de Uranmarca, en donde las poblaciones
mitimaes tienen gran injerencia y preponderancia, destacan dos huacas mitma y una

173 Manuel Gamboa Antesana, distinguido catélico de la provincia de Andahuaylas, escribié una pequefia resefta historica
del poblado de Cocharcas y de la Virgen, basado en los documentos y legajos del propio Santuario, que hoy muchos de
los manuscritos se hallan desaparecidos. Esta resefia historica serd reproducida en la publicacion del Obispo de Ayacucho
Doctor Fidel Olivas Escudero en su libro “Flores de Santidad en el Ameno Jardin de la Iglesia de Guamanga” Ayacucho

1913.
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oriunda. Precisamente donde se hallan las principales huacas de la zona, es donde se
fundan las primeras cofradias de esta doctrina; no es casualidad que las cofradias del
Nifio Jesus, Ap6stol Santiago y San Pedro Apdstol tengan que ver con los dos pueblos
principales de la zona y que contraen una rivalidad étnica de antafio, creando espacios de
exclusion social e ideoldgicos, delimitando territorios principalmente por su ascendencia
social y grado de parentesco. En este sentido la institucién de la cofradia sélo vendria a
reforzar dicha situacién al menos en un inicio, ya que esta institucién foranea comenzara
a agrupar poblaciones indigenas por el caracter étnico de sus integrantes pero esto
tomara un nuevo rumbo y un impulso inusitado a partir de 1598.

1598 significara para las poblaciones indigenas de Cocharcas y de la doctrina de
Uranmarca, una fecha definitiva, un verdadero punto de no retorno, pero es ante todo el
inicio de una larga ruta hacia el reconocimiento e insercién de dichas poblaciones
indigenas dentro del nuevo sistema colonial. En dicho afio se produce un acontecimiento
aparentemente convencional “la entronizacién de la imagen de Nuestra Sefiora de
Copacabana en el poblado de Cocharcas”, y con este hecho, Cocharcas marca un antes y
un después, en donde la institucion de la cofradia es el medio y mecanismo fundamental
para que este pequefio poblado mitma rompa el esquema de la exclusién para lograr
integrar poblaciones étnicas de diverso origen en un nuevo espacio de inclusién total,
dinamizando las relaciones sociales, econémicas, politicas y religiosas dentro de la

doctrina de Uranmarca y a nivel regional.

Lo concreto es que a partir de ia fundacién de la cofradia de Cocharcas en 1598 se logra
agrupar-incluir a las poblaciones étnicas de la entonces doctrina de Uranmarca, asi lo
muestra el acta de fundacién de dicha cofradia en donde firman todos los caciques
principales y esparioles de la doctrina con gran injerencia de la orden jesuita.

‘I...] procuro en la ciudad del Cuzco con toda la diligencia posible que se
fundase la cofradia de nuestra santa de la purificacién en su pueblo de
Cocharca; para cuyo efecto compro un libro, y en el hizo poner y asentar los
nombres asi del Padre Gregorio Cisneros de la Compafiia de Jesis; y del dicho
su cura; como de los esparioles residentes en la docftrina y como de los curacas
principales de los cinco pueblos de la doctrina; y hechas las constituciones por
su confesién, procuro con todas de veras; y pidié con afectbs muy grandes de
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devocién a su sefioria ilustrisima que se las confirmase que con benignidad las

confirmo” 1™

Asi Cocharcas comienza a concentrar el poder de las autoridades indigenas y espanolas,
a través del poder de convocacion de su imagen y cofradia, para 1609 por disposicion de
su santidad Paulo V, el obispado del Cusco se ve desmembrado en tres obispados,
conformando asi los nuevos obispados de Arequipa y Huamanga (Rodriguez, 1950, t. I
203). Esta nueva delimitacién religiosa de inicios del siglo XVII, le sirvi6 al poblado de
Cocharcas para acceder y ser nombrado cabeza de doctrina, desplazando al poblado de
Uranmarca, principaimente por la influencia y prestigio que su imagen y cofradia fue
ganando dentro del area local y regional.’’® Asi, cuando el obispo Fray Agustin de
Carbajal toma posesién del nuevo obispado de Huamanga en 1614, el poblado de
Cocharcas consagra legalmente su ascensién al poder y control de los cinco pueblos
principales de la zona, que conforman ahora su doctrina 0 parroquia de indios, manejado

desde Cocharcas.

CUADRO N° 06
RELACION DE LAS COFRADIAS FUNDADAS DENTRO DE LA DOCTRINA DE COCHARCAS (1591-1636)

PUEBLOSDE | NOMBREDELA FECHADE | ANODE ' : .
LADOCTRINA | COFRADIA_ | CELEBRACION | FUNDACION FUNDADOR(ES) DE LA COFRADIA
Don Martin Valli curaca principal, Joan
: Puyqui, El padre Francisco de Aguilar cura
Coffadla c}el 1° de Enero 1591 y beneficiado, El padre Gregorio de
Nifio Jestis . . p
Cisneros de la Compafifa de Jesiis, Don
Pedro Naucayalli
Don Diego Naucayalli Don Juan Pizarro
Cofradia de ler domingo cacique principal, El padre Francisco de
Nuestra Sra. del del mes de 1594 Aguilar Villacastin cura propietario de la
Rosario octubre doctrina, El padre Gregorio de Cisneros de
la Compaiifa de Jestis
CAYARA
Cofradfa del 19 1595 Padre Francisco de Aguilar Villacastin,
Apéstol San ¢ Pedro Huancapoma, Goncalo Varaguill,
Pedro Martin Chucohuaman
Maestro Fernando de Fonseca (cura
Cofradfa de los propietario de la doctrina)
esclavos del Celebracion del 1620 Don Diego Naucayalli (Gobernador de
Santisimo Corpus Christi indios); Don Thomas Mariera; Don
Sacramento Jupicarro; Don Martin Condorguaman; Don
Diego Pillao

174 ASC. Libro de Cofradia, “Ereccién, breves pontificios y constituciones de la cofradia de nuestra sefiora de Cocharcas”,

Leg. 01, COD.L-B], f 11r.
175 ASC. Libro de Cofradia, “Cofradia de nuestra sefiora de Cocharcas”, Leg. 07, COD.L-B7, fI. 111- 56v.
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Padre Francisco de Aguilar Villacastin,

Cofradia . .
URANMARCA Apé(;g)l%an(iiﬂgo 25 dejulio 1593 Joan Martin de Gamboa, Diego Talaverano
(MOLLEPAMPA) (Mollepampa) e.l mozo”, D_on Thomas F}uam?nr_xcra, Don
Diego Cumpilas, Anton Pisan Viguil
Padre Francisco de Aguilar Villacastin,
Gregorio de Cisneros, Don
Cofradia Nuestra F Cucamozatoigmada, Don Juan Tito,Juan
undado el 02 . ;
Sra.de de febrero y Giraldo Comas Puma, Juan Martin de
COCHARCAS Cocharcas con cambiado al 8 1598 Lezana, Andrés de Zamora, Don Tomas
advocacion de de setiembre carvascuri, Don miguel taycuri, Luis de
Copacabana Silvera, Don Pablo Carguahuatay, Juan
{1598-1635) Giraldo Camaspoma, Don Pedro Gabriel
Marquez, Don domingo Yanchaco
Cofradia del Fines de oct.- Don Juan Chana, Hernando Yari, Hernando
Patrén San quincena de 1610 Songo, Martfn Chumbi, Martin Yurico y
UCHUBAMBA Martin nov. Francisco Tacuchi.
Cofradfa de
Nuestra Sefiora &7 1635 &7
de Loreto
Cofradia
URIPA Santisimo 5 de julio &? &7
Sacramento

Fuente: ASC. Libros de Cofradias: “Ereccidn, breves pontificios y constituciones de la cofradfa de nuestra
sefiora de Cocharcas”, COD.L-B1, 1583-1735, ff. 01r-05v; “Cofradfa del Nifio Jesus del pueblo de Cayara”,
COD.L-B2, 1591-1768, ff. 06r-08v; “Cofradia del Apdstol Santiago de Mollepampa-Uranmarca”, COD.L-
B3, 1593-1757, ff, 1r-05v; “Cofradfa de Nuestra Serfiora del Rosario del pueblo de Cayara”, COD.L-B4,
1594-1768, ff. 02r-04v; “Cofradia del Apdstol San Pedro de Cayara”, COD.L-B5, 1595-1761, ff. 02r-05v;
“Cofradfas del Patrén San Martin y de Nuestra Sefiora de Loreto”, COD.L-B6, 1602-1855, ff. 20r-25r;
“Cofradia del Patrén San Martin del pueblo de Uchubamba”, COD.L-B9, 1610-1779, ff. 01r-04v; “Relacidn
de difuntosy la conformacién de la hermandad y cofradfa de esclavos del santisimo sacramento de

los cinco pueblos”, COD.L-B10, 1621-1761, ff. 37r-48v.
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Grabado de la Imagen de Cocharcas. Autor: Anénimo, siglo XVIll. Fuente: Agradecemos
al Padre Juan Damiano de la diécesis de Abancay por facilitarnos la fotografia.



-113-

CAPRITULO: it
DE COPACABARA A COCHARCAS:

LA ELABORACION DEL PROYECTO JESUITA E INDIGENA

“‘El Aflo de 1583 entro la imagen de nuestra
santa de Copacavena en el dicho pueblo de
Copacavana siendo cura el Bachiller Francisco
Montoro y corregidor Don Jerénimo Marafion.

Y el afio de 1598 se frajo la de este santuario de
Cocharcas que soles pasaron quince afios de la
una entrada en Copacavana a la otra entrada de
esta santa en Cocharca hecha por el mismo que
hizo la inicial que se llamo Don Francisco Tito

176

Yupanqui...

El faccionalismo interno entre la diversidad étnica existente dentro de la doctrina de
Uranmarca, no basta para explicar la supremacia inesperada que el poblado de
Cocharcas adquiridé deniro de dicha doctrina (ver capitulo 1), sino como evidenciamos,
s6lo cred las condiciones para buscar nuevas posibilidades a manera de mecanismos y

estrategias para imponerse entre sus paras.

A finales del siglo XVl las poblaciones indigenas sentiran con mayor fuerza la
implantacién del nuevo sistema colonial (el Concilio de Trento, las politicas regalistas del
virrey Toledo y el Tercer Concilio Limense), dichas estructuras se institucionalizan y

I, enérgica e impositiva que devendra en una de las

construyen la ortodoxia colonia
mayores crisis en la historia de las poblaciones indigenas. De esta manera dichas

poblaciones comprenderan que lo que esta en juego ya no es sblo imponerse entre sus

176 ASC. Libro de Cofradfa, “Ereccion, breves pontificios y constituciones de la Cofradia de nuestra sefiora de
Cocharcas”, Leg. 01, COD. L-Bl, £. 12r.

177 La ortodoxia colonial no hace otra cosa que establecer el pensamiento contrarreformista planteado en Europa a través
del Concilio de Trento (1564), éste llega a América con una fuerza impositiva claramente evidenciada que las encarnan
especialmente dos actores sociales que son: la Compafiia de Jesis a través de su méximo representante el padre José de
Acosta, esto por el lado religioso y por el lado politico el virrey Toledo, estableciendo lo que manda la Junta Magna
ordenado por el rey Felipe II. Ver capitulo I: la construccion de la ortodoxia colonial a través de la imagen.
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pares (mediante mecanismos o esirategias puntuales que les permitan la tan ansiada
supremacia étnica local), sino el de huscar integrarse verdaderamente a la geografia
oficial del cristianismo y de &sta manera ser reconocidos plenamente en sus derechos

ante [os espaiioles.

Esta aspiracion pone a las poblaciones indigenas ante la necesidad de buscar nuevas
respuestas y objetivos de largo alcance, y es precisamente que la construccién histérico-
cultural de la imagen de Copacabana, se convierte en un punto clave para la aspiracion
de las poblaciones indigenas, yva que dicha imagen produce un anfes y un después en la
reproduccién de imagenes religiosas y reliquias en el Perl colonial (Estenssoro, 2003).
Este abre las puertas a una nusva era en favor de [as poblaciones naturales, al sembrar la
posibilidad de vinculos mas directos e individuales con la divinidad (Estenssoro, 2003;
Valenzuela, 2006).

La imagen de Copacabang y sus milagros, nos muesiran el inicio de la utilizacién y
manipulacién de una nueva ‘arma’ en favor de las poblaciones indigenas, que buscaban
ser incorporadas al catolicismo y de esta manera ser reconocidos como verdaderos
cristianos integrantes de esta nueva sociedad colonial que se forjaba. Es asi que
nuevamente — en el mismo sertido de los ‘milagros de conquista— los problemas sociales
(étnicos) y politicos coyunturales buscan respuestas y soluciones, encontrandolos en el

aspecto religioso.'®

Pero las consecuencias de estos hechos, levantaré el debate sobre la autenticidad de los
milagros que estas imagenes prodigan -especialmente aquellas imdgenes fabricadas por
manos indias'®- y una codiciada lucha por suposesién, sembrando la discordia hasta
disolver la alianza aparentemente tan firme enfre la compafiia de Jesis y Ia Iglesia

secular (Coello la Rosa, 2008).

I Cierta produccién historiografica contemporinea en el Perd, influenciadas por la escuela francesa, habla de la
conquista; mejor dicho la reconquista en términos del milagro. De esta manera milagro y conquista parecen indicar un
nuevo camino a la interpretacin de las coyunturas excepcionales que favorccicron a los conquistadores como signo de
que Dios les favorece, y que muchas veces se dio con una infervencion divina directa, como los milagros del cerco del
Cusco (1536). Para tales circunstancias extraordinarias la produccion historiografica {rancesa propone un nuevo esfuerzo
de exégesis a estos sucesos calificades de providencialisias, llegando a observar que la produccion literario-cronistica de
finales del siglo XV1 y XVII elaboran una construccidn argumentativa, retdrica-discursiva sobre los milagros, del que se
valdra ¢l aparato politico y juridico colonial para justificar y legitimar la conquista. Demostrando de esta manera que
dichos milagros son de conquista, ¥ que solo alcanzan su explicacidn y uso a posteriori. (Duviols: 1977; Estenssoro:
2003; Franco: 2010).

175 No debemos olvidar que la imagen de Copacabana fue hecha por mano india, que hasta entonces todo lo que vendria
de las poblaciones indigenas era considerado cismatico, hersjia o idolatria, por menos decirlo caerfa bajo sospecha.
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En el presente capitulo ponemos de manifiesto que el origen de la imagen de
Copacabana no es disimil al origen de la imagen de Cocharcas, no sbélo porque ambas
imagenes sean elaboradas por el mismo escultor indigena (Francisco Tito Yupamqui),
sino porque ambas iméagenes son producto de un determinado contexto que crea una
determinada necesidad- en primera instancia el de la supremacia étnica local o regional-
para luego pasar a perseguir objetivos mayores, huscer el reconocimienta plena de sus
derechos por estas tierras y en muchos casos el jprestigio social y religioso con el que
cierta parte de las élites indigenas venian precedidas antes de la conquista o como en
muchos casos, si era necesario, forj‘arse uno nuevo aprovechando la coyuntura. Pero
sobre todo el problema de fondo sigue pendients, 1a aspiracidon mayor que las poblaciones
indigenas persiguen, es poder integrarse y desenvolverse con plenos derechos dentro del
nuevo sistema colonial impuesto, ya no sélo en relacién a sus pares sino con los propios

espafioles'®.

Para lograr dichos objstives, las é&lites indigenas se dieron cuenta que no podian hacerlo
solos, necesitaban apoyo y un respaldo legal & institucional dentro de este nuevo sistema;
es aqui que los jesuitas coincidirdn con las élites indigenas y buscaran articular un nuevo
proyecto evangelizador para inicios de!l siglo XVil. Los jesuitas y las élites indigenas de
Cocharcas confarmaran una poderosa glianza para perseguir objetivos aparentemente
similares pero que €n el fondo son distintos; ambos aclores sociales construirdn
cuidadosamente un proyecto que trascenderéd fronteras y que sus consecuencias
escapara de sus manos, tal proyecto se llema Nuestra Sefiora de Cacharcas.

180 Este objetivo mayor o “supremo” que las poblaciones indigenas persiguen ¢s la igualdad de derechos entre indios y
espafioles, consagrando con ello su asimilacién total al nucvo sistema, para Juan Carlos Estenssoro, simple y llanamente
era imposible que se dicra en el contexto colonial porque la aculturacion total de los indios era imposible en la préactica, la
asimilacién era impensable dada sus implicancias en el plano politico. Las fronteras culturales indio-espafiol que
mantenian la alteridad (definida por el poder en términos de categorias juridicas, sociales y econdmicas) debian no sélo
preservarse sino hacerse atin més rigidas, csenciales, infranqueables por mis acercamicuto que se hubiese llevado a cabo:
sin indios, el sistetna colonial no podria reproducirse (Estenssoro 2003). Pero es precisamente que de esta alteridad se crea
una dindmica de justificacién ideoldgica, ya que toda scpamcidn, distanciamiento genera su propia dinimica de
justificasion con un renovado impulso integrador que relanza un nuevo proyccto evangelizador. Pero los recorridos reales
que dibujan son siempre estocdsticos, erraticos, porque sus resaltados sonimpredecibles; y es aqui que la nueva identidad
indiana-cristina aparccerd como conseeucancia inevitable de esta alteridad 'y que fodo este proceso se gjemplifica de
manera 0nica con la imagen religiosa tridimensional.
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. ORIGEN DEL PROYECTO: LA APROPIACION DE LA IMAGEN DE
COPACABANA:

18t diversos integrantes de dicha

Desde la llegada de la orden ignaciana al Pert (1568)
orden estuvieron envueltos, por menoes decirlo, en conflictos internos y externos, que puso
en duda hasta la propia formacién educativa de los jesuitas para las misiones en
América.’®? Asi los ejemplos més representativos de estos curas denominados como
discolos desde su llegada al Pert hasta entrado en el siglo XVII son los padres Luis
Lépez, Luis Fuentes, Blas Valera, Gonzalo Ruiz, Martinez, J. Font, Gerénimo Pallas, por

mencionar algunos'®,

Las desobediencias que devinieron en censuras a estos curas, pasan por diferentes
factores pero especialmente se centran en dos, primero elaboran un criticismo a los

"184 v segundo, cae por su propio pese ya que es la influencia

“justos titulos de conquista
del primero; existe una clara preocupacién o friccidrn interna -dentro de la propia orden
jesuita- por el accionar que ésta deberia tomar en América. De esta manera estas
desobediencias canalizadas en criticismos por cuestiones normativas o de forma y otros
por cuestiones politicas o de fondo, marcan la dificil trayectoria que recorrid la Compaifiia

de Jesus an la coyuntura finisecular del S. XVI.

Es precisamente que este desobediencia de estos padres discolos de la orden jesuita,
preocuparon y de sobre manera a José de Acosta v al virrey Toledo en la construccién de
la ortodoxia colonial sustentada en las imposiciones de Trento (1564) y que se
establecian en el Per( a partir del Tercer Concilio Limsense (1583), esta imposicion
generaba dentro de dicha orden que surgieran, por un lado, detractores de esta férrea
imposicioén doctrinal en la propia estructura interna de la orden ignaciana que estos curas
discolos la encabezaban, y gue se supone eran los jesuitas los mas férreos seguidores de
los preceptos tridentinos, y por olro, producto de la imagen y el milagro irrumpe en escena

181 Segtin Armando Nieto Vélez, por disposicién del rey Felipe Il mediante real cedula del 3 de marzo de 1566 se decreta
que es deseo del monarca que vayan jesuitas a Hispanoamérica, incluso el propio Felipe U sc ofrece a costear los gastos
que fueran necesarios. Asi la Compaiiia de Jestis llcga al Perdi ¢l 28 de marzo de 1568, desembarcando en el puerto del
Callao. Y ¢l primero de abril del mismo afio hicicron su entrada en la cindad de los Reyes (Lima), alojandose en el
convento dominicano (Nieto Vélez 2007:931-932). Cabe destacar que dentro de la primera comitiva jesuita que llega al
Pertl se encuentra ¢l padre Luis Lopez, al que el historiador Fernando Armas considera como el jesuita mas parlanchin,
lenguaraz y discolo que llegé al Pern, principalmente por su franco enfrentamiento con el virrey Francisco de Toledo
(Armas Asinl1999(b): 573-609).

182 Al respecto, ¢l historiador Antonio Acosta apunta que uno de los primeros jesuitas en denunciar esta falta de
preparacion fue el napolitano Gerénimo Pallas (1594~1670). Esta fue una de las razones por las que el General Muzio
Vitelleschi (1615-1652), denepd la publicacién de su obra, Misidn a las Indias (CA. 1620) (Acosta, 2007: 37-72).

183 Sabine Hyland, 2004; Regalado de Hurtado, 1992: 148-203.

184 Armas Asin, 1999(b); Paulina Nunthauscr, 2004; 2007.
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la antitesis de la implantacion de la ortodoxia colonial como queriendo mantener cierta
continuidad de los preceptos alcanzados en la primera evangelizacion, juzgada y
anatemizada de pagana e idélatra por el propio Acosta y el citado virrey™, y que
nuevamente estos denominados curas discolos parecerian retomar.

En este sentido se plantea la interrogante ¢ Cudl es el nuevo proyecto evangelizador que
seguiran los jesuitas en la dificil coyuntura finisecular del S.XVI?, jlo establecido en
Trento y el Tercer Concilio Limense o lo que imponia la imagen de Copacabana a partir
de sus milagros?, ambos hechos se dieron coincidentemente en los mismos afios, todo
indica que lo surgido en el segundo hecho nace por abierta reaccidon al primero. Lo
concreto es que 1583 marca un nuevo rumhbo no sélo para las poblaciones indigenas sino
para la propia institucién de la orden religiosa jesuita como para el mismo clero secular.'®

Como evidencidramos el problema se forja a partir de lo confradictorio que actdan los
jesuitas en relacién a los canones que ellos misrmos ayudaron a establecer como el Tercer
Concilio Limense. En esta dicotomia o problema atavico nos ayudaran a ejemplificar los
hechos cuidadosamente construidos de las imagenes de Copacabana y Cocharcas. En
donde los intereses de los jesuitas y de las élites indigenas conjugarén de manera por

menos decirlo sospechose.
1.1 La imagen de Copacaligna v los acfores soefales:
I.1.1 La imagen de Copacabana.

El origen del célebre culto de Nuestra Ssfiora de Copacabana cuenta con un espacio
geogréafico que desde tiempos prehispanicos era considerado un punto neurdigico para la
religién andina, experimentando una permanente reconfiguracion simbdlica en sus
distintas etapas historicas.’ Asi tenemos por ejemplo que durante la época previa a la
expansion incaica el lago era el ceniro religioso de los sefiorios Collas (0o Aymara)
quienes desarrollaron en tomo a él su culto al Sal, a la luna y a la huaca como la Pefia
Sagrada en la isla Titicaca. Posteriormente con fa llegada de los incas se construyd el
Templo del Sol y el culto fue centrado g esta deidad. Asimismo también fue edificado el

185 B stenssoro, 2003.

186 Coello la Rosa, 2008(a): 51-76.

187 Histéricamente el pueblo lacustre de Copacabana ha estado vinculado a un espacio sacro o a una produccién numinosa,
que puede dividirse en tres ciclos narrativos: ¢l ciclo kolla, el incaico y el cristiano. Aunque estas narrativas puedan
asociarse con tres épocas culturales distintas y cronolégicamente secuenciales —la era preincaica, la incaica y la cristina -,
a menudo se fusionan anacrénicamente ¢n un texto. Pero lo que engrana a estos tres ciclos o épocas culturales son las
evidencias de sus narrativas existentes. Independientemente de cémo se haya originado la sacralidad. de un lugar, este sélo
conserva dicha sacralidad a través de la. conmemoracién de dichas narrativas (Salles Reese, 2008:13-12).
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adoratorio de la Luna sefialada como mujer o coya del Sol, en la isla homdnima o Isla
Coati (Costilla 2010: 38). Diversos investigadores afirman que otras huacas locales como
Copacati y Copacabana resulfaron desplazadas asi como {ambién subordinadas
simbdlicamente a la deidad solar (Véase; Bascanes 1998, Lujan Lépez 2002; Salles —
Reese 2008).

Respecto al lado social, los indigenas eran mitimass incaicos de naciones distintas,
quienes fueron entregados en encomienda a Garcia de Ledn y se vieron obligados a
trabajar en las minas de Carabaya y Potosi. Para el afio de 1567, la informacién proveida
por Garci Diez de San Miguel afirma la existencia de una colonia, de mitmas Lupacas que
vivian en Copacabana, cumpliende ciertas mitas estatales & las que no especificd; con las
reformas de Toledo en 1570 se produce una recrganizacién en la zona, ya para el afio de
1572, Copacabana se establece como puehlo de reduccion a partir de la visita de Pedro
Ortiz de Zarate, quien empadrond y tasé a sus habitantes con un total de 5970
pobladores, de los cuales 1041 eran tributarios (953 mitimaes y 88 uros sacados de las
islas v orillas del lago). Es asi que, Copacabana llega a ser una sociedad multiétnica,
svidentemente con una sociedad hsaterogénea donde existia un alto componente de
descendencia incaica y un gran porcentaje de antiguos mitimaes.

En medio de una sociedad multietnica y un “lugar donde existia la mayor idolatria que
hubo en todo el Pertd” (Murua 1246 [1520]; 201), irrumpe en escena un fendmeno
producio de la imagen y el milagro, nos referimos a Muestra Sefiora de Copacabana. En
el afio de 1583 surgen dos sucesos fundamentales que marcan un hito muy importante
en la evangelizacion indigena. Por un lado esté la celebracidon del Tercer concilio limense
y por ofro la irrupcion de la Virgen de Copacabana, ambos acontecimientos se encuentran
estrechamente vinculados.

La importancia de la Virgen de Copacabana radica en su surgimiento, ya que es producto

de un contexto donde se busca destruir diferentes aspectos dados por la primera
evangelizacion'®, ya que a través de ¢lla se da paso a la creacién de vinculos mas

188 s indigenas a través del tiempo ven constituirse un corpus de devociones; asi tenemos, San Bartolomé y Santo
Tomas, a los cuales se agregan Santiago Mataindios y la Virgen del Sunturhuasi, incluso los propios evangelizadores
encuentran sus propios vestigios materiales, como la Cruz de Carabuco atribuida al apdstol. Son estas devociones que
materializadas en reliquias las que plantean por un lado el problema de un ambivalente antecedente cristiano en la historia
local (San Bartolomé y Santo Toma4s) debido a la cristianizacién de las antiguas ceremonias, lo que significaria admitir la
sobrevivencia de una Iglesia apostélica americana en manos de los indios, histéricamente independiente de la autoridad de
Roma, evidentemente atentaria contra una Iglesia que sélo admitia ser por anfonomasia indivisible (Estenssoro 2003:
196). La destruccion de tales vestigios del cristianismo apostélico, forman parte del movimiento de clausura de la primera
evangelizacidn que es concluida con el Tercer Concilio Limense.
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directos e individuales a la poblacion indigena con la divinidad, que el propio Tercer
concilio buscaba imponer. La Virgen de Copacabana es un claro ejemplo de como logran
encabalgarse elementos de la primera evangelizacién con la ortodoxia colonial, ademas
de ser un nuevo tipo de reliquia, producto det milagro, ya no otorgado de manera
exclusiva a los espafioles sino a su contraparte; es decir los indigenas, sino que también
aporta un asidero material para el cristianismo indigena (Estenssoro, 2003: 451).
Indudablemente la Virgen de Copacabana es el mayor acercamiento que se da entre la
religion catélica y la indigena con una mutua aceptacién y/o incorporacién de sus
respectivas formas, ritos y contenidos religiosos (Marzal 1999).

1.2.1 Los jesuitas.

Desde un inicio el espacio sacro de Copacabana llamé la atencién de los religiosos,
principalmente entre los regulares, primero fuercn los dominicos gue se establecieron en
la zona en 1565, construyendo allf ung iglesia bajo la advocacién de Santa Ana. Para
1569 con la llegada del virrey Toledo los dominicos fueron desplazados por poner en
practica una evangelizacion que era considerada un error. Buscar realidades cristianas en

% ademas esta forma de evangelizacién

el pasado indigenas ya no gra mas una opcién
habla de una herencia o influencia del lascasianismo que tantos problemas habian
causado a la corona, hasta estar a punto de que el rey Carlos V dejara ias indias por esta

influencia humanista-lascasiana, herencia de Vitoria, Carranza, Soto y las Casas.'®

Asi cuando Toledo apoyado firmemente por los jesuitas decide sacar a los dominicos,
este virrey deja en manos de los seculares la jurisdiccion de Copacabana, es en este
periodo de cerca de una década (1569-1588) en la que se produciran los hechos
determinantes de la historia religiosa colonial como: la entronizaciénde la imagen,-con la
advocacion de la virgen Maria- en el pueblo de Copacabana, que desencadenara una
serie de hechos milagrosos, marcando un nuevo precedente para las poblaciones
indigenas. Los milagros de dicha virgen se fueron proliferando de tal manera que ya era
dificil asirlas, esto devino en una gran cantidad de fieles que el clérigo Montoro no podia
manejar. Pretexto al hecho, @3 evidente que a partir de la aparicién del milagro y la
capacidad del poder de convocacion de su imagen, Copacabana comenzara a llamar la
atencién entre las autoridades eclesiasticas, siendo la orden de los agustinos los que
lograran establecerse en tan codiciado pueblo. Asi, es recién a partir de 1588 que

189 Urbano 1993.
190 yer capitulo I de esta tesis “La escuela de Salamanca y la red lascasiana”
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Copacabana pasara a manos de los agustinos por disposicidn de su majestad Felipe i,
medianie cédula real, en la que los agustinos se mantendran firmes por mas de dos

siglos. ™’

Una vez asentados los agustinos comenzaran a difundir los hechos milagrosos de la
imagen que ahora poseen, con un claro sentido, el de realizar la apologia de su mision, %2
liegando incluso a exagerar el prestigio del espacio sacro de Copacabana - calificado en
esta nueva coyuntura de idolatrico- para incrementar el éxito de las politicas de
sustitucion'®. Este proceder de la orden de San-Agustin estara sujeto a diversas criticas,
que marca la antitesis que los preceptos tridentinos imponen para la evangelizacion de los

indios a finales del siglo XVI.

Incluso cuando el propio José de Acosta pasé por estos territorios sera el primero en
comenzar a criticar a los agustinos por considerar gue aun estos contindan con los
modelos de evangelizacién de los dominicos gque obedecen a los mecanismos de la
primera evangelizacién,’ esto servira a Acosta de sjemplo para construir sus obras
“historia moral de las indias” y su “de procuranda indorum salute”, en donde critica
severamente el mal proceder de los diferentes curas (seculares y regulares) en la

cristianizacién de los indios.'®

Se puede evidenciar que mientras seculares y la parte “oficial® de los jesuitas hacen
triunfar la extirpacién y proclaman el apego obstinade de los indigenas a la religion de sus

11 La atencién del santuario de Copacabana fire adjudicada a la orden de San Agustin por real cédula del 07 de enero de
1588 (Ramos 1988: 270; Calancha 1972: 283-284). Tl 14 de diciembre de 1588 la Real Audiencia de Charcas proveyé lo
siguiente: “que se guardey cumpla lo que su magestad manda por su real cedula; en cumplimiento y ejecucion de ella, se
de posesion de la dicha doctring, y curato de la parroguia, Iglesia y doctrina del pueblo de Copacabana al Convento y
Religiosos de la Orden de San Agustin de esta cindad de La Plata” (Calancha 1972: 284).

192 Son los agustinos Ramos Gavilan y Autonio de Calancha quienes tealizan una labor de difusion espectacular de los
milagros de la imagen de Copacabana, que se veran plasmados en sus publicaciones; para el primero es en “Historia de
Nuestra Sefiora de Copacabana” (1621) y el segundo en su “Cronicas agustinianas del Perit” (1639).

193 1,08 dos agustinos més importantes de su orden Ramos Gavildn y Antonio de Calancha, a través de sus trabajos o
cronicas sobredimensionan el centro idolatrico de Copacabana con un claro fin, el de acrecentar el éxito de las politicas de
sustitucion. (Estenssoro 2003: 455)

¥ Incluso antes de la entronizacién de la imagen de Copacabana en. el pueblo homdlogo de la zona, hubo acciones de los
agustinos y dominicos en establecer un pucnte ideolégico a mancra de un continuns entre el pasado histérico de los andes
con el cristianismo. Los ejemplos mas destacados son el Tunupa y la cruz de Carabuco, el primero es considerado como
un apostol que paso por estos territorios y el segundo como prueba material de 1a presencia del cristianismo en América.
(Estenssoro, 2003; Gisbert, 2004).

195 1 os textos de José Acosta, especialmente ¢l segundo, combina una critica de la conquista y de lo que hasta entonces se
habia practicado en materia de evangelizacion con proposiciones alternativas. La obra posee un cardcter polémico que se
acenttia en las secciones finales, convirtiéndose en la refutacidn abierta de las doctrinas de la primera evangelizacién
encarnadas por un lado en las opiniones escandalosas de Francisco de Ja Cruz, y por otro, en el texto del primer Concilio
Limense que él considera inaceptable. La obra posee una dimensién muy diferente que la de un mero tratado de
evangelizacion, es la defensa del proyecto jesuita para el Perd contra las corrientcs humanistas, que para su contexto
todavia se mantienen en vigor y constituye el eslabén que permite articular la nueva coyuntura politica con el subsecuente
viraje doctrinal (Estenssoro 2003: 189).
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ancestros; dominicos, agustinos, franciscanos e incluso la parte “no oficial” de los jesuitas
marcan una linea distinta, difundiendo una historia que habla de la continuidad entre la
evangelizacion prehispénica y el presente catdlico del Nuevo Mundo, y en la cual los
indigenas reciben de las manos de Dios, cantidades generosas de imagenes que
producen milagros en su favor como las espectaculares cifras de los crimenes de la
idolatria, mostrando asf la confraparte de su conversién.

Esta dicotomia en el proceder entre los seculares y regulares, no séio nos muestra la
diferencia doctrinal de su mensaje, sino los diversos intereses que estas instituciones de
la Iglesia persiguen —que no necesariamente son con fines religiosos- svidenciandose a
través de sus diferentes estrategias svangelizadoras. En este sentido Copacabana se
vuelve pieza clave para los intereses, especialmente enire los regulares, esta en juego la
imposicién de un modelo de evangelizacion a seguir v asi con esto asegurar la
supremacia de poder entre la Grdenes religiosas, como también la aceptacién y
manipulacién de la poblacién indigena para sus intereses. Aprovechando el poder de
convocacién que produce la imagen.

Es evidente la pugna por la posesidn de la jurisdiccidon de Copacabana, especialmente
entre los regulares; y es aqui que la orden ignaciana no quedard fuera de este pleito
religioso. Sospechosamente los jesuitas se habrian instalado en Juli y cuando se funda la
cofradia de la virgen de Copacabana y empezaron & difundirse las noticias de sus
milagros, inmediatamente el superior de la mision de Juli se inscribe a la cabeza (Ramos
Gavilan, [1621]: 233).

Pero uno de los primeros intentos de apropiacién de la imagen de Copacabana por parte
de los jesuitas, lo ejemplifica los hechos de los indios del Cercado de Lima. En 1571 San
Lazaro hasta entonces el barrio indigena por excelencia, situado a la ofra orilla del rio
Rimac es reducido por disposicién del virrey Toledo en el Cercado de Lima y asignado en
doctrina a los jesuitas.'™ Hacia 1589 estos indios consfruyen una ermita donde instalan
una de las primeras copias de la imagen de Copacabana que han encargado al escultor
Diego Rodriguez, y que comenzaré a prodigar sus primeros milagros'’, causando con
ello la pugna o lucha més evidente por la posesion de dicha imagen y sus feligreses entre

196 B stenssoro 2003; Ramos 2006; Coello la Rosa 2008.

197 Para Carlos Garcia Irigoyen, basindose en el primer informe de Antonio de Leén Pinelo, las consecuencias del
milagroso acontecimiento fueron todavia mds milagrosas. Asi, «los efectos del sudor sagrado fueron milagrosos, porque al
contacto de sus gotas, los ciegos lograron vista, pies lostullidos, los mancos brazos, y todos los que se humedecieron con
aquella lluvia verdaderamente celestial, quedaron libres de varias enfermedades y dolencias» (Garcia Irigoyen 1906, t. I,
31; reproducido en Coello la Rosa 2007).
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gl clero secular y los jesuitas, rompiendo de esta manera una alianza aparentemente tan
firme. La sintesis de este milagre nos la presenta Estenssoro con una interesante

interpretacion de los hechos:

“el milagro se produce el 28 de diciembre de 1591 frente a indios, espafioles y
mulatos, presentes compartiendo el mismo ritual y espacio de devocién en torno a
una imagen india y un barrio que supuestamente también fo es. Huerga estaba
ausente y es otro secular, Juan de Pineda quien oficia; en el transcurso de la
misa, algunos fieles comienzan a nofar que la virgen y el nifio han comenzado a
transpirar. Luego de la ceremonia ef cura informado de los hechos, constata el
milagro y lfena varios célices con el liquido que expande un perfume de flores. Los
indios salen a anunciar la nueva y la pequefia capilla se ve pronto repleta de toda
clase de gentes que reclaman un algoddn o un retazo de tela impregnados del
sudor santo, cuyos efectos benéficosseran répidamente probados. Incluso el
fesuita de la iglesia rival se ve obligado a acudir y subir al altar para constatar los
hechos, aunque en su declaracion asumira (como era de esperarse) una actitud
prudente y seca, casi escéptica, sin pronunciarse abiertamente sobre el caracter
milagroso pero tampoco podra negar ni poner en duda ningtin elemento factico. Al
dia siguiente, el arzobispo se apersona y ordena la apertura inmediata del
expediente que atestara el milagro refrendado como tal por los teblogos. Sin
embargo, ningin indio es flamado a declarar. Debemos creer que Mogrovejo
prefiere mantenerlos al margen de miedo a que sus deposiciones sean recusadas
por parciales e interesadas: el sufrimienfo de la virgen se debia interpretar, como
era habitual en ese tipo de contexfo, como la consecuencia de la violenta
expulsion de la que habfa sido victimajunto con sus fieles” (Estenssoro 2003:
457).

En este esfuerzo de exégesis que Estenssoro nos propone del milagro de la imagen de
Copacabana llevada a Lima, se destacan dos puntos fundamentales, por un lado, todo
indica que la I6gica es la misma que en los milagros de conquista, el testimonio de quien
pueda sacar beneficio politico, queda excluido en favor del de su supuesto antagonista.
Esto no es otra cosa que los poderes taumatdrgicos que la imagen manifiesta a partir de
los milagros, normalmente utilizados - como lo muestra este caso - para buscar beneficios
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sociopaliticos e incluso econémicos'™®, y por ofro pese a los intentos de los jesuitas de
querer apoderarse de una imagen que hace ya algunos afios venian persiguiendo, no
logran con su objetivo, ya que el arzobispo Nlogrovejo protegera la imagen para que no
termine entre las manos de los jesuitas, transfiriéndola ese mismo afio de 1591 a la
catedral y fundando una cofradia que permitird asegurarle un culto y preservar, por medio
de una organizacién institucionalizada, la identidad de los indios del antiguo barrio (San
Lazaro) para poder revertir en algin momento el fraslado del que habian sido sujetos.'®®

De esta manera las fricciones entre los jesuitas y el clero secular se muestran evidentes,
pese a que los jesuitas comenzaral a adquirir un pader que gracias a una alianza con las
autoridades temporales entre las que se cuenta el propio virrey Garcia Hurtado de
Mendoza, no logran apropiarse de la imagen de Copacabana. Pero queda claramente
evidenciado que el trasfondo por la posesion de la réplica de la imagen de Copacabana
asentada en Lima, entre los jesuitas y el arzobispo Mogrovejo, obedece a objetivos
mayores y de fondo, primero esta de por medio el imponer la autoridad secular por
encima de las 6rdenes mendicantes, va que para entonces habian ganado bastante
espacio y segundo los réditos econdmicos que estas poblaciones indigenas podrian dejar
a partir del poder de convocacién que dicha imagen producia, se traducia en rentas,
bautizos, entierros hasta ventas de cajones de entierro®®.

De esta manera la imagen y los milagros que éstos irradian devienen en poderoso
instrumento de manipulaciéon en favor de quien pueda sacar beneficio sociopolitico e

incluso econdmico.

198 Se deduce que el control de almas, o conogimiento del namero y estado de la feligresia era establecido por una
institucién que concebia a la poblacidén india como un recurso. Dicha institucién nos es otra que el Cabildo Catedralicio
de Lima, que claramente entendia que del niimero de indios dependian muchas de las posibilidades econémicas del
arzobispado, es en este sentido que la pugna por la posesion de los indios del barrio de San Lazaro por parte de los jesuitas
v los seculares, escondian en el fondo este hecho, que el beneficio econémico que estos indios dejaban mediante los
diezmos, era un ingreso nada despreciable porla cual valfa la pena luchar (Ver Coello la Rosa, 2007).

19 De esta manera los indios que habfan adquirido una imagen milagrosa cuya devocién gand a toda la capital y pese a
ser emblema de la autonomia simbdlica de los indios, el milagro acontecido, no les permitié recuperar su emplazamiento
original. En 1592 se confirma su permanencia. en el Cercado; es recién que en 1633 que la réplica de la imagen de
Copacabana regresara a San Lazaro donde se instala el dia del aniversario del milagro pero su cofradia sdlo podra ser
oficialmente reconocida y refundada en 1678. De esta manera el barrio de San Lazaro permanecera como el territorio que
los indios privilegiaran de modo casi indicativo para acumular en él sus triunfos progresivos en el reconocimiento de su
autonomia religiosa (Estenssoro 2003: 456-58).

200 Este cobro de estipendios por la administracién de los sacramentos a los indios produjo una refiida pugna entre los
jesuitas y los seculares, ¢ incluso en el seno de sus estructuraras religiosas internas, esto se ejemplifica claramente con las
denuncias que los propios integrantes del cabildo catedralicio realizaron en contra del padre Huerta, acusandolo de
aprovecharse de cobros indebidos a fos indios (Coello la Rosa, 2007: 313-315).
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1.3.1 Las élites indigenas.

Si bien es cierto que con la irrupcidn del fendmeno de la imagen de Copacabana (1583)
marca un antes y un después en la proliferacidn de imagenes occidentales en el Perd
colonial, y que sus “poderes” o milagros van principalmente en favor de las poblaciones
indigenas. Un concepto equivocado, es pensar que fue a partir de dicha imagen que
recién la plastica occidental cautiva el imaginario colectivo de las poblaciones indigenas;
pero por el contrario, este proceso tiene sus antecedentes.

Uno de los primeros testimonios de la respuesta indigena a las imdgenes cristianas, lo
manifiesta el licenciado Matienzo: Tito Cusi Yupamqui en sus incursiones militares desde
Vilcabamba, menciona que: “nunca a muerto espafiol aunque a podido, ni quemado
iglesia, antes tiene guardadas las imaxines que de ellas a fomado” (Matienzo [1567]: 294).
Ello representa evidentemente para el oidor una prueba de la buena voluntad del inca y
de la sinceridad de su deseo de convertirse, él y las suyas, aceptando a las imagenes

cristianas como objetos sagrados.

Pero no sélo los deseos y la buena voluntad del inca hacia las imagenes marcan cierta
simpatia entre la plastica occidental y los indigenas, sino el propio rechazo a las imagenes
nos muestra que en ese odio s6lo puede existir cierta aceptacion del poder que estas
imagenes causan entre ellos. Un ejemplo temprano y elocuente de esta afirmacidén son los
hechos a partir de la muerte del inca Tito Cusi de Vilcabamba y el suplicio padecido por
fray Diego Ortiz™®'. Lo concreto, es que en el suplicio de dicho padre agustino existe una
reiterada referencia a que los indigenas de Vilcabamba aceptan el poder de la religion
catdlica sobre ellos. Esta inferencia se saca a partir de que a mayor ira o célera con el
padre, mayor temor se tiene por las represalias gue pueda tomar su Dios. Mostrandonos
que en el fondo, lo que esta eh juego en torno a las imagenes es la aceptacion del Dios
catdlico y su pantedn, pero también — cae por su propio peso- de las relaciones

0! “Tito Cusi Yupamgqui cayé sibitamente enfermo —producto de una indigestién, segiin algunos- fray Diego le hizo
administrar un brebaje terapéutico, pero el inca murié casi inmediatamente y sus familiares acusaron al sacerdote de haber
envenenado al inca, suministrando un sublimado corrosivo. Los indios amotinados prendieron a fray Diego, y después de
atarle las manos detras de la espalda, lo golpearon durante toda la noche. Al dia siguiente le obligaron a decir misa ya que
creian que asi resucitaria el inca. Después le pusieron una soga al cucilo, lo azotaron y lo ataron a una cruz, detras de la
iglesia. Alli fue obligado a comer y beber inmundicias. Después se le condujo a pie hasta Vilcabamba. Llegados a un
lugar llamado Marcananay, le ultimaron con un golpe de macana en la nuca. Se lo dej6 tendido sobre el camino, y alli
todos los indios lo pisotearon. Después empalaron el cadiver y lo enterraron en una profunda y estrecha fosa, en la cual el
cuerpo fue colocado en sentido inverso, es decir con la cabeza para abajo”. Dicha referencia es un resumen de Pierre
Duviols (Duviols 1977: 153-154), quien se sustenta en dos fuentes importantes, la primera en la Cordnica del agustino
Calancha y el segundo, en ¢l testimonio de Diego Aucalli, capitin del inca, considerado la fuente de mayor fidelidad y
confianza.
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coloniales y la necesidad de ser identificados como cristianos para ocupar un lugar en la

nueva sociedad.

El vinculo entre las imagenes y los milagros que éstas prodigaban se va construyendo
lentamente a favor de los indigenas, ellos ven la posibilidad de ser verdaderas armas por
lo cual pueden legitimar sus intereses, al igual que los espafioles, legitimaban los suyos
ejemplificandose con los milagros de conquista (Duviols, 1977). Como no podia ser de
otra manera, todos los caciques se dentifican con los intereses de la Iglesia y practican la
religiosidad cristiana a través de santos representados en pinturas y tallas, para a su vez
beneficiarse con la evangelizacidn, lo que fes exige cumplir con la Iglesia (Choque 2002:
332). Asimismo las élites indigenas al contar con ciertos accesos a la educacion: leer,
escribir, aprender mas de un idioma, ven en los oficios del escultor o pintor, una actividad
que puede llevarlos a lograr obtener privilegios que consiste precisamente en el
monopolio del trabajo y en la exclusividad de la obra. Pero también resulta ser una
actividad noble ejercida por nobles ai servicio de Dios vy del Rey (Gisbert, 2004: 107).

En la segunda mitad del siglo XV, se evidencia dentro de [as poblaciones indigenas unas
luchas y pugnas a las que se denomiina “faccionalismo indigena” dado por la supremacia
étnica local y regional. Aquf lo que estd en juego, es por un lado, el de mantener el
estatus con el que muchas élites indigenas venian presididos como los descendientes de
los incas, y por otro, el lograr labrarse un nombre y prestigio social nuevo a costa de
someter a otras élites indigenas aprovechando la nusva coyuntura a partir de la llegada

de los hispanos.

Precisamente el juego entre las politicas estatales y las estrategias disefiadas por las
élites nobles de origen cusgquefio para mantener el control politico del cacicazgo
hereditario y obtener las prerrogativas de las exenciones coloniales eran los sucesos que
enmarcan al pueblo de Copacabana, cuyos indigenas también buscan obtener beneficios
en los nuevos reajustes coloniales®®. La presencia del escultor de Ia virgen en el pueblo
de Santa Ana de Copacabana se da en medio de una serie de conflictos interétnicos
ancestrales que tienen que ver con los hanansayas (la mitad mas prestigiosa donde se
encuentran los incas de sangre) y los hurinsayas (mitimaes y los originarios), a su vez
esta situacién se complica por la existencia entre ambas mitades de una fuerte oposicién
de advocaciones y de representaciones religiosas. Mientras los hanansayas reclamaban

292 Francisco Tito Yupanqui, quien por haber creado la imagen milagrosa habia sido liberado (é1 y sus descendientes) de
las cargas coloniales, ¢so significa que no buscaban obtener cargos, sino tan solo el derecho de lograr ventajas
econdmicas, en funcién de su noble estirpe.
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la veneracién de la Virgen de la Candelaria, los de Ia otra mitad hurinsaya abogan por la
de San Sebastian, el protector de los agricultores®®, si sumamos a dichos conflictos la
compleja y prolongada relacion entre la mineria (oro y plata), las creencias religiosas y
rituales en torno a la extraccion de metales y el pie de monte amazénico cuyos lazos se
activaron durante el Tawantinsuyo y se proyectaron a lo largo del periodo colonial la

situacién resulta mas complgja.

Es indudable la lucha de poder que existe entre las élites indigenas de Copacabana para
lo cual no dudan en involucrarse para mantener su estatus social®®, asi lo menciona Fray
Alonso Ramos Gavildn sobre don Francisco Tite Yupanqui y su parentela quienes
estuvieron involucrados no sélo en la creacién de la imagen religiosa, sino también en la
fundacién de una cofradia en homenaje a la virgen (Del Rio 2009). Tanto Francisco Tito
Yupanqui como Felipe de Ledn Gualpa Yupanqui eran hijos “bastardos” del cacique
principal de Copacabana Apo don Baltazar [Tito] Challco Yupanqui®®, descendiente a su
vez del infiel Apo Inca Sucssu Yupangui, mientras que don Pablo de Caceres (cacique de
Copacabana desde 1589, hasta mas alla de 1630), y don Alonso Viracocha Inga (quien
estaba a cargo del gobierno de Copacabana hasta fines de la década de 1580) eran los
hijos de la rama legitima®®, esto significa que el cacique don Pablo de Caceres y su

203 Mercedes del Rio (Del Rio 2009: 12), basandose en Mac Cormack (1984) menciona que el interés de honrar a la
Virgen Maria es porque su aparicion durante el sitio del Cusco estuvo vinculada a la proteccion de los espaiioles contra los
ejéreitos de Manco, es decir de la victoria europea. Asimismo Ziolkowski (1996: 389-401) profundizando maés en el tema
refiere que los ayllus hanansaya insistian en la celebracion del 2 de febrero, porque en dicha fecha se celebraba la fiesta
del Raymi en honor a la huaca Huanacauri (favorita de la Sucssupanaca) y al pasaje del sol por el cenit en el Cusco, es
decir, al momento cuando el sol llegaba a la capital desde el sur, reforzando la memoria de los lazos de este linaje con el
Cusco. En cambio, los hurinsaya proponian a San Sebastian, cuya fiesta se celebraba el 20 de febrero, porque esta fecha
ocurria el pasaje del sol por el cenit local de Copacabana y de laisla del Sol.

2o cabe duda de que los ancestros de don Francisco Tito Yupanqui formaron parte de una prestigiosa y noble familia
cusquedia que detenté un enorme poder politico y religioso en todo el sector meridional del Tawantinsuyo.

5Ramos Gavilan en su obra sugerfa que don Francisco Tito Yupanqui tenia ascendencia noble cusquefia y que era
“deudo” del cacique de Copacabana, don Alonso Viracocha Inga y su hermano don Pablo de Céaceres Challco Yupanqui
Inga. Asimismo, Mercedes del Rio (Del Rio 2009: 14) confirma mediante una real provisién del virrey don Luis de
Velasco del 22 de noviembre de 1602 que don Francisco Tito Yupanqui y don Felipe de Leén Gualpa Yupanqui eran los
hijos del cacique principal de Copacabana, Apo don Baltazar [Tito] Challco Yupanqui, descendiente a su vez del infiel
“Apo Inca Sucssu Yupanqui”, a suvez estos lazos de filiacién también fueron corroborados en 1622 por tres testigos y
mas tarde, en 1689, por otros cuatro principales. Véase para mas detalles (Del Rio, 2009: 19-30).

WDyrante ¢l Tawantinsuyo, la poligamia habfa sido un signo de prestigio y estatus, ya que a través de los vinculos
matrimoniales se ampliaba la paleta de las alianzas politicas con las provincias y se accedia a nuevos recursos. Don
Baltazar no escapd a semejante privilegio y, como era corriente a su alta jerarqufa, también tuvo varias esposas. No
obstante, su vida, transcurrié durante las primeras décadas coloniales y esa practica fue censurada desde 1551 por la
iglesia, por lo que debi6 adaptarse, después de su conversidn, a otras legislaciones y a la nueva nocién de bastardia y
legalidad para su descendencia. Sus hijos mayores, nacidos de madres de alta prosapia indigena y en tiempos de su
infidelidad, fueron considerados “bastardos” mientras que los dltimos hijos de su matrimonio cristiano con la espaiiola
dofia Ana de Avendafio y Céceres fueron mestizos “legitimos”. Esta es la razén por la cual nunca se menciond
explicitamente en los documentos tempranos a la verdadera madre del escultor ni a sus “hermanos de padre” don Pablo de
Cageres y don Alonso Viracocha Inga (ambos de la rama legitima). Solamente los descendientes del escultor afirmaban
hacia fines del siglo XV1I que Dofia Ana de Avendafio y Caceres habia sido su bisabuela. Pero ya habian pasado muchos
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hermano don Alenso Viracocha compartian con don Francisco Tito el mismo padre, todos
estos descendientes de Challco Yupanqui se encuentran estrechamente relacionados en
la historia de la creacion de la virgen de Copacabana, asi como en su interés por
homenajear a la virgen. Es asi que, todas las actividades religiosas y artisticas que se
produjeron alrededor de la virgen fueron un importante recurso legitimador del poder vy,
sobre todo, de los privilegios tanto a nivel interior o étnico como a nivel externo o estatal
(Del Rio, 2009: 30).

Pronto la imagen de Copacabana caus6 una proliferacidn-difusion hasta ser conocida
como la virgen india en todo el Peru (Alaperrine-Bouyer, 2002: 154).Esto se debe
principalmente a la proliferacion de réplicas de iméagenes religiosas con advocacién de
Copacabana, en las cuales son los indigenas los creadores de ellas o colaboran con su
difusion.

Tan sélo un afio después de entronizar la imagen de la Candelaria en Copacabana
(1583), una réplica es llevada a Pucarani, siendo hecha por el mismo Francisco Tito
Yupanqui?”, posteriormente en el afio de 1590 otra imagen es llevada a Characato o

28 an este caso los escasos

Saraccato (lugar habitado por mitmas cunas y canches)
documentos no hacen mencién sobre el creador de la imagen, asf mismo debido a las
caracteristicas de su origen una imagen de Copacabana es colocada en una modesta
capilla en el barrio de San Lazaro en Lima formando una devocion de especial significado

en la poblacidn indigena en el afio de 1592°®. Otfra imagen de la virgen del Lago

afios y no era conveniente a estas alturas descender de la “linea bastarda™, especialmente si algin familiar pretendia
reclamar los derechos de cacicazgo por legitimidad de sangre.

20"Ramos Gavilan (Ramos Gavildn 1988 [1621]: 89) menciona que “En la sierra en la Provincia de los Omasuyos, Nuestra
Sefiora de Copacabana y tres jomnadas de esta dichosa casa en el pueblo de Pucarani, Nuestra Sefiora que del mismo
pueblo ha tomado su apellido y asi la [lama la Virgen de Pucarani [...] y parece que son hermanas [con la virgen de
Copacabana] en los milagros las dos santas Imagenes, por haber sido ¢l escultor de ambas que fue un Indio nombrado,
Don Francisco Tito yupangue [sic] ....”. Asimismo Calancha (1982 [1653]) indica que el padre agustino Fray Nicolas
Ximenez encargo a Francisco Tito Yupanqui una imagen, copia de la original, bulto que segin el cronista “obro
(Yupanqui) [... ] como diestroy ayudo el cielo a perficionarle el arte con que lo acabo excelente”).

203En relacidn al lugar este se encuentra a diez kilometros de la ciudad de Arequipa, los mitmas Canas y Canches
paulatinamente fueron conociendo el catolicismo por obra de los religiosos mercedarios, quienes establecieron la doctrina
de San Juan Bautista de Characato desde 1548. En el adoctrinamiento de los naturales desarrollé una intensa labor fray
Sebastian de Castafieda, fundador de los conventos de La Merced en Cusco y Huamanga. Hacia 1565, Characato es
elevada por el gobernador Lope Garcia de Castro a la categorfa de capital de corregimiento del mismo nombre,
incluyendo los repartimientos de Chiguata, Paucarpata y Socabaya, los pobladores de Yumina, Sabandia, Porongoche,
Pillo, Guasache y parte de Santiago de Tiabaya, los Valles de Uchumayo, Vitor, Siguas y parte de Tambo. Posteriormente
la imagen de la Virgen de Characato aparece siendo considerada similar a la de Copacabana, su origen se remonta a las
dos ultimas décadas del siglo XVI, cuando los mercedarios encargaron una copia similar a la imagen de Copacabana. Esta
llegd en 1590, pero no estaba bien acabada, tenia el rostro mal tallado y opaco por lo que fue cubierta con una manta y
guardada durante media siglo en una alacena de la sacristia (Mélaga Nufiez-Zeballos 2002: 351)

2%Si bien el creador de la imagen de Copacabana en Lima no es un indigena, su devocién posee gran importancia para la
poblacion indigena, ya que dicha imagen como mencionamos fue colocada en el barrio de San Lazaro, considerado
entonces como marginal. Durante el episcopado de Toribio Alfonso de Mogrovejo un conflicto por el control de la
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(Copacabana) que aparece por la ciudad de los Reyes a fines del siglo XVI, es fechada el
20 de noviembre de 1598%', adjudicada al mismo escultor de Copacabana.

Un caso de especial importancia, se da en la ciudad del Cusco -punto neuralgico de
poblacién indigena - en el siglo XVII, donde el culto a la virgen de Copacabana se difunde
de manera fragmentada debido a las distintas familias de la élite indigena quienes
residian en diversas parroquias y barrios de la antigua capital de los incas. Asi como el
contacto frecuente con Copacabana situado a través de la migracién, el comercio y el
peregrinaje”'".

Por ultimo, no debemos olvidar dos cultos que guardan estrecha relacién con la
advocacion de Copacabana por ser también de mucha importancia para la poblacion
indigena, la que se da a fines del siglo XVl con el culto en Chapi donde se entroniza una
imagen de la Candelaria’?, creada por influencia de la cercania de Copacabana y
Characato, y la de otra imagen de la Candelaria que se origina mucho antes que en el

poblacion indigena de la capital del virreinato enfrentd al arzobispo, los jesuitas, y al virrey Francisco de Toledo, y tuvo
también a Nuestra Sefiora de Copacabana como personaje central. Era la disputa por la creacidn del barrio del Cercado-
creado con el propdsito de reducir alli a los indios de Lima, quienes estarian bajo la tutela exclusiva de los jesnitas-cuando
esta disputa alcanzd su punto mas algido, la imagen que se veneraba en San Lizaro se manifestd de manera milagrosa ante
un diverso grupo de testigos. El milagro que consisti6 en la exudacién de un liquido que fue descrito por los testigos como
sudor o ligrimas de manifestaciones similares de diversas advocaciones de la virgen que eran materia com@n en la
peninsula ibérica y que los testigos entre ellos los espafioles pudieron reconocer con facilidad (Ramos 2005: 163- 179;
Estenssoro 2003).

20 1056 de Mesa y Teresa Gisbert de Mesa (De Mesa; Gisbert 1972: 86) se basan en el Arquitecto Hart-Terré-quien
descubrié un contrato-en el cual el pintor y dorador Diego Sanchez concierta con Hernando de Agiiero, para dorar y pintar
“una imagen de madera de credo intitulada Nuestra Sefiora de Copacabana que serd de seis palmos de altura”.
Hernando de Agiiero iba a llevar esta imagen “para la provincia de Chucuito”. La pintura debia de ser “de oro y colores”
es decir estofada y dorada. Ademas la imagen debia tener “una caja a manera de taberndculo donde se colocaria [...],
pintada de azul y estrellas blancas y de oro por de fuera”, El precio del trabajo era de doscientos cincuenta pesos y el
plazo ocho meses, al cabo de los cuales regresaria Hernando de Agiiero a recoger la imagen. No se sabe quién hizo esta
imagen de Copacabana que Hemando Agiiero pensaba [levar a Chucuito, el hecho es extrafio, y pareceria que Agiiero
trajo a Lima, desde el Collao, la imagen con el exclusivo objeto de hacerla dorar y proveerla de una caja, para volvérsela a
llevar otra vez. Dada la fecha es presumible que la imagen fuera hecha en el pueblo de Copacabana por Yupanqui o
alguno de los escultores que trabaja el torno a él.

2 Gabriela Ramos (Ramos 2005: 171) menciona la existencia de varias cofradias que dedicaron culto a la virgen de
Copacabana. En la hermandad de la iglesia de San Agustin-donde hoy no queda vestigios de esta iglesia-también en la
parroquia de San Cristébal que fue considerada como “parroquia de los incas”, existia otra cofradia con esta advocacion.
Es posible que los descendientes de Don Cristébal Paullo y otros que afirmaban pertenecer al linaje de Huayna Capac
participaran en su formacién. Ademas, la parroquia de Nuestra Sefiora de los Remedios conocida como “la parroquia del
hospital de naturales” (hoy conocida como San Pedro), que fue la mas dindmica de todas las parroquias cusquefias y que
albergé un sector importante de la poblacion indigena, que migré a esta ciudad, también se formé una cofradia dedicada al
culto de Nuestra Sefiora de Copacabana. Posteriormente se fue ampliando su culto, donde hubo hermandades en las
Parroquias de Santiago y San Sebastidn. Por ultimo, se sabe que existié en San Agustin una cofradia “de los morenos”
consagrada a esta advocacidn, que también admiti6 en su seno a personas que se describian como indias.

22A1 este de la ciudad de Arequipa se ubicaba el curacazgo de Pocsi o Pocosi, habitado por numerosos Yarabayas y
Copoatas distribuidos en las zonas de Mollehuaca, Piaca, Polohuaya, Usufia, Mutu y Totorani, Quequefia, Yarabaha,
Sucay o Sogay y Chapi o Chaypi. Sobre esta area los espafioles formaron un corregimiento constituido por cinco
repartimientos: Ubinas, Carumas, Puquina, Cochuna y Pocsi; el pueblo principal fue la doctrina de San Francisco de Pocsi
bajo el cuidado de franciscanos, otro punto importante que se debe mencionar es la cercania del complejo arqueoldgico
Churajén donde se hallaron un templo prehispanico cubierto por la ceniza de la explosién del volcan Huaynaputina en
1600 (Mélaga Nufiez-Zeballos, 2002: 353). Por otro lado, el origen de la imagen de Chapi estd marcada por una variedad
de versiones (Para mas detalles véase Malaga Nufiez-Zeballos, 2002: 354).
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pueblo de Copacabana; conocida como la virgen de Cayma, quien en 1540 aparece en la

parte alta de La Chimba®"

(actualmente en la ciudad de Arequipa), dicha imagen es una
de las mas milagrosas que estaba vinculada al agua y a las curaciones de todo tipo. La
proliferacién de imagenes de Copacabana se sigue dando a través de los afios, siendo
imagenes muy difundidas y milagrosas por los indigenas®", pero es una réplica de la
imagen de Copacabana que alcanza una mayor difusion e importancia que la original
misma, nos referimos a la imagen de la virgen de Cocharcas, cuyo culto se inicia en el

afio de 1598.

La imagen de Cocharcas encuentra su origen con la aparicion de Sebastian Quimichi,
indigena natural del pueblo de Cocharcas (meseta a las méargenes del rio Pampas, en la
provincia de Andahuaylas, Departamento de Apurimac). Sus padres Lope Martin y Luisa
Asto pertenecian al ayllu y parcialidad de los Caxamarcas, por lo que Sebastian era
descendiente de un curaca denominado Chuquisullca®’. Quimichi no era un indigena
sencillo, como algunos autores hacen referencia- él era un indigena virtuoso vy devoto, a
quien le gustaba cumplir con todas las formas de culto divino, asistiendo de manera

2131 ,a extensa zona y fértil franja de territorio desde Carmen Alto hasta Tiabaya y Uchumayo se la denominé La Chimba.
Alli se establecié la primera doctrina del valle mistiano a cargo de dominicos, quienes la nombraron San Juan Bautista de
Yanahuara; aqui evangelizaron mitimaes Yanahuaras, Chumbivilcas, Chilques, Callapas, Collaguas, Lampas, Cabanillas y
collas. Hacia 1586 fue elevada a la categoria de priorato del convento de Santo Domingo, creandose dos viceparroquias:
San Miguel Arcdngel de Cayma y Santiago de Tiabaya. Cayma situada en la parte alta de La Chimba-camino al nevado
Chachani-, estuvo ocupada principalmente por los Collaguas, quienes se agregaron otros naturales procedentes de la
provincia de Chucuito al momento de crearse el corregimiento de Arequipa en 1565, posteriormente la zona de Lari Lari
fue convertido en cementerio del pueblo. Por otro lado, la historia del origen de la virgen menciona que hacia 1540 unos
arrieros transportaban tres imdgenes entre las cuales figuraba la Virgen de la Candelaria, cuando llegaron a un paraje
denominado Lari Lari decidieron pernoctar en ese lugar, al dia siguiente al momento de empezar nuevamente su trajin,
una de las cajas pesaba mas de los normal y cuando quisieron cargarla entre varios la caja de abri6 y apareci6 la imagen
de la Candelaria. Los indigenas quedaron sorprendidos con tal suceso ademés que en dos oportunidades escucharon que
la imagen les dijo “Caiman Caiman” (que significa “hasta aqui”, por tal motivo, interpretaron que la imagen queria en
ese lugar (Malaga Nufiez-Zeballos, 2002: 349).

214 Gabriela Ramos (Ramos 2005: 163-165) menciona que si bien la imagen de la Virgen de Copacabana cuenta con un
origen legendario que la vinculan a la temprana conversion de los indigenas, lo que la distingue a esta devocion es su
capacidad de convocar fidelidad de personas de distintas procedencias étnicas y sociales, aunque debido a las
caracteristicas de su origen, la Virgen de Copacabana pasé a ser una devocién de especial significado para la poblacion
indigena. Esto era sabido por los religiosos de la época, sobre todo por los jesuitas, que ya habian tenido enfrentamientos
en Lima con el Obispo Mogrovejo. Por otro lado, en la ciudad de Arequipa por encargo del P. Gonzalo Lira envian a
Copacabana un hermano escultor para que este copie la imagen “y con lo que se ha consolado grandemente al pueblo es
con una imagen de Na. Sefiora que es retfrato de la de Copacabana, que en este reino es de suma devocién por los
nuuchos milagros y maravillas que el Sefior se ha servido obrar para ella 'y entendiendo el P. (Gonzalo de Lira) el gusto
con que aqui seria vecibido, despacho un hermano maestro que la trajo muy linda, vetratada lo mds al natural que se
pudo y del mesmo tamafio y medidas y se colocd en nuestra iglesia [...J” (De Mesa; Gisbert 1972: 86)

M5 (ASC. Libro de Cofradia, “Ereccidn, breves pontificios y constituciones de la cofradia de Nuestra Seiiora de
Cocharcas”, Leg. 01. Cod. L-B1, £. 06). Fernando Montesinos (Montesinos 1906 [1640]) quien visita el Santuario de la
virgen de Cocharcas en el afio de 1640 para cumplir con varias actividades catdlicas, probablemente revisa el legajo
nfimero 01 de cofradias, ya que él menciona en su obra “Anales del Peri” la ascendencia de Sebastian Quimichi,
afirmacién que es tomada por Rubén Vargas Ugarte (Vargas Ugarte, 1956: 553) donde se basa en Montesinos para
referirse al origen del indigena Sebastian.
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regular a la iglesia para deleitar con su voz*'®; asi como, para ocuparse de buenos

ministerios como ensefiar a los necesitados de la doctrina cristiana®"”’

. Movido por su fe y
por quedar lisiado en una fiesta de su pueblo, Sebastian va en peregrinacion a

Copacabana para buscar consuelo en la virgen de Copacabana.

Antes de llegar a su destino, es sanado por la virgen y en agradecimiento decide
continuar con su peregrinacién hasta llegar a Copacabana. Logra hacerse de una réplica
de la imagen de Copacabana realizada por Francisco Tito Yupanqui.?'® Posteriormente los
milagros que comienza a otorgar la virgen de Cocharcas estan mas relacionados a los
indigenas®'®. Uno de los primeros milagros de la \Virgen es el ofrecido a un indio sacristan,
“[colocando] los primeros lienzos estando en los mas alto se quebré la escalera y vino a
tierra y cuando todos acudieron a socorrerle pensando que se avia hecho mil pedazos por
que la caida fue de muy alto le hallaron sin lesion alguna a cuyo hizo en afios pasados la
virgen santisima avia sanado de terrible devotos” (ASC, Libro de Cofradia, “Libro
perteneciente a Nuestra Sefiora de Cocharcas”, Leg. 08. Cod.L-B8; Montesinos 1906
[1640]: 143).

Asimismo Montesinos (Montesinos 19086 [1640]: 142-143) en su obra menciona varios
milagros, entre ellos, lo sucedido en el entierro de un viejo indio, Gobernador de la
provincia en la vieja iglesia de Cocharcas en el afio de 1600. Al abrir el atadd del
indigena para trasladar los huesos a la nueva iglesia, este tenia todo el cuerpo deshecho
menos el cuello y en el se encontraba una medida de la virgen de Cocharcas, tan fresca
como si se acabara de cortar la pieza. Respecto a este suceso, Sabine Hyland basandose
en Montesinos (Montesinos 1906 [1640]: 143) menciona que dicho Gobernador - jefe
curaca de toda la provincia era presumiblemente Francisco Condorguacho, lider del

216 para Estenssoro (Estenssoro 2003: 463), el cantor al dar su participacién en el rito, es percibido como el sustituto a un
sacerdocio imposible, un intercesor entre Dios y su comunidad. El cantor es para, sus conciudadanos como para los
espafioles, el modelo del indio cristiano, virtuoso y ladino (todo cantor sabe, por su oficio, leer, escribir e incluso puede
poseer algin rudimento de latin).

27 Sabine Hyland, en su manuscrito inédito hace referencia de una hagiografia de Sebastidn Quimichi escrita por el
sacerdote Pedro Guillen de Mendoza en el afio de 1625. En dicho escrito Sebastian destaca por su temprana devocion al
cristianismo ofreciendo ayuda en el cuidado y vigilancia de la Iglesia, asi como en la limpieza y decoracién del mismo.
Sin olvidar una importante labor que era la de ensefiar a los ignorantes de la doctrina cristiana.

218 £ la versidn de Montesinos (1906 [16407) la imagen fue labrada por el mismo Tito Yupanqui, autor del original, por
encargo de un buen clérigo, Hernando Camargo, que habia venido de Tucumén a visitar a la virgen y murid en
Copacabana, El P, Ramos Gavilan (1988 [1621]), en su historia del Santuario de Copacabana menciona también, que
Yupanqui labré 1a imagen y la tocé a la Virgen del Lago, por orden del prior del Santuario, Fray Alonso Torrejon.

2 Tulia Costilla (Costilla, 2010) menciona que los milagros ofrecidos a los indigenas permitia a estos en general legitimar
su lugar dentro de la sociedad colonial en tanto nuevos cristianos, un milagro era signo de aval y aprobacion a la imagen
cristiana, esta a su vez era el reconocimiento. En este sentido, el primer milagro concedido por la virgen fue dado a
Sebastian, incluso Montesinos (Montesinos 1906 [1640]: 142) menciona que el propio Sebastian Quimichi escribi6 las
maravillas de las gracias que concedia la virgen, pero el Vicario de la provincia destruyé los papeles, por parecerle poco
auténticos.
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Guasco ayliu de Hanansaya, quien murié en esa época y que eligié ser enterrado en la
iglesia de Cocharcas. Dicho milagro demuestra la reputacion del Santuario ya que el
gobernante de mas alto rango eligié ser enterrado en su interior, incluso el sacerdote
jesuita Francisco Patifio predicd parte de este milagro durante las festividades por la
fundacién de la nueva iglesia en el afio de 1623%%.

Por esta razén, bajo el mismo titulo, la imagen es difundida por diversos lugares donde

cuenta con gran veneracién, como es el caso de Sapallanga y Orcotuna®’

(Huancayo)
donde se tejen una serie de historias en torno a sus origenes, en las cuales el
protagonista es un indigena. Este prestigio y proliferacion de la imagen de Cocharcas
llega por sus emigrantes hasta la Ciudad de los Reyes en 1685, gracias a la persistencia
de un indigena denominado Sebastidn Alonso quien trabaja como embalsamador
indigena oriundo de Cajamarca (Wuffarden, 2009: 33), logrando incluso obtener permiso
para fabricar una capilla para la virgen, asi mismo también logré levantar un conventillo

para que recibiesen educacién las huérfanas de caciques®?.

20 Cabe mencionar que en el afio de 1623 se realizd la fundacion de la “primera etapa de construccién de la Iglesia de

Cocharcas”. La construccidn del santuario en su totalidad, tomo un tiempo aproximado de 74 afios, es decir desde 1611
hasta 1685.

221 Sapallanga esta situada a unos once kilémetros de la capital del Departamento de Junin, mientras que Orcotuna, se
ubica en la margen derecha del valle del Mantaro a quince kilémetros de Huancayo, en este lugar es donde se celebra con
mayor intensidad la devocidn a la virgen de Cocharcas, donde se remonta su culto al afio 1975, como lo acreditan dos
antiguas campanas que ostentan esa fecha y llevan los nombres de Manuel Bautista y Rosa Achiccahuata, quienes, segin
la tradicién fueron los primeros en introducir en el pueblo la devocidn a esta santa imagen. Desde entonces su fiesta el 8
de setiembre se festeja con mucha solemnidad (Vargas Ugarte, 1956: 142). En el caso de la virgen de Sapallanga su
festividad parece una repeticién poco original, pero no lo es, ya que en la tradicién huanca la virgen de Sapallanga es una
gran viajera y una virgen poderosa. Su poder, desde luego, esta sobre el agua como lo tiene la virgen de Cocharcas;
camina vestida de india y con su nifio ataviado de cholito o indiecito (Glave, 2002: 444).

222Gebastian Alonso se las ingenié para juntar los recursos necesarios y para cumplir dicho fin, salfa frecuentemente por
los alrededores, llevando una pequeiia imagen de la virgen de Cocharcas. El 24 de febrero de 1685, fue trasladada la
titular, de la parroquia de Santa Ana a la nueva capilla que se le habia edificado y, segtn refiere Mugaburu, revisti6 gran
solemnidad el traslado. Ademas de la virgen fueron conducidas procesionalmente las andas de S. José y San Joaquin y
llevd el estandarte D. Francisco Colmenares oficial de las Cajas Reales, acompafiando el Cabildo de la ciudad con sus
Alcaldes ordinarios y velas encendidas. Las calles por donde habfa de pasar fueron colgadas y engalanadas, ademas que
el suelo se cubri6 de flores (Vargas Ugarte, 1956: 564).
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Il. LA CONSTRUCCION DEL PROYECTO DE COCHARCAS:
Il.1 La peregrinacién como contenido y discurso de la imagen de Cocharcas

A partir del fenédmeno de la imagen de Copacabana (1583), las imagenes tridimensionales
crean una nueva etapa para las poblaciones indigenas como para la propia institucion de
la Iglesia catdlica. Copacabana —como vimos lineas arriba- crea un antes y un después no
solo en la proliferacién de imégenes y reliquias religiosas a lo largo y ancho del virreinato
peruano, sino pone de manifiesto que también los indigenas pueden fabricar o elaborar
imagenes sagradas y de esta manera ser favorecidas o beneficiadas por sus “milagros”,
que hasta 1583 era una exclusividad absoluta de los hispanos?®.

Este hecho en particular provoca cierta controversia y reticencia dentro del sector
eclesiastico como dentro del propio fuero civil, dado que al permitir que manos indigenas
elaboren imagenes religiosas occidentales se promueve un acercamiento peligroso -de la
poblacién indigena- aun cristianismo que se negaba en aceptarle e incorporaria en su
plenitud, con todos los derechos que ello significaba®*. Los argumentos de parte de los
juristas y eclesiasticos principales no se hicieron esperar para intentar detener estos
hechos, la razén principal moraba en torno a que si los indigenas hiciesen sus propias
imagenes religiosas, esto podria dar pie, a gue utilicen este medio como un mecanismo o

estrategia para ocultar sus idolatrias mas atroces.

Lo concreto es que este tipo de discursos elaborado por el sector hispano, sélo trataba de
ocuitar un hecho irrefutable, que es el de negar el acceso a las poblaciones indigenas a
los verdaderos beneficios legales y religiosos que la imagen ftridimensional podria
otorgarles; o peor aun que los indigenas al igual que ellos se valgan de los “poderes
taumatargicos” de la imagen para sacar provecho en el plano sociopolitico®®.

Es por ello que la imagen de Copacabana rompe los precedentes, llegando a impulsar a
las poblaciones indigenas, especialmente a sus élites, a encontrar nuevos medios y
respuestas para encarar este nuevo contexto de crisis generalizada de la sociedad
andina. Pero si las poblaciones indigenas pensaban en hacer uso de la imagen, primero

223 Ver: Duviols, 1977; Estenssoro, 2003 y Franco, 2010,

2241 legislacién eclesiastica impuso limitaciones para impedir que Ja poblacién indigena, no siendo digna de integrarse
con pleno derecho a la comunidad de creyentes, pudiera reproducir la religion catdlica y autosatisfacer las necesidades que
la conversidn le habia impuesto. La pieza clave fue privarlos del acceso al sacerdocio (que no se negd a los conversos
judios ni moriscos), verdadero cerrojo barrera definitiva para impedir que pudieran contemplar el ciclo institucional
quedando toda biisqueda de autonomia religiosa, en términos ortodoxos definitivamente bloqueada durante mds de dos
siglos. (Estenssoro, 2003: 144).

223 No olvidemos que este hecho de sacar provecho de los milagros que las imagenes tridimensionales emanan fue puesto
en practica por los hispanos, ejemplificandose en el hecho del cerco del Cusco de 1539. (Franco, 2010).
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tendrian que tener el sustento legal que les permita su fabricacibn como el amparo
institucional que les permita no lindar con las acusaciones de la idolatria tan comtn en
esas épocas. Es aqui que la institucion de la Compafila de Jests jugé un rol

determinante.

Los jesuitas a pesar de ser una de las lltimas érdenes religiosas en llegar al Perti, no
tardaron en tomar posicidn de los lugares geogréficos y de poder mas importantes del
virreinato®®. Pero esta orden no era homogénea, y al menos dos grupos internos se
avizoran en conflicto, los jesuitas “regalistas” y los "discolos” -como vimos en paginas
anteriores- son los segundos que establecen una nueva politica evangelizadora con
métodos y discursos no ortodoxos y crean la controversia interna que traera mas de un
problema dentro de dicha institucion, llegando a oidos de los propios generaies de la

orden en Roma, Mercuriano y Acuaquiva.

Pero es de considerar que toda fa orden en general, es muy consciente de “los poderes
taumatdrgicos” que las imégenes tridimensionales producen, dado que los de esa orden
son los fieles encarnadores del pensamiento contrarreformista y fieles a los preceptos
tridentinos que claramente apoya su ufilizacion y difusion de las imagenes
bidimensionales como tridimensionales en toda la América india pero dejando en claro

que esto se haga uso como apoyo al buen entendimiento de la prédica o sermén®’.

Pero una cosa era lo que establecia Trento en Europa y otra muy diferente era lo que se
entendia o se practicaba en la realidad social de la América india, especialmente en el
Pert. La imagen tridimensional entre otras cosas, caus¢ cierta ambigiiedad desde su
llegada a América, su significado no siempre era claramente entendido, esta ambigliedad
se fue acentuando en la medida que los indios le fueron otorgando mayor poder y
prestigio, equiparandolo con las de sus huacas y en muchos casos sustituyéndolos®,

Lo concreto es que la imagen encuentra en el Peru colonial un nuevo escenario donde
construye nuevos contenidos, y esto se da gracias a la participacion activa de dos

226 A la llegada de los jesuitas al Perii, éstos toman posesion casi de manera inmediata de las ciudades mas importantes de
la época como Lima, Cusco, La Paz y Potosi (Antonio de Egafia, 1974: tomo I y II). Pero también cabe resaltar que cierta
parte de los jesuitas de finales del siglo XVI, se encontraban diseminados en zonas estratégicas por todo el virreinato
peruano como: Quito, Lima, Potosi, Cusco y Chile; hecho que despierta sospechas en el virrey Toledo, que juzga a estos
jesuitas, especialmente encabezados por el padre Luis Lopez planear algan tipo de levantamiento o en su defecto tomar el
control de las ciudades més importantes del virreinato (Armas Asin, 1999b).

227 ygase: Estenssoro 1994; Valenzucla 2006 y la scgunda parte del capitulo L. .

228 Sin lugar a dudas que este problema se agudizé en 1609 cuando Francisco de Avila descubrié que los indios ocultaban
sus idolatrias dentro de imagenes tridimensionales occidentales, causando el mayor escandalo dentro de la Iglesia catélica
y cuestionando su proceder y labor. Definitivamente todo este escandalo dio inicio a la primera campaiia de la extirpacién
de idolatrias que devino en uno de los procesos histéricos més represivos y crueles jamds vista para la historia del Perd

colonial.
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sectores importantes de la sociedad colonial: la poblacién indigena y los curas-
doctrineros, los primeros muestran su predisposicion en la aceptacién de la imagen® y
los segundos contribuyen en el entendimiento y difusidn de la misma. Pero son
especialmente las élites indigenas, quienes vieron en la imagen tridimensional Ila
verdadera oportunidad de resolver conflictos étnicos histéricos, y a la vez como el
mecanismo excepcional que les permita insertarse definitivamente dentro del nuevo

sistema colonial impuesto.

En este sentido, consideramos necesario analizar el contenido de la peregrinaciéon de
Sebhastian Quimichi, para comprender céma la imagen de Copacabana del altiplano
boliviano llegé y se instaiG-entronizé dentro de la doctrina de Uranmarca, especificamente
en el poblado de Cocharcas en la dificil coyuntura finisecular del siglo XVI. En esta
coyuntura, entendemos que las imagenes tridimensionales son portadoras de muchos
significados (tanto por el lado indigena, como por el doctrinero), y que alrededor de ella se
construyen cuidadosamente contenidos con discursos persuasivos -que no
necesariamente tenga el dnico fin de conversibn o evangelizacién- sino que buscan

justificar o legitimar diversos intereses.

Es bajo esta premisa, que estas imégenes son verdaderamente soportes de discursos
que construyen a su vez metarrelatos®°, normalmente utilizados en favor de quien pueda
sacar beneficio sociopolitico e incluso econémico®'. Es por ello que el contenido de la
peregrinacion del indio Sebastian Quimichi se devela como la construccion de un discurso
que sustenta un proyecto en favor de las poblaciones indigenas y del que nos valdremos

para sustentar nuestra tesis.

Metodolégicamente, nuestro punto de partida es considerar a la peregrinacion como un
texto o drama cultural (C. Geertz, 1990) en el que los protagonistas comunican, en un
lenguaje ritual, informacién acerca de su visién del mundo y del orden social, y mediante

29 Segin el licenciado Matienzo, Tito Cusi Yupamqui en sus incursiones militares desde Vilcabamba menciona: “runca
ha muerto espafiol aunque ha podido, ni quemado iglesia, antes tiene guardadas las imdxenes que de ellas ha tomado”
(Matienzo, 1567: 294).

B0 Tomamos el concepto de metarrelato de los historiadores Mora y Odone, quienes consideran que las imagenes
tridimensionales poseen contenidos que las poblaciones indigenas del Ande les dieron con un agregado propio de su
tradicién cultural. Estos pueblos al no contar con una escritura formal, vieron en los bultos o imagenes la facilidad de
trasladar a manera de soportes los discursos andinos, es decir, estas imégenes encierran la memoria colectiva de la gente
del Ande (Mora y Odone, 2011: 61-74).

BLE] hecho que ejemplifica como en ninglin otro lugar del Perit colonial el lucrativo interés que se encuentra detras de
las imagenes tridimensionales y los milagros que estas producen, es la réplica de la imagen de Copacabana traido al barrio
de San Lazaro en el cercado de Lima en 1589 (Véase Estenssoro 2003: 456-458; Coello la Rosa 2007).



-135-

el cual actian sobre un universo cultural y sobrenatural (Béez-Jorge, 1988; Garcia
Canciini, 1982).

Ofra premisa de la que partimos es la de considerar necesario ubicar el texto de la
peregrinacion en relaciéon al grupo social que lo reproduce, asentarlo dentro de las
estructuras de clase y de poder, y conceptualizarlo como fendmeno ideoldgico que ha
surgido y que se reproduce como un proceso histérico vinculado con la dinamica y luchas
de clases (Garcia Canclini, 1982; 1986). Factores de clase, etnia y localidad ejercen sus
influencias transformadoras y modificadoras sobre las formas culturales, y aun aquellas
instituciones, como el catolicismo romana que se dirige hacia la hegemonia, la ortodoxia y
la universalidad experimentan un procesoc inevitable de localizacion y diferenciacién segan
las caracteristicas y necesidades particulares de distintos agregados sociales (Shadow y
Rodriguez, 2008: 249).

La peregrinacion, expresidn por excelencia de lo que hoy se llama“religiosidad”, se puede
concebir como un conjunto de rituales y ceremonias dirigidas hacia lo sobrenatural pero
arraigadas en estructuras materiales, mediante las cuales la gente transmite sus
percepciones de la realidad a fin de transformaria, aunque sea ilusoriamente, segin sus
necesidades (Shadow y Rodriguez, 2008: 249). A nuestro parecer, el significado de la
peregrinaciéon del indio Sebastian Quimichi, no reside tanto en sus propiedades
fenomenoldgicas sino mas bien en su contenido sociopolitico, es decir en las
implicaciones sociales y de poder que tuvo dentro de la doctrina de Uranmarca, creando
espacios de exclusién e inclusibn de acuerdo a los intereses de quien maneja

simbdélicamente el ritual (Concha-Villafuerte, 2013).

La peregrinacion se convierte en una cuestioén de poder organicamente relacionada con el
acontecer de los faccionalismos sociales, y con la produccién, circulacién y consumo de
los simbolos con los cuales los distintos grupos en pugna intentan legitimar o cuestionar
sus proyectos y relaciones (Masferrer y Boege, 1986:8). Sugerimos pues, tras la fachada
de docilidad y sumision del indio Sebastidn Quimichi, su peregrinacidén, encierra
elementos de cuestionamiento v resistencia; que constituye una forma de conciencia
étnico-social propia de los grupos subordinados (los indigenas) que se maneja en parte
como herramienta para defenderse de la explotacién a las que estaban sujetas. En fin,
representa un esfuerzo individual llevado a cabo en un contexto critico de sus
congéneres, con el objetivo de establecer una relacion personal con la imagen religiosa —
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en este caso la virgen Maria- y asi actuar sobre las fuerzas trascendentales que controlan

el destino de la persona y de su comunidad.

il.1.1 El libro N° 01 de cofradias y la peregrinacién de Sebastian Quimichi

A. El libro N° 01 de cofradias.

Uno de los fondos documentales mas antiguos que desperté cierto interés entre los
académicos — al menos dentro de un circulo regional- del siglo XX fue la documentacion
parroquial de Cocharcas, pero es especialmente el manuscrito N° 01 de cofradias que
acapard la mayor atencién y con gran incidencia dentro del sector eclesiastico, quienes
desde inicios del siglo pasado publicaron pequefios resimenes a modo de transcripciones

rudimentarias de dicho documento®?,

i Pero que contenia este manuscrito que llamé la 