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PREFACIO

Elmundoandino colonial representé una realidad sumamente compleja, heterogénea,
cambiante y diversificada, segin el momento histérico, el lugar y el grupo social
y familiar. Las investigaciones desarrolladas en la segunda mitad del siglo XX por
John Rowe, John Murra, Tom Zuidema, Marfa Rostworowski y numerosos otros
eminentes representantes de la escuela de etnohistoria peruana, como Franklin Pease,
Waldemar Espinoza Soriano, Edmundo Guillén Guillén, Luis Millones y Juan Ossio,
estuvieron volcadas sobre todo a recuperar y evidenciar esos aspectos y momentos
de la historia andina que mostraban cémo los descendientes de los incas y las otras
antiguas etnias de la regién no habian aceptado pasivamente la dominacién espanola
y, mds bien, habian opuesto a esta una obstinada y exitosa resistencia socio-politica
y religiosa que les habia permitido perpetuar en el tiempo su cultura ancestral. En el
famoso libro de Nathan Wachtel La vision des vaincus, de 1971, se encuentran bien
sintetizados y expresados muchos de los aportes y planteamientos de esa tan fecunda
generacién de estudiosos, que renové ab himis la historiografia peruana y eché las
bases de los modernos estudios andinos. En las conclusiones, el autor, hablando
precisamente de la resistencia indigena a los espafioles, escribia: «Resistencia pasiva,
cierto, por fuerza de inercia, pero una fuerza querida y cultivada, inercia ferozmente
defendida. Aqui la tradicién misma constituye el medio de rechazo: un rechazo
silencioso, obstinado, que se renueva en cada generacién. Y en la medida en que los
restos de la antigua civilizacién inca han cruzado los siglos para llegar a nuestros dias,
se puede decir que también este tipo de revuelta, esta praxis imposible, ha de alguna
manera triunfado». Se trataba de una perspectiva —la expresada en las sugestivas
palabras de Wachtel y definitivamente compartida por los demds etnohistoriadores
de los Andes de las décadas de 1960 a 1980— que ahondaba sus raices en la visién
romdntica de la cultura andina elaborada por Luis Valcdrcel y los indigenistas
cuzquenos de los afios de 1920 y 1930, al mismo tiempo que se veia influenciada
por la escuela francesa de los Annales, con su precipuo interés por los fenémenos de
larga duracién. Lo que estos investigadores privilegiaron fue la busqueda y el andlisis
de todo elemento de continuidad y persistencia cultural, es decir, de los rasgos que
desde la época prehispdnica mutatis mutandis habian perdurado hasta el siglo XX.
Por esto, muchos de ellos se volcaron al estudio de las diferentes vias y mecanismos
mediante los cuales los andinos habian sabido y podido mantener muchas de sus
antiguas formas de vida social, econémica y religiosa a lo largo de los periodos
colonial y republicano. Fue asi que dichos etnohistoriadores lograron evidenciar y
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definir todo un conjunto de caracteres originales de la civilizacién andina, que los
llevé a la formulacién de la nocién un poco vaga, pero sin duda heuristicamente til
y funcional de «lo andino».

El riesgo, y quizd el limite ineludible, de esta perspectiva —que se interesaba
fundamentalmente en los méximos comunes denominadores de la cultura y la so-
ciedad andina en el tiempo y en el espacio, que a menudo oponia en forma dema-
siado esquemdtica y maniquea «lo andino» a «lo espafiol», que no se preocupaba de
establecer alguna distincién significativa entre las realidades andinas prehispdnica,
colonial y moderna y que ni se planteaba el problema de la gran heterogeneidad y va-
riabilidad propias de cada uno de estos contextos— es que el mundo andino pudiera
aparecer como una especie de entidad cerrada y concluida, inmune a todo cambio y
estimulo externo, esclerotizada y atemporal: en otras palabras, una civilizacién-f6sil,
destinada inevitablemente antes o después a la extincién, o bien una construccidn,
cuando no una mera ficcién académica. Y la critica de una nueva generacién de
estudiosos de la historia y la antropologia andina imbuidos de espiritu posmoderno
no se hizo esperar. A partir de los afios de 1990 estudiosos de orientacién e intereses
muy variados, como Thomas Abercrombie, Juan Carlos Estenssoro (véase la gracio-
sa y provocadora introduccién de su libro Del paganismo a la santidad, del 2003),
Antoinette Molinié y Mark Thurner, entre otros, han puesto en tela de juicio, en
unos casos con tonos muy enérgicos, los planteamientos de la «vieja» escuela de
etnohistoria andina, apelando justamente a las maltiples, progresivas y en muchos
casos radicales transformaciones ocurridas en las sociedades andinas en casi cinco
siglos de ésmosis con el mundo europeo. Porque no cabe duda de que la relacién
entre andinos y espafoles —tan solo para quedarnos en la época colonial— fue
profundamente osmética y dio lugar a un sinniimero de fenémenos y situaciones de
reinterpretacion, transfiguracion, transculturacion, sincretismo, hibridacién, mesti-
zaje y aculturacion, los cuales por lo demds delatan la vitalidad, la fuerza creativa y
la capacidad de adaptacién de los hombres y los pueblos del Ande, tanto o mds que
cualquier manifestacion de cerrada defensa a ultranza de formas de vida y costum-
bres atdvicas. El mundo andino colonial no fue ni pudo ser una sencilla reproduc-
cién empobrecida y disminuida del mundo andino antiguo. En efecto, en cuanto
«mundo» fue un conjunto de realidades contradictorias y en continuo proceso de
redefinicién, de las cuales los andinos, aun en circunstancias objetivamente adversas
y acarreadoras de los mds lacerantes conflictos, fueron actores sociales dindmicos y
deliberantes, «agentes»: en todo momento reservaron lo que les parecia que debia y
podia conservarse de su patrimonio de conocimientos y experiencias tradicionales y,
al mismo tiempo, no vacilaron en recoger y apropiarse de esos elementos, practicas,
actitudes y hasta valores hispanicos que les pudieran servir para desempenar un rol
activo ya sea como individuos o como grupos en el contexto virreinal y de proto-
mundializacién la época.
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En este contexto, un papel clave y protagénico lo desempenaron los sefiores ét-
nicos, llamados curacas entre los quechuas y mallkus entre los aymaras. Ellos, por
sus funciones en la administracién colonial y su cercania a los circulos sociales crio-
llos y espanoles locales, representaron la bisagra, o mejor, la membrana de ésmosis
entre la «repuiblica de indios» y la «repuiblica de espanoles». Moviéndose en forma
irresoluta entre los polos de la solidaridad étnica y el colaboracionismo colonial, los
curacas participaron desde los primeros afios de la dominacién hispana de las dos
comunidades y de las dos culturas en contacto: la una subalterna, fundada sobre re-
laciones personales, cara a cara, y la otra hegeménica, basada esencialmente en la pa-
labra escrita. Esta elite ladina, cristianizada y capaz de leer y escribir, y cada vez mds
amestizada, ahondaba en efecto sus raices en la organizacién politica prehispdnica
y fundaba su prestigio en toda una serie de relaciones sociales y actividades rituales
de tipo tradicional. Al mismo tiempo debia sus cargos al reconocimiento-nombra-
miento de parte de las autoridades virreinales y perseguia tenazmente, por todos los
canales administrativos y judiciales posibles, privilegios y beneficios propios de las
aristocracias europeas. Gracias a su funcién representativa y a su estrecha y constante
interaccién con el mundo hispdnico y de la escritura, hoy poseemos sobre los sefiores
étnicos de los Andes mucha mds informacién documental que sobre cualquier otro
sector o grupo de la sociedad indigena. Ya sea por este motivo muy concreto, que
por la referida orientacién de las nuevas generaciones de investigadores —interesa-
dos principalmente en las «historias mestizas», en las relaciones interculturales y en
las figuras de los «negociadores» sociales y los mediadores culturales—, los estudios
sobre los curacas, luego de los pioneros trabajos de Karen Spalding de la década de
1970, se han ido multiplicando en los tltimos quince afios: desde el ya clasico libro
de Franklin Pease Curacas, reciprocidad y riqueza de 1992 hasta los més recientes A/
filo de la navaja (2002) de Bernard Lavallé, Conflictos sociales e insurreccion en el mun-
do andino (2006) de Sergio Serulnikov y La educacion de las elites indigenas en el Perdi
colonial (2007) de Monique Alaperrine, tan solo para citar tres trabajos relativos a
diferentes paises de la regién andina (Ecuador, Bolivia y Pert, respectivamente).

Los curacas hechiceros de Jauja de José Carlos de la Puente Luna se inscribe en esta
corriente temdtico-historiogréfica, y de manera especifica trata de las dsperas luchas
por el poder al interior de la elite de uno de los mds importantes grupos étnicos del
Perd, el de los huancas del valle del Mantaro, durante la segunda mitad del siglo
XVII. El libro parte del examen de los expedientes relativos a tres juicios por idola-
tria conservados en el Archivo Arzobispal de Lima, los cuales fueron motivados por
una serie de acusaciones de hechiceria, xamancebamiento» y hasta incesto lanzadas,
entre 1647 y 1691, por diferentes curacas de la provincia colonial de Jauja contra
otros eminentes miembros de la elite indigena local. El autor muestra, de forma clara
y contundente, cémo detrds de las diferentes acusaciones, fundadas o infundadas,
existfan afiosas pugnas por el control de los tres principales cacicazgos del 4rea, cuya
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jefatura debia necesariamente pasar por el nombramiento o la ratificacién por parte
de la administracién virreinal. Ademids, sobre la base de una extensa documentacién
de archivo y bibliogrifica, De la Puente evidencia cémo estos conflictos relativos al
acceso, el ejercicio y la conservacién del poder curacal, que involucraron a varias
generaciones de las familias mds poderosas del valle, tenfan su origen lejano en la
forzada reorganizacién politico-territorial llevada a cabo en la regién por el virrey
Francisco de Toledo, en la década de 1570. Asimismo, reconstruye, con finura y
riqueza de detalles, la situacién general de Jauja en los siglos XVI y XVII, poniendo
de relieve tanto la organizacién sociopolitica de los cacicazgos, con sus complejas
jerarquias internas de autoridades, como la intensa interaccién de sus miembros
con los espanoles residentes en el drea, hecho que llevé desde bastante temprano a la
formacién de una cultura local fundamentalmente «mestiza».

Las «historias» de los Cusichaqui, los Limaylla, los Guacrapaucar, los Apoalaya,
los Chuquillanqui y los otros senores huancas —magistralmente desenmaranadas y
analizadas por José Carlos de la Puente— con sus alianzas y sus rivalidades, con sus
précticas mdgicas y sus pequefas cortes de mujeres, brujas, hechiceros y mandonci-
llos, con sus enfrentamientos legales y sus incesantes intrigas y luchas por el poder
y la sucesién, y con sus sutiles y continuas negociaciones con su misma gente y con
los funcionarios espafoles, en busqueda de consenso y legitimacién, nos revelan una
realidad hasta ahora muy poco conocida del mundo andino colonial, una realidad
posiblemente intermedia entre la de centros urbanos como Lima y Cuzco y aque-
lla de las mds alejadas aldeas de la sierra. Sin embargo, es altamente probable que
también ahi, en el Pert profundo virreinal, sacudido por las reducciones, las tasas y
las retasas, las mitzas, las visitas de idolatrias, la caida demogréfica, etcétera, antiguos
sefiores étnicos, pequenos jefes locales, curacas advenedizos y escaladores sociales
varios estuviesen enfrentdndose, utilizando habilidosamente tanto los mecanismos
de la sociedad tradicional como los medios y los canales propios de la legislacién
espanola y la burocracia colonial, segtin su conveniencia y sus posibilidades.

Obra original y erudita de historia andina, antropologia histdrica, historia colonial
e historia regional, Los curacas hechiceros de Jauja ha sido escrita por un joven de tan
solo veinticinco afos, formado en la Especialidad de Historia de la Facultad de Le-
tras y Ciencias Humanas de la PUCP. Por el aparato tedrico-metodolégico y las refe-
rencias bibliogréficas, se percibe con claridad que en el texto las nuevas orientaciones
historiograficas descansan, sin contraposiciones, sobre el terreno consolidado de la
tradicional escuela de etnohistoria andina. Por estas razones, creemos que dificil-
mente se hubiese podido hallar un libro mds apropiado para inaugurar la Coleccion
Estudios Andinos del Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catdlica del Peru.

Marco Curatola Petrocchi
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INTRODUCCION

Este libro explora la conexién entre dos de los dmbitos mds antiguos, esenciales y
riesgosos de la actividad humana: la brujeria y la politica. Especificamente, analiza
un conjunto de denuncias por brujeria presentadas ante los jueces y tribunales
eclesidsticos del Virreinato del Perti durante la segunda mitad del siglo XVII. La
brujerfa, concebida como la manipulacién de las fuerzas de la naturaleza con el
propésito de dafiar a otras personas, era un crimen que la sociedad virreinal estimaba
preciso sancionar. Y si, como en este caso, recafa sobre los principales involucrados
la sospecha de practicar una religién distinta de la catélica, denuncias como las
que este libro examina despertaban una respuesta especial de los miembros de la
Iglesia virreinal y ponfan en movimiento los mecanismos judiciales de la llamada
«extirpacién de idolatrias». En efecto, los protagonistas principales de las denuncias
por brujerfa que nos conciernen fueron todos curacas, jefes étnicos y funcionarios
coloniales a cargo del gobierno de las poblaciones indigenas que habitaban el fértil
valle de Jauja, hoy conocido como valle del Mantaro, en la sierra central del Perd
actual.

La investigacién describe las fascinantes batallas mdgicas y legales en las que es-
tos sefiores étnicos participaron, ya fuera como denunciantes o como denunciados.
Pero, sobre todo, ensaya una explicacién de por qué en aquel contexto especifico,
la segunda mitad del siglo XVII, mds de un jefe étnico del valle de Jauja sinti6 la
necesidad de denunciar las amenazas de brujos y hechizos —fomentados por otros
curacas, vecinos y parientes cercanos— que no solo ponian en riesgo la conservacion
de su autoridad, sino su vida y la de su familia. La explicacién yace, como veremos
a lo largo de este libro, en el tejido de relaciones sociales que vinculaban a acusados
y a acusadores, las mismas que pueden validar la brujerfa como una estrategia mds
en la lucha por el poder.

Para pocos serd novedad que, pricticamente en todas las sociedades y en todos los
tiempos, diversos individuos han confiado en la préctica de la brujerfa para acceder
y conservar el poder o, llegado el caso, para arrebatarlo de las manos de otros. Pude
comprobar este hecho mientras me dedicaba a recoger informacién histérica en los
archivos locales concentrados en la ciudad de Huancayo, principal centro urbano
del sur del valle del Mantaro. En su forma mds esencial, aquel aspecto que yo me
proponia estudiar de la vida de los curacas que gobernaron los pueblos del valle hace
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casi cuatro siglos —la relacidn entre las acusaciones de brujeria y las luchas por el
poder— resultaba tema familiar para muchas de las personas con quienes conversé,
asi estas no hubieran oido hablar jamds acerca de dichos personajes. Era una de esas
pldticas casi siempre informales a las que se llegaba describiendo circulos, antes que
en linea recta: una conversacién que comenzaba casi siempre con una mirada que
traslucia una prudente y mds bien estudiada incredulidad, pero que finalmente de-
lataba el convencimiento de que eso de la brujeria era verdad.

Al hablar de la familiaridad de los habitantes del valle con el tema, no solo me re-
fiero a la difundida creencia en la efectividad de la magia para materializar las aspira-
ciones y satisfacer las motivaciones mds elementales de la naturaleza humana, como
la salud, el amor, el éxito, la envidia, el odio o la venganza. En el valle del Mantaro,
la prictica de la brujeria es una estrategia mds a disposicién de los que ejercen algiin
cargo de poder o aspiran a hacerlo. Se rumorea que el éxito econdémico y politico
de un conocido personaje publico que se ha desempenado primero como alcalde de
Huancayo y luego como congresista de la Republica, asi como el temor que en mds
de uno infunde, se explican por aquello que la gente llama «pacto con el diablo». Se
dice que no toma una decisién sin antes consultar a sus brujos y que contrarresta las
acciones legales —y también mdgicas— de sus opositores a través de la brujeria. Se
comenta que un bizarro parque construido por él en la ciudad de Huancayo —con
largas serpientes que fungen de barandales y estilizadas estructuras que celebran la
identidad huanca de los habitantes de la zona— es el homenaje de este agradecido
hombre publico a su principal benefactor.

Escuché también de otros casos. Algunos altos magistrados se inhiben de sen-
tenciar en contra de un individuo si sospechan que este conserva algin objeto que
pueda representar a los jueces —casi siempre una foto o una prenda de vestir— con
el cual serfa posible devolverles el «dano». Mds de un hombre de leyes puede contar
la historia de cémo, durante el desenvolvimiento de un litigio, la otra parte recurri6
a viejas técnicas mégicas para conseguir el éxito. Entre las mds comunes, se cuenta
aquella de utilizar un mufeco construido con grasa animal y atravesado con filudas
espinas en representacién de los abogados de la parte contraria, técnica que se re-
monta al menos al siglo XVII, como veremos. El propésito es disminuir o extinguir
las capacidades del oponente al momento de litigar.

Esto es, en sintesis, lo que la gente cree, y es suficiente: la solidez de la brujeria
como una de las mds potentes explicaciones humanas para el éxito de unos y el in-
fortunio de otros reside en el convencimiento generalizado en su eficacia. La brujeria
le pone un rostro a la mala suerte y permite combatirla, o al menos entenderla. Para
alguien afectado por la mala ventura, esta ofrece la opcién de corporeizar aquello
que no necesariamente se puede controlar —la muerte, el futuro, la enfermedad
o el amor— en la figura de los potenciales enemigos y en las acciones de estos en
su contra. Pero para que la dindmica de la brujeria opere se necesita al menos un
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movil, una motivacién, que la victima asigna a sus agresores y que le permite cali-
ficarlos como tales. Asi, la logica de la brujerfa como un sistema de explicaciones
para el infortunio reside justamente en las relaciones preexistentes entre agresores
y agredidos, las mismas que permiten que los segundos atribuyan a los primeros la
voluntad de dafiarlos a través de hechizos. En otras palabras, es cuando una persona
se ve confrontada con una calamidad que puede optar por la brujeria para explicarla
e identificar a sus posibles agresores mdgicos. La forma mds sencilla de identificarlos
es buscdndolos entre los sospechosos, aquellas personas de las cuales lo separa una
enemistad previa, una razén lo suficientemente fuerte como para que le deseen —y
de paso le causen— el mal.

En este sentido, desentranar la historia detrds de una o mds acusaciones de bruje-
ria—como las que enfrentaron a los curacas en cuestion— requiere analizar la trama
cotidiana de relaciones sociales especificas en la que surgen tales acusaciones. En
otros términos, es preciso estudiar aquellos conflictos y hostilidades que anteceden
a los actos de brujerfa en si —sean estos reales o supuestos, qué mds da— porque
son aquellas relaciones las que impulsan la dindmica detrds de los ataques mdgicos
y, a manera de valvula liberadora de las tensiones acumuladas, generan una o varias
acusaciones de hechiceria como respuesta a dichos ataques.

Y, si de relaciones sociales hostiles se trata, no cabe duda de que la politica, en-
tendida en términos llanos como el conjunto de estrategias para obtener y conser-
var el poder, es y ha sido fuente de tensién y hostilidad en précticamente todas las
latitudes. Ejemplos viejos y nuevos corroboran que una denuncia por brujeria ante
los tribunales —sea esta malintencionada o no— resulta ser un arma muy poderosa
para eliminar rivales politicos. Ademds de las demandantes exigencias econdémicas
del proceso judicial, un curaca encontrado culpable de los cargos recibia sanciones
que iban desde la confiscacién de sus bienes, pasando por la destitucién de su cargo,
hasta el perpetuo destierro. El valle de Jauja y las luchas entre sus curacas por con-
servar u obtener el control de los tres principales curacazgos del valle durante el siglo
XVII no son la excepcidn.

kokokok

¢Por qué y para qué en el valle de Jauja un curaca acusaria a otro de hechicero
o de fomentar las acciones de hechiceros en su contra?, ;por qué las acusaciones
principales se sucedieron en torno de 1690 y no en un momento distinto?, ;en qué
procesos sociales mds amplios se inscribieron las denuncias?, ;qué dicen, en suma,
estos documentos acerca de los curacas del valle? Parte de la tesis central de este tra-
bajo es que, a diferencia de los conocidos casos provenientes de otras regiones del vi-
rreinato peruano —como Cajatambo, Chancay o Huarochiri—, las acusaciones del
valle de Jauja no se conectaban directamente con el modelo de las cldsicas campafias
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de persecucién de las creencias y practicas mégico-religiosas indigenas conocidas
como «extirpacion de idolatrias». Tales campanas —como las de 1609-1622 y 1649-
1670— implicaban una accién coordinada y centralizada, un éxodo de los llamados
«visitadores de la idolatria» desde Lima hacia las distintas regiones del virreinato con
el propésito de descubrir, perseguir y erradicar las religiones indigenas.

En el caso del valle de Jauja, en cambio, las acusaciones de brujeria surgieron
de las tensiones que enfrentaban a la elite nativa de la zona, compuesta por curacas
de distinta jerarquia, antes que de la iniciativa extirpadora de los representantes de
la Iglesia colonial o como parte de alguna campana de persecucién de la idolatria
—aunque, en ultimo término, ambos intereses pudieran confluir en contra de los
acusados—. Esto no implica sostener que aquellos jueces eclesidsticos que conduje-
ron las averiguaciones desatadas por las denuncias no tuvieran un interés genuino en
combatir las creencias y précticas que en ellas se describia. Tampoco implica propo-
ner que dichos jueces no hicieran sentir sus intereses evangelizadores y de otra indole
durante el desenvolvimiento de los procesos judiciales. Pero la naturaleza local de
las acusaciones requiere un enfoque distinto, una inversién del orden de los factores
determinantes en el inicio de las pesquisas judiciales. Estas averiguaciones fueron
desatadas por un conjunto de denuncias en las cuales la lucha por el poder entre los
curacas del valle ocupaba el lugar central.

Asi, las acusaciones de brujeria de que se ocupa esta investigacién expresan an-
tiguos problemas sucesorios y renidas pugnas por el control de los tres principales
curacazgos del valle de Jauja. Eran las denuncias, en tal sentido, el reflejo de en-
frentamientos mds profundos, de fisuras en el grupo privilegiado de sefiores étnicos
que componian la elite nativa de la zona. La presencia providencial —o incluso la
complicidad— de un extirpador de la idolatria podia ser, en ese sentido, el pretexto
para iniciar una denuncia por brujeria.

Pero si, como también se muestra en este trabajo, las luchas entre curacas de
distinta jerarquia fueron una constante a lo largo del periodo virreinal en el valle de
Jauja —y, en consecuencia, el poder curacal era en esencia inestable—, es preciso
encontrar aquellas tensiones especificas, capaces de explicar las acusaciones de bruje-
ria de la segunda mitad del siglo XVII. Para tal fin, este trabajo propone la existencia
de al menos tres procesos histéricos en curso que, interactuando entre si, dieron pie
a un conjunto de tensiones sociales entre los miembros de la elite nativa colonial de
Jauja.

El primer proceso es la concentracién del poder sobre dos de los curacazgos
principales del valle —Ananguanca y Atunjauja— en la figura de un solo curaca.
Se violentaba asi las pautas establecidas, pues tradicionalmente los tres curacazgos
principales habian sido gobernados por tres familias distintas desde el siglo XVI.
Este proceso de concentracién, visible desde mediados del siglo XVII, llegaria a su
culminacién en la década de 1730, cuando los tres curacazgos fueron integrados al
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patrimonio de una sola familia curacal, la cual se ubicaria en la ctspide de la organi-
zacién nativa del poder durante el resto del siglo XVIII.

El segundo proceso es la agudizacién del enfrentamiento entre miembros pro-
minentes de dichas familias —Ilamados caciques principales por su autoridad su-
prema— y otros sefores étnicos —denominados simplemente caciques, mandones
o indios principales— ubicados en una posicién subordinada a la de los anteriores.
Estos caciques ejercian su mando sobre unidades de menor alcance —normalmente
un pueblo de indios— que formaban parte de los tres curacazgos principales. Para
ellos, las acusaciones de brujeria y las sanciones que sobre los culpables podian recaer
fueron una via privilegiada para oponerse a los caciques principales que dominaban
los tres curacazgos desde el siglo XVI. Esta dindmica de enfrentamiento, que refleja-
ba la paulatina divergencia de roles e intereses entre los sectores altos y medios de la
dirigencia étnica, también se intensificaria durante el siglo XVIIIL.

El tercer proceso es la progresiva llegada a la zona de curacas provenientes de re-
giones que colindaban con el valle de Jauja, como Tarma, Huarochiri, Huancavelica
y Huamanga, atraidos por el potencial econémico del Mantaro. Tales personajes
pugnaban por insertarse en la elite nativa tradicional del valle a través de diferentes
estrategias, fueran estas alianzas matrimoniales o querellas ante los tribunales civiles
y eclesidsticos. Desde esta perspectiva, las acusaciones de brujeria de la segunda mi-
tad del siglo XVII representaban un arma a disposicién de los curacas principales de
la elite tradicional que buscaba cerrar filas ante la intromisién de curacas fordneos.
Aliados muchas veces con curacas locales de rango medio, estos caciques fordneos
buscaron controlar los curacazgos del valle, alcanzando, en algunos casos, su propé-
sito. En suma, entonces, este trabajo propone que las acusaciones de brujeria en el
valle de Jauja de la segunda mitad del siglo XVII respondieron prioritariamente a
tensiones por el poder dentro de la elite curacal. Dichas tensiones se debieron bdsi-
camente a tres factores: la paulatina concentracién del poder, el creciente enfrenta-
miento entre curacas principales y de mando medio y la llegada a Jauja de caciques
fordneos portadores de ambiciones politicas. Los tres factores contribuyeron a las re-
organizaciones que transformarfan definitivamente la elite nativa colonial del valle.

ok koK

Para examinar los expedientes de idolatrias del valle de Jauja he seguido tres pau-
tas metodoldgicas. La primera pauta consisti6 en analizarlos desde una perspectiva
vertical antes que horizontal. En esto no hay misterio. Me refiero simplemente a que
el enfoque es distinto al que ha predominado en los trabajos mds importantes sobre
la extirpacién de idolatrias. Desde una perspectiva més bien comparativa, los autores
de tales estudios han buscado analizar la mayor cantidad posible de expedientes, per-
tenecientes a distintas zonas y épocas del Virreinato —la perspectiva horizontal—.

21



Los CURACAS HECHICEROS DE JAUJA

El fin ha sido extraer de ellos datos comunes, aunque aislados de su contexto, que
aporten a la construccién una visién global del fenémeno de la extirpacién de ido-
latrias en los Andes. Asi, en este enfoque se procede por acumulacion. Su principal
ventaja es su poder de generalizacidn, pero sacrifica las particularidades locales y, en
consecuencia, las historias peculiares detrds de cada expediente. Asumiendo la pers-
pectiva vertical, en cambio, ensayo el tratamiento de cada uno de los expedientes
del valle de Jauja como unidades independientes o pequefios universos en si mis-
mos. Parto de la pregunta simple de qué se puede descubrir acerca de la situacién
anterior a una acusacién especifica de brujeria que permita explicarla y ubicarla en
contexto. Asi, procedo en profundidad antes que por acumulacion. El ntimero redu-
cido de expedientes del valle —por lo demds concentrados en una sola época—, la
extrema marginalidad de la zona de Jauja en los estudios sobre la extirpacién —no
ha recibido ni por mucho la atencién prestada a otras regiones como Huarochiri y
Cajatambo— y los objetivos peculiares de la investigacién presente —examinar el
entramado de relaciones sociales detrds de las acusaciones— justifican esta perspec-
tiva. Confio en que este libro demuestre que los expedientes de idolatrias son una
puerta privilegiada de ingreso a las historias regionales, solo parcialmente escritas,
del Pert virreinal.

La segunda pauta es lo que puede entenderse como una doble lectura de los datos
ofrecidos por los expedientes. Se trata bdsicamente de establecer una diferenciacién
entre dos niveles de informacién: por un lado, los contenidos de las acusaciones
—por ejemplo, que un curaca compartia su casa con varios brujos o concubinas,
0 que otro curaca era un conocido hechicero— vy, por otro lado, las motivaciones
detrds de aquellas acusaciones. El que tales motivaciones existieran —fueran estas
politicas, econdémicas o de cualquier otra indole— no implica necesariamente que
debamos considerar falsos los contenidos de las acusaciones porque, si se aceptara lo
contrario, las acusaciones serfan a lo mejor verosimiles —para los jueces, por ejem-
plo— pero no verdaderas. Las denuncias serfan meramente el resultado de un juego
de complicidades malintencionadas y de declaraciones falsas que nada informaria
sobre la realidad que yace mds alld de la intencionalidad del discurso acusador. Asi,
al trabajar con los expedientes del valle del Mantaro, ensayo dos planos de lectura.
En uno, busco desentrafiar las motivaciones que condujeron a un curaca a denunciar
a otros curacas ante la justicia eclesidstica. En otro, trato de entender y explicar el
entorno que llevé a més de un curaca a asumir formas de comportamiento que la
sociedad colonial sancionaba con severidad, como la brujeria o el amancebamiento.
Como el lector descubrird en muchos casos, las acusaciones y las conductas disiden-
tes eran dos caras de una misma moneda.

La tercera pauta, quizd la mds novedosa en términos de la historiografia pertinen-
te, consiste en contrastar los expedientes de hechiceria de Jauja con muchos otros
documentos histéricos provenientes o referidos al valle, generados en los siglos XV1,
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XVII y XVIII. Esta era sin duda la tnica forma de ir mds alld del universo cerrado
y circular de las acusaciones para volver luego a ellas con los datos necesarios para
interpretarlas. Para descubrir las motivaciones locales especificas de los involucra-
dos —y que este trabajo no se quedara en la mera constatacién de la existencia de
tales motivaciones—, fue preciso remontarse en el tiempo, anticiparse a los hechos
e ir mds alld de las declaraciones a veces contradictorias e interesadas de los testi-
gos. Conocer los sucesos posteriores a través de documentacién del siglo XVIII me
permitié percibir algunos procesos sociales que se estaban desarrollando en el valle
durante la centuria anterior, los mismos que aparecian difusos en la documentacién
de idolatrias. Asi, con la ayuda de escrituras notariales, causas judiciales, probanzas y
otros documentos, pude aproximarme a la historia mds general del valle. Cada una
de las causas analizadas pas6 a formar parte de un continuo histérico en el que los
antecedentes y los consecuentes se volvieron vitales para comprender aquello que en
las acusaciones se disputaba. Sin saberlo en un inicio, este enfoque me llevé a través
de un largo recorrido por la historia colonial del valle y su elite nativa. En cuanto al
marco cronoldgico, tomo como punto de partida la Visita General del virrey Fran-
cisco Toledo al valle en 1570 y extiendo el andlisis hasta las acusaciones de brujeria
de la dltima década del siglo XVII, las mismas que permiten asomarse a los hechos
de la centuria siguiente.

kokokok

Este estudio se divide en tres partes que suman siete capitulos. Cada una de las
partes fue escrita con distintos lectores en mente. La primera fue concebida como
un didlogo con la literatura sobre extirpacién de idolatrias y acusaciones de brujeria,
acerca de la cual tuve que reflexionar mientras preparaba este trabajo. Interesard
principalmente a especialistas preocupados por ubicar mi investigacién en el desa-
rrollo de los estudios sobre el tema. Esta seccién estd compuesta por dos capitulos de
contenido historiogrifico y metodolégico. En ellos discuto los trabajos previos que
se han ocupado de la extirpacién de idolatrias a partir de sus dos enfoques predomi-
nantes: la perspectiva institucional, que ha buscado reconstruir los intentos de crear
una institucién para combatir las pricticas magico-religiosas indigenas, y la perspec-
tiva histérico-antropolégica, que ha intentado describir las religiones andinas pre-
hispdnicas y coloniales a partir de los expedientes de la idolatria. Ademds, desarrollo
las pautas metodoldgicas, inspiradas en trabajos de antropologia histérica, de que
me valgo para plantear el problema de la relacién entre acusaciones de brujeria y
contexto social, adaptindolo a la sociedad virreinal peruana del siglo XVII. Resumo
los escasos datos sobre extirpacién de idolatrias en el valle de Jauja, demostrando que
estos sucesos se inspiraban mds en las pugnas por el poder curacal que en el clésico
modelo de las campanas extirpadoras. Finalmente, pongo a prueba algunas de las
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propuestas desarrolladas en el primer capitulo acerca de cémo abordar el estudio de
las précticas mdgico-religiosas en una regién culturalmente mestiza como el valle de
Jauja.

La segunda parte intenta llenar un vacio que comencé a sentir a poco de iniciada
la investigacién. Muy pronto percibi que, para estudiar los procesos de idolatrias de
Jauja, disponia de pocas historias para contextualizar los acontecimientos que pre-
tendfa estudiar. Tuve que abrirme camino entre la documentacién, dialogando con
aquellos escritores que, desde el valle, habian escrito la historia de su regién. Esa fue
la génesis de esta seccién del trabajo. Aunque no aspiro a haber escrito una historia
del valle entre los siglos XVI y XVII, tengo la conviccién de que otros investigadores
encontrardn en la segunda parte informacion util en esa linea. Estd compuesta por
dos capitulos que ofrecen el marco histérico para las acusaciones de brujeria del siglo
XVII. Concretamente, el tercer capitulo presenta una mirada global al valle de Jauja
y a sus habitantes en los siglos XVI y XVII. Describe la ubicacién de sus pueblos, las
principales actividades econémicas y la composicion social de la poblacién. Adicio-
nalmente, reconstruye la organizacién politica interna de los curacazgos del valle y
describe la riqueza material de sus sefores étnicos. El cuarto capitulo se ocupa de un
aspecto puntual de la Visita General del virrey Toledo al valle en 1570: la reorganiza-
cién de la elite nativa virreinal. Este capitulo se acerca al complejo proceso mediante
el cual tres familias de curacas principales lograron adaptarse al nuevo orden colonial
y recibieron el reconocimiento como lideres de los tres curacazgos principales en las
décadas que median entre la Visita General y el fin del siglo XVI. Se trata del punto
de partida de los constantes ataques de curacas descontentos, dvidos de tomar el
poder que estos tres linajes detentaban.

La tercera parte fue pensada como el nicleo de la investigacién, aquel que apor-
tarfa el material empirico para sustentar las afirmaciones vertidas a lo largo de los
capitulos previos. Releyendo el integro del trabajo, no creo equivocarme al afirmar
ahora que esta seccién fue escrita teniendo al lector no especializado como destina-
tario. Esta seccién se compone de los tres capitulos finales. En ellos, abordo de lleno
el andlisis especifico de las acusaciones de brujerfa en el valle a partir de tres estudios
de caso, tres caciques y sus respectivas historias. Los acontecimientos descritos en
los expedientes me permiten cubrir la situacién en los tres curacazgos principales:
Atunjauja, Luringuanca y Ananguanca. El capitulo quinto presenta el caso de don
Juan Apoalaya, cacique principal de Ananguanca, denunciado en 1647 por brujeria,
amancebamiento e incesto. Discuto la identidad y motivaciones de sus principales
acusadores —todos familiares y curacas de mando medio— y propongo una expli-
cacién para el comportamiento del denunciado. El capitulo sexto narra la historia
de la acusacién de hechiceria e idolatria lanzada contra don Juan Picho, cacique y
gobernador interino de Luringuanca en 1690. En él analizo la larga historia de ines-
tabilidad politica y enfrentamientos en dicho curacazgo y muestro coémo un curaca

24



INnTRODUCCION

podia valerse de la brujeria para intentar triunfar en la lucha por el poder. En el sép-
timo capitulo discuto las acusaciones de hechiceria formuladas entre 1689 y 1691
por don Carlos Apoalaya, cacique principal de Ananguanca, contra los parientes de
su esposa, algunos de ellos curacas del vecino curacazgo de Atunjauja. El caso permi-
te apreciar la relativa concentracién del poder que se venia produciendo en el valle,
asi como las tensiones entre los miembros de la elite andina derivadas del paulatino
arribo de curacas provenientes de otras regiones del virreinato.
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Resta solo hacer una confesién. Me hubiera gustado que estas pdginas respon-
dieran puntualmente a la pregunta de qué importancia tiene emprender una inves-
tigacién sobre acusaciones de hechiceria entre curacas del siglo XVII para el Pera
de hoy. No me la planteé directamente cuando escribi la primera versién. Y en el
presente, solo dispongo de respuestas parciales. En perspectiva, veo que el aporte de
este libro es esencialmente metodolégico: propone y ensaya un tipo de lectura de
los documentos de la idolatria. Es, ademds, en un plano mds personal, una primera
aproximacién a un tema que me sigue interesando: la historia colonial del valle de
Jauja, esa regién del pais en la que Arguedas crey6 ver realizada la utopia de un Pert
mestizo. Puedo decir que una de las razones principales que me animaron a escribir
fue el hecho de que la historia del valle es muy poco conocida y no forma parte de
las narraciones oficiales sobre el Virreinato. Una rédpida ojeada a lo que sobre el valle
se ha escrito demuestra que, salvo contadas excepciones, este y sus habitantes han
sido incorporados a la narrativa oficial sobre la historia peruana en tres coyunturas
fundamentales: la Conquista y colonizacién temprana del antiguo Imperio incaico,
las luchas de la Independencia y la Guerra del Pacifico. Sobre los procesos histéricos
que se ubican en medio de tales coyunturas es poco lo que sabemos.

Sin embargo, este desconocimiento es solo parcial. Existe un importante con-
junto de autores locales sin cuyos trabajos esta investigacién no hubiera podido
prosperar. Teniendo como referencia los aportes de Waldemar Espinoza Soriano
para el conocimiento de la regidn, estos autores pugnan por construir y transmitir
la historia del valle, su historia. A la vez, las ventajas y limitaciones de este grupo de
investigadores se desprenden del hecho de reconocerse como integrantes de la nacién
huanca, aquel artificio nacido en algiin momento entre los siglos XIX y XX y que,
dia a dia, se reproduce en el presente fabricando su propio pasado. Los textos de
estos investigadores son poco conocidos en Lima y menos aun fuera del Pert, donde
las preocupaciones de los historiadores parecen ir por otros rumbos y donde, por
razones que van mucho mds alld del oficio de historiar, la historia del Pert se escribe

desde y para la ciudad capital.

25



Los CURACAS HECHICEROS DE JAUJA

Todo lo anterior plantea un dilema al investigador que, como algunos curacas
de fines del siglo XVII, es un forastero en el valle. Cuando decidi ocuparme de una
historia regional que no era directamente la mia, percibi que se me presentaba el
dilema de un autor descentrado. Este no puede escoger el lugar desde donde escribe,
tampoco la tradicién académica ni la experiencia vital en las que se inscribe. Ambas
son condiciones preexistentes que lo excluyen del grupo de los que, no sin mucho
etnocentrismo, denominamos historiadores regionales. No es una tragedia. Mi facul-
tad de optar se presenta mds bien en el para, es decir, en la eleccién de los posibles
destinatarios, digamos, de un libro acerca de la relacién entre acusaciones de brujeria
y politica en el valle del Mantaro.

Si hubiera escrito teniendo en mente solo a la comunidad académica de mi en-
torno, podria haber prescindido de muchos datos, lo que habria reducido el volu-
men de este trabajo y habria evitado que las notas a pie de pdgina devoraran con
tanta tenacidad el espacio destinado al texto principal. Mis ideas centrales habrian
quedado resumidas en algunos postulados generales sobre los curacas del siglo XVII
y la forma como estos concebian y practicaban la politica en sus curacazgos. Tales
ideas habrian servido solo a otros especialistas quienes, extrayendo lo esencial de
ellas, hubieran podido establecer comparaciones con lo que se sabe, por ejemplo,
sobre los curacazgos de la costa norte o de la sierra sur del Perd.

Pero si el propésito es investigar, reflexionar y escribir también para ese ozro des-
tinatario, los lectores del valle, muchos datos precisos que se presentan en estas pé-
ginas —que don Cristébal Apoalaya huyé de Jauja por la acusacién de hechiceria
que contra él monté su padre el curaca don Carlos, o que el ascenso de don Carlos
Limaylla al poder en el siglo XVI no se dio por la via pacifica— adquieren nuevo
significado y renovado valor. Quiero creer que, mds alld de la validez de mis inter-
pretaciones, el aporte documental que aqui se retine servird a investigaciones futuras
sobre el valle, de mayor alcance y voluntad de sintesis que la mia. Sobre todo, me
gusta pensar ahora que su incidencia recaerd, principalmente, sobre la construccién
de una renovada historia huanca, menos dependiente de las ataduras en que a veces
se convierten los lazos con la patria chica. Un enfoque que persiga detectar el cambio
histérico de los pueblos del valle puede ayudar a quebrar visiones inmutables como
las que con frecuencia se posan sobre los Andes cuando se exageran las influencias y
las «permanencias» del referente obligado que son las culturas prehispdnicas, como
la huanca. Es preciso echar las bases de esta nueva narrativa —siempre incompleta
y parcial— alli donde esta no se ha escrito ain. Quizd alguien pueda pensar que
aqui se exploran dindmicas que se intufan o ya se conocian para otras regiones del
virreinato peruano. Pero, si se reflexiona con cuidado sobre este asunto, en historia
nada se puede comenzar a conocer verdaderamente si primero no se documenta.
Mis conclusiones, siempre provisionales, generardn nuevas interrogantes. Pero las
posibilidades de algunos de los puntos abordados a partir de las acusaciones de he-
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chicerfa son vastas y prometedoras. Estos puntos se relacionan con muchos de los
temas centrales en la discusién acerca de las transformaciones de la poblacién andina
durante la Colonia. Concebido desde esa perspectiva, el presente trabajo no es més
que una introduccién a la historia colonial de una regién de verdad relegada dentro
de los estudios histéricos sobre el Perti. En dltimo término, sus contenidos forman
parte de un capitulo crucial de la historia del auge y ocaso de los curacas coloniales,
ubicados en la interseccién entre esos dos grandes temas que son la magia y la poli-
tica de las poblaciones andinas.

kKoK

En esencia, el texto que sigue fue presentado en el afio 2004 como una tesis de
licenciatura en Historia en la Facultad de Letras y Ciencias Humanas de la Pontificia
Universidad Catdlica del Pert titulada «Elite andina colonial y hechiceria en el valle
del Mantaro». Los inicios de la investigacién, sin embargo, se remontan al ano 2002,
en que comencé a interesarme por el tema de las idolatrias y el poder curacal y me
topé por vez primera con los documentos que inspiraron los argumentos que ahora
presento. En parte gracias a esa tesis ya tan lejana, pude graduarme y partir del Pera
hacia Texas, Estados Unidos, para seguir estudios de postgrado. En los meses inme-
diatamente siguientes, el premio anual concedido por la Direccién Académica de
Investigacién de la Pontificia Universidad Catélica del Perd me animé a revisar el
manuscrito original y darle una forma mds acorde con su publicacién.

En el interin, han aparecido varios trabajos dedicados a las autoridades étnicas
coloniales que, en mi opinién, no modifican la visién general de las mismas que
este trabajo propone. Destacan una compilacién de David Cahill y Blanca Tovias,
asi como los trabajos de Monique Alaperrine-Boyer sobre algunos de los personajes
mencionados en el capitulo sexto. Carlos Hurtado Ames ha publicado recientemen-
te su investigacién sobre los obrajes de los curacas del Mantaro en el siglo XVIII.
Victor Solier Ochoa, del Archivo Regional de Junin, también ha contribuido a la
historia del valle al dar a conocer importantes documentos del siglo XVI.
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CariturLo 1
EXTIRPACION DE IDOLATRIAS

Enfrentarnos a la version establecida de la historia, aun-
que sea para criticarla, no basta para escapar de su presa.
Lo verdadero no siempre es la negacién de lo falso, sino
que puede ser algo enteramente distinto, que hay que
reconstruir repensando por completo la articulacién de
los datos.

Josep Fontana 2000[1994]: 102

Los conocidos procesos de hechicerias e idolatrias, sus protagonistas principales, los
avatares en torno a los hechos principales y los sistemas de creencias religiosas en ellos
descritos han interesado a historiadores y antropélogos por més de cuatro décadas. La
cantidad de libros y articulos resultado de tal interés es tan vasta, desanima intentos
titubeantes de ofrecer una revisién historiogréfica medianamente comprehensiva
y sistemdtica. En términos latos, la «extirpacién de la idolatria» se materializé en
un conjunto de actividades promovidas por el gobierno virreinal y que afectaron
principalmente a las poblaciones indigenas. Tales actividades formaban parte de la
politica oficial de erradicar los rezagos de las religiones prehispdnicas que, se crefa,
habian perdurado en grado variable luego de la Conquista y de los tempranos
esfuerzos misioneros y evangelizadores. Generalmente, dichos «remanentes»
religiosos indigenas se identificaban con el culto abierto o clandestino a los antiguos
dioses, asociados por los funcionarios eclesisticos con las malas artes del Demonio.
Persiguiendo el objetivo de asegurar la conversién de los indios a la fe catélica, el
estado virreinal refiné progresivamente sus métodos de averiguacion, persecucién y
castigo de los «culpables», sosteniendo su labor represiva en un cuerpo de discursos
—sermones, tratados e informes—, un conjunto de burdcratas eclesidsticos —
visitadores y doctrineros— y numerosas visitas que animaron la extirpacién en el
territorio del virreinato. Empresa a la vez represiva y evangelizadora, la extirpacion
sitiia tradicionalmente su inicio formal en las primeras décadas del siglo XVII y su
extincién, acerca de cuyas causas no hay atn acuerdo definitivo, en algin momento
de la centuria siguiente.’

Considerada con mds detenimiento, la extirpacién, asi como la historiografia de-
rivada de su estudio, van mucho mds alld de la definicién precedente. Y esto sucede
porque el interés por esta temdtica, asociado desde un inicio con las vicisitudes de los

1 Para esta primera definicidén de extirpacién de la idolatria, véase Wachtel 1976[1971]; Duviols

1977[1971]; 1986; Gareis 1986; y, Griffiths 1998[1996]: cap. 1.
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expedientes judiciales de la seccion Hechicerias e Idolatrias del Archivo Arzobispal
de Lima, ha impulsado un espectro relativamente amplio de lineas de investigacién.
Un necesario esfuerzo de sistematizacién permite identificar dos grandes enfoques
a partir de los cuales organizar la bibliografia dedicada a analizar, directa o indirec-
tamente, los expedientes de la idolatria. En el presente capitulo me propongo or-
ganizar, describir y discutir ambos enfoques de investigacién. El primer enfoque ha
buscado reconstituir los esfuerzos por crear una institucién que se encargé de impul-
sar la extirpacién, mientras que el segundo ha perseguido reconstruir las religiones
andinas prehispdnicas y coloniales de las poblaciones indigenas virreinales.

Respecto de la primera perspectiva, comenzaré analizando los trabajos dedicados
a definir los principales sucesos y protagonistas del fenémeno de la extirpacién. En-
seguida, comentaré aquellos esfuerzos por entender la figura central del extirpador,
sus motivaciones profesionales, politicas y econdmicas, asi como la conexién entre
dichas motivaciones y el desenvolvimiento de las visitas anti-idoldtricas. Finalmente,
mostraré cémo los tltimos trabajos dedicados a entender las tensiones que operaban
entre los distintos protagonistas de una visita de idolatrfa terminaron por desbordar
la historia «interna», meramente institucional del fenémeno. Dichos trabajos aca-
baron por invertir el esquema inicial de la relacién entre el extirpador y los indios
acusados de id6latras. La investigacion sobre el tema se detuvo alli donde las supues-
tas «victimas» de la represién religiosa comenzaron a mostrar un papel activo en las
denuncias por hechiceria e idolatria.

Respecto de la segunda perspectiva, comenzaré resefiando aquellos trabajos
orientados a estudiar la religién andina prehispdnica y colonial a partir de los expe-
dientes de la idolatria. Luego, me ocuparé de los estudios destinados a comprender
las funciones de los especialistas religiosos andinos en sus respectivas comunidades,
asi como las estrechas relaciones que tejieron con sus sefiores étnicos, ellos mismos
acusados de iddlatras en numerosas ocasiones. Finalmente, analizaré algunas de las
propuestas tedricas para entender el fenémeno de aculturacién religiosa en los An-
des. Mostraré cémo la imagen de la religién andina que la historiografia ha construi-
do, a partir de los expedientes de idolatrias resulta insuficiente para comprender los
datos que se desprenden de dichos expedientes, precisamente en el caso de aquellos
que corresponden a regiones en cierta medida «anémalas», como Lima, la costa
norte o el valle de Jauja.

La preocupacién central de este capitulo es guiar al lector por el recorrido que
tuve que seguir para situar este trabajo en el contexto de la historiografia sobre la
extirpacién. Indicaré los aportes y resaltaré las omisiones que sirvieron de punto de
partida a mi investigacién. No intentaré presentar en estas paginas una historia de
la extirpacién. Mds bien, ofreceré una visién particular y una discusién acerca de la
historia de la historia de la extirpacién.
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EXTIRPACION DE IDOLATRIAS
1. ARZOBISPOS, VISITADORES Y CAMPANAS

Las primeras historias de la extirpacién de la idolatria se construyeron a partir de un
enfoque predominantemente institucional. Ejemplos similares en la historiografia
virreinal peruana apuntan a que el sesgo institucional inicial parece ser un requisito
indispensable para que fenémenos como la extirpacién se asienten firmemente entre
las preocupaciones de los especialistas en los Andes.” Los primeros investigadores de
la materia se enfrentaron a preguntas como cudles eran la definicién y la cronologia
bésicas del fenémeno; cudles sus objetivos y quiénes sus protagonistas centrales; qué
recursos materiales y humanos se pusieron a disposicién del aparato extirpador; qué
legitimidad le concedia la sociedad de la época; y qué era exactamente aquello que
se buscaba reprimir.

Los trabajos pioneros sobre la extirpacién intentaron responder estas y otras in-
terrogantes en conexién con la historia mds amplia de la Iglesia virreinal. En otras
palabras, el tema se enmarcé en el desarrollo de la evangelizacién y de la presencia
de la Iglesia catélica en América. Tal como sucedié en otras dreas de la historiografia
peruana, el progresivo «descubrimiento» de las poblaciones indigenas comenzaria a
manifestarse con claridad recién a partir de la década de 1970, por lo que en los tra-
bajos anteriores sobre la extirpacién se concedié mds atencién a los agentes de la repre-
sién religiosa —arzobispos, virreyes, doctrineros y visitadores de la idolatria— que a
las poblaciones sobre las cuales esta actué.” Entre los ejemplos mds relevantes de esta
perspectiva fundacional sobre la extirpacién se cuentan los esfuerzos de Fernando de
Armas Medina (1953) y de Rubén Vargas Ugarte (1953-1962: 11, 305-317, I, cap.
1), quienes echaron las primeras luces sobre el aparato eclesidstico construido para
extirpar lo que consideraron inicialmente, no sin cierta simplicidad, la «pervivencia»
de las creencias religiosas indigenas (Armas Medina 1966-1968).

Debido a que puso énfasis en el proceso unidireccional de adopcién del catolicis-
mo por los indios en el siglo XVII —el mismo que los concebia como sujetos pasivos,
meros receptores del mensaje cristiano—, pero también en parte por el sesgo de las

2 Grifliths (1998[1996]: 57-58) ha argumentado convincentemente que, a diferencia de su modelo, la
Inquisicién, la Extirpacién fracasé en «institucionalizarse a si misma». Carecfa de una base burocrdtica
constante, de un consejo permanente, de organismos locales que la representaran y de un soporte fi-
nanciero estable. Sobre todo, su existencia dependia «de la voluntad de individuos poderosos», como
arzobispos y virreyes, comprometidos esporddicamente con la organizacién de campafias extirpado-
ras. En estas pdginas, al referirme a la «institucién» de la extirpacién, aludo sobre todo a los intentos
fallidos del gobierno virreinal por dotar a la extirpacién de una base institucional sélida pero, sobre
todo, a la perspectiva que se asumié en muchos de los estudios sobre el fenémeno.

3 Sobre el «descubrimiento» de las poblaciones indigenas al que aludo, véase Pease 1976-1977; 1979-
1980; 1998; y, Curatola 2005.
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fuentes impresas a disposicion en ese momento,* se revivié en estos trabajos iniciales,
consciente o inconscientemente, la perspectiva propia del visitador de la idolatria de
los siglos XVI y XVII. Con excepcidn, quizd, del conocido trabajo de George Kubler
(1946-1959: 332, 400-403), tal perspectiva descansaba en la conviccidn acerca de la
superioridad tltima de la religién catdlica sobre las creencias nativas, asi como en el
convencimiento de que se podia aislar las idolatrias del cristianismo como si fueran
dos compartimentos claramente separables.’

Un imprescindible paso hacia adelante, distancidndose del enfoque anterior, lo
darfa Pierre Duviols en su ya clésico trabajo de 1971. La influencia de su estudio
queda atestiguada en el hecho de que, desde entonces, pricticamente todos los tra-
bajos dedicados a la extirpacién lo incluyen como referencia obligatoria. En sinte-
sis, el enfoque relativamente novedoso, el sélido respaldo documental —Duviols
se valia de un andlisis mds sistemdtico de los fondos de la seccién de Hechicerias e
Idolatrias que el de sus predecesores— y la amplitud de temas presentes en el libro
constituyeron un hito en muchos sentidos no superado hasta hoy.® La trascendencia
del libro de Duviols se explica ademids por el hecho de que la investigacién del histo-
riador francés se acercd a la extirpacion de la idolatria a partir de los procesos bdsicos
de narracién y descripcién, imprescindibles en ese entonces, dado que el tema era
relativamente novedoso. La extirpacidn se convirtié en un tema que justificaba una
investigacién independiente de las mds generales historias de la Iglesia, vinculado

4 Véase las ediciones de Horacio Urteaga y Carlos Romero contenidas en la Coleccion de libros y docu-
mentos referentes a la historia del Perii (primera serie: vols. 11 [agustinos de Huamachuco y sermones
de Francisco de Avila, 1918] y 12 [Pedro de Villagémez, 1919]; segunda serie: vols. 1 [José de Arriaga,
1920] y 3 [Felipe de Medina, 1921]).

5 Sobre las <amedrentadas inteligencias» de los indios, contra cuyas creencias debian luchar los misio-
neros «hasta hacerlas desaparecer totalmente de la primitiva mentalidad del indigena»; sobre los «ritos
primarios y practicas locales de tipo fetichista, quizd capaz de infundir en el indio una concepcién
panteista de la naturaleza, pero jamds de hacerle llegar a grados superiores de espiritualidad», véase Ar-
mas Medina 1966-1968: 9. Acerca de los hechiceros y su intento por «explotar la mentalidad infantil
de los indigenas, repleta de creencias supersticiosas», véase Armas Medina 1966-1968: 17. Aunque se
trate de un trabajo de indudable calidad e importancia, y con objetivos claramente distintos, la obra
de Manuel Marzal no abandona esta perspectiva teleoldgica, pues su autor afirma que entiende la
cristianizacién como la «evolucién desde las “semillas del Verbo de Dios”, que se habfan manifestado
durante los siglos en las religiones andinas autéctonas, hacia la “plenitud de la revelacién en el evan-
gelio” que vino a través de la Iglesia con una forma histérica y cultural determinada y que en nosotros
tomo otra forma cultural en mestizaje fecundo con el mundo andino» (Marzal 1983: 14). Sobre la
perspectiva del visitador, véase Bernand y Gruzinski 1992[1988]: 137, 166 y 189.

6 El catdlogo vigente a la fecha, asi como algunos datos importantes sobre la seccién Hechicerias e Ido-
latrias, se puede consultar en Gutiérrez Arbuld 1993. Una catalogacién mds antigua, pero igualmente
valiosa, figura en Huertas 1981: 121-146. Datos sobre un ordenamiento anterior en Basto Girdn
1977[1957]: 7-9. Secciones afines empleadas por los investigadores del llamado «fenémeno idoldtri-
co» han sido catalogadas por Tineo Morén 1992 y 1997. Sobre el Archivo Arzobispal en general se
puede consultar Varén Gabai 1990.
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ademds a los estudios en boga acerca de la llamada «desestructuracién» del mundo
andino. Entre otros asuntos, Duviols se ocupé del problema de la definiciéon de la
idolatria de los indios, de las instrucciones anti-idoldtricas que emanaban del Arzo-
bispado y se dirigian al cuerpo de visitadores y de la descripcién minuciosa de una
tipica visita de idolatrias y de sus principales protagonistas.

Sobre todo, la relevancia historiogréfica de La destruccion de las religiones andinas
se derivo de tres propuestas bdsicas: la extirpacién como represiéon —y, por lo tanto,
una institucién comparable con una «Inquisicién para indios»—, el ensayo de perio-
dificacién a partir de los ciclos de campafias comprendidos entre 1610 y 1660 y un
relato histérico documentado que podriamos denominar la narracién fundacional de
la extirpacién. El primer concepto, el de la extirpacién como represion, habia sido
sugerido también por Nathan Wachtel (1976[1971]: 209) de manera preliminar. El
estudioso francés escribié que la extirpacién consistia en una verdadera «agresién»
cultural, constituyéndose en uno de los elementos mds importantes de la en ese en-
tonces muy mentada desestructuracién del mundo indigena. Duviols reforzé la idea
aportando evidencias referidas a la quema de ancestros momificados, a los terribles
castigos que sufrian los idélatras y a la imagen de temor y aislamiento que infundia
el centro de reclusién para los grandes «dogmatizadores», conocido como la Casa de
Santa Cruz en Lima. Asi, el historiador francés caracterizé la extirpacién como una
«hija bastarda» de la Inquisicidn, la que ejercia su jurisdiccién sobre las ciencias y las
conciencias de los espafioles y las castas del virreinato.

La idea de la extirpacién como represién quedé definida en los trabajos de Du-
viols (1977[1971]: 273-280, 422; 1986: xxviii; 2003), siendo ampliada y discutida
en esfuerzos posteriores como los de Iris Gareis (1989) y Nicholas Griffiths (1994).
Se buscaba definir una institucién —«Extirpacién», con maytscula— similar a la
europea, aunque adaptada a la situacién colonial y a las politicas de evangelizaciéon
de los indios. Duviols (1986: Ixxiii-Ixiv) reconocié que los fines de la Extirpacién
diferfan en cierta medida de los de la Inquisicién con sede en Lima. Trazd, inclusive,
una distincién cultural y espacial. La de Lima ejercié su imperio sobre la «urbe». Fue
su misién «apartar y castigar a los herejes que pudiesen contaminar a los cristianos,
castigarlos y extirpar sus errores», actuando sobre «individuos ya integrados a la
cultura hispdnica o por lo menos europea». La Extirpacion, en cambio, se dirigi6
a las comunidades rurales «no integradas culturalmente» y tuvo un proyecto bésico
«negativo» y «destructivor. Esta divisién entre Inquisicién y Extirpacién perduraria
en varios de los estudios posteriores. De hecho, salvo muy pocas excepciones, no ha
habido esfuerzos por integrar la documentacién proveniente de ambas instituciones
en un solo estudio. Recientemente Juan Carlos Estenssoro (2003: 312) ha propuesto
definir con mayor precisién aquello que los visitadores buscaban implantar o alen-
tar. Estenssoro propone abandonar de una vez la identificacién entre extirpacién y
represién. Su trabajo retoma el «complemento» positivo de las campanas, especi-
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ficamente la predicacién. Asi, Estenssoro propone que la extirpacién fue también
«un nuevo proyecto de evangelizacién o al menos de catequesis», «una reforma del
mensaje cristiano dirigido a los indios».

Las otras dos propuestas contenidas en La destruccién de Pierre Duviols, muy
relacionadas entre si, abordaban el problema de los «origenes» de las campafias de
extirpacién, enfatizando, a modo de explicacién histérica, la convergencia de in-
tereses entre la administracién virreinal y el brazo eclesidstico. Segtin Duviols, la
confluencia de tales intereses conferia legitimidad al proyecto extirpador. A partir
del auge y decadencia de las famosas campanas coordinadas desde Lima, las cuales se
fueron sucediendo hasta la segunda mitad del siglo XVII, Duviols trazé una historia
que echaba raices en el siglo XVI, con los primeros esfuerzos evangelizadores y la
posterior represién del movimiento denominado Taqui Oncoy (¢c. 1560-1570). Las
campafas extirpadoras, cuya periodificacién se establecié sobre todo a partir de la
supervivencia de la documentacién de la seccién Hechicerias e Idolatrias, fueron a
menudo equiparadas con la caza de brujas europea, siendo asociadas principalmente
con el celo religioso de tres arzobispos de Lima: Bartolomé Lobo Guerrero (1610-
1622), Gonzalo del Campo (1625-1626) y Pedro de Villagémez (1641-1671) (Du-
viols 1977[1971]: passim.; 1986: xxxi; Griffiths 1988[1986]: 62).

La historia del fenémeno extirpador propuesta por Duviols se reprodujo y am-
pli6 en trabajos subsecuentes, principalmente los de Nicholas Griffiths (1998[1996]:
47-69) y Kenneth Mills (1997: 16 y ss.). Estos aportes extendieron el estudio de la
extirpacién hasta las primeras décadas del siglo XVIII, para incluir el episcopado
de Melchor Lifdn de Cisneros (1678-1708). Kenneth Mills (1997: caps. 5 y 6)
resalté los sucesos relativos a la extirpacién correspondientes al periodo posterior al
gobierno eclesidstico del arzobispo Villagémez, en la segunda mitad del siglo XVII.
Mills enfatizé el hecho de que la mayoria de procesos tardios fueron remitidos a
Lima para su sentencia final. Griffiths (1998[1996]: 65-68), por su parte, discuti6
los factores que determinaron el declive de las campanas de extirpacién, cuestionan-
do explicaciones anteriores como la falta del auxilio jesuita a los visitadores, la ausen-
cia de apoyo financiero a los visitadores o el creciente enfrentamiento entre el clero
regular y el secular (Duviols 1986: xxxix-li; también Gareis 1990: 614, 622). Grifh-
ths sugirié la existencia de dos cambios fundamentales para el periodo comprendido
entre 1678 y 1708: la ya mentada remisién de numerosos procesos a Lima para su
resolucién y una mayor profesionalizacién en el cuerpo de burdcratas encargado de
la defensa de los indios acusados de idolatria.

KKK

El aparato extirpador virreinal, dotado ahora de un relato histérico acerca de sus
protagonistas, su origen y desarrollo, fue adquiriendo mayor relevancia entre los
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estudios andinos. Sus semejanzas con el modelo inquisitorial operante en Europa
y en América permitié ampliar un tanto la perspectiva. Asi, el famoso visitador de
la idolatria, cuya contraparte en el Viejo Mundo era el inquisidor, fue despertando
mayor atencién entre los investigadores. Se puso de relieve su «mentalidad» o, si se
quiere, el filtro a través del cual procesaba la experiencia de las practicas médgico-re-
ligiosas indigenas. Con el fin de detectar y comprender la forma como estos filtros
culturales influfan en la experiencia del extirpador, mds de un estudioso se apoyé en
investigaciones que abordaban, para el caso europeo, los estereotipos que guiaban la
mente y las pesquisas del inquisidor.” Algunos especialistas se abocaron a ensayar una
lectura entre lineas con el fin de hallar las «resonancias prehispdnicas» que el discurso
estereotipado del extirpador escondia.® Asi, las «fantasias» que algunos extirpadores
proyectaron sobre su experiencia americana mientras combatian las idolatrias —las
juntas de brujos sospechosamente similares al célebre aquelarre europeo o los en-
cuentros sexuales de los indigenas con demonios, incubos y sticubos—, fantasias
también presentes en la experiencia del Viejo Mundo, fueron puestas sobre el tapete
para su posterior discusion.’

En esta linea de trabajos dedicados al utillaje mental de los extirpadores y al
marco intelectual mds amplio en el que se inscribié la construccién y represién de
aquello que se entendi6 por idolatria andina merecen citarse las propuestas de Sabi-
ne MacCormack (1991) y de Carmen Bernand y Serge Gruzinski (1992[1988]: 23-
37). Apoyandose en su formacién inicial como estudiosa del mundo grecorromano,
MacCormack exploré las nociones en juego acerca del complejo tema de la idolatria
de los indios. Dedicé varias pdginas al concepto del Demonio en América, a las
repercusiones de la adivinacién y del culto a las momias en la mente de los teélogos

7  Entre los trabajos més citados en la bibliograffa sobre la extirpacién de la idolatria se cuentan Caro Ba-
roja 2001[1961]; Cohn 1980[1975]; Ginzburg 1986[1976]; 1991; 1992[1966]; Henningsen 1983
[1980]; y, Levack 1995. Textos de época a los que también se aludi6 en el estudio del «universo inte-
lectual» de los visitadores de la idolatria, como el célebre Malleus Maleficarum, han sido compilados
por Kors y Peters 1997.

8 La expresion es de Millones 1981: 9.

9  Sobre el aquelarre en los Andes, a partir de una cita del jesuita José de Arriaga (1999[1621]: 46-48)
referida a las reuniones nocturnas de los llamados «chupadores», véase Duviols 1986: liii-lv, Ixvii-
Ixxii (inspirado en el caso de los benandanti estudiado por Carlo Ginzburg 1992[1966] y Urbano
1999: xlvii, nota 148). Comentarios sobre este caso también en Gareis 1990: 613, 621 y Griffiths
1998[1996]: 118. El documento original ha sido publicado por Polia Meconi 1999: 395-397. Sobre
los encuentros sexuales entre los indios y sus huacas, véase los argumentos de Flores-Espinoza con
respecto a Juana Icha y Apo Parato, y a «la plantilla interpretativa que estructura los juicios» (1999:
24). Silverblatt también ha estudiado el documento de Apo Parato (1990: 135 y ss.). Otras reflexio-
nes sobre encuentros sexuales, a la luz de las précticas chamdnicas y de los filtros del extirpador, en
Griffiths 1998[1996]: 155-156. Documentacién editada con informacién sobre tales encuentros se
puede consultar en Polia Meconi 1999: 338 y Romero 1919[1613]: 192-196, 313-314, 337. Para el
caso europeo, véase Henningsen 1983[1980].
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coloniales y al aporte de hombres de letras como Bartolomé de Las Casas, José de
Acosta y el Inca Garcilaso de la Vega para la definicién de la idolatria americana.'
Bernand y Gruzinski también se concentraron parcialmente en la proyeccién de
categorias religiosas heredadas de la Antigiiedad grecorromana y de la escoldstica
medieval, las cuales permitieron la incorporacién del Nuevo Mundo y de sus ha-
bitantes a los sistemas de interpretacién o «redes de significados» de Occidente. La
proyeccién y la adaptacién de dichas categorias fueron creando «objetos nuevos»
de estudio y de debate como la idolatria de los indios. De acuerdo con estos dos
autores, la idolatrfa actué como una «herramienta conceptual» para aprehender la
nueva realidad americana y para dar una explicacién a lo «aparentemente familiar»."!
Otros autores reflexionaron también sobre la llamada «invencidn retérica del hecho
idoldtrico» (Griffiths (1998[1996]: 70-71, 98-99; Urbano 1999: xciii, nota 192).
Asi, y gracias a estos aportes, el andlisis acerca del marco conceptual propio de un
extirpador y el de sus contempordneos respecto de la «religién» de los indios se fue
haciendo mds sofisticado.

En cierta medida, esta linea de investigacién implicaba la desmitificacién de la
figura del abnegado extirpador, guiado solo por su celo evangelizador al momento
de combatir a los iddlatras. Trabajos como los anteriores contribuyeron a mostrar
los complejos intereses detrds de las visitas contra la idolatria, enfatizando el arse-
nal conceptual que los visitadores proyectaban sobre el supuesto idélatra andino.
Complementando este enfoque, otros investigadores abordaron la extirpacién desde
el punto de vista de las ambiciones profesionales, econémicas y sociales de los més
célebres visitadores de la idolatrfa, buscando compaginar sus motivaciones religiosas
—el impulso bésico de «extirpar» la falsa religion— con otras variables propias de
la estructura de la sociedad colonial. Asi, numerosos trabajos trasladaron el eje de la
discusién desde el universo de las ideas hacia el terreno menos abstracto de las ten-
siones propias de una sociedad colonial como la andina en los siglos XVI y XVIL.

Algunos visitadores especificos entraron en escena. El temprano extirpador Ro-
drigo Herndndez Principe, asi como sus detalladas descripciones de las idolatrias de
Ocros, Ichoca y Recuay (1621-1622) —dadas a conocer en la revista /nca de 1923 y
republicadas por Duviols (1986; 2003)— merecieron los estudios de Tom Zuidema
(1973) y de Juan Carlos Garcia Cabrera (1993). De la biografia de Fernando de
Avendafo, de sus sermones de 1648 y de la visita de idolatria previa que encabezé

se ocuparon Toribio Medina (1966: 1, 375-383), Pierre Duviols (2003: 715-719),

10 Una critica al trabajo de MacCormack se puede leer en Flores-Espinoza (1993), a partir de lo que este
autor considera la exhibicién de un «virtuosismo teérico» que a veces oculta limitaciones heuristicas
y documentales.

11 Véase, adicionalmente, Gruzinski 1993[1988]: 150.
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Pedro Guibovich (1997), Teodoro Hampe Martinez (1999) y, mds recientemente,
Antonio Acosta (2001).'2

El estudio de otros dos personajes destaca por su importancia para la historiogra-
fia sobre la extirpacién. El primero es Cristébal de Albornoz. Su conflictiva relacién
con la supuesta erradicacién del movimiento de revitalizacién religiosa conocido
como el Taqui Oncoy sirvié para cuestionar una lectura a veces excesivamente lite-
ral de la informacién de las visitas extirpadoras, sobre todo si dichos documentos
eran parte de una probanza de méritos y servicios (Guibovich 1991; Ramos 1992
y 1993). En especial, los trabajos citados de Gabriela Ramos y uno anterior de Iris
Gareis (1990: 616 y ss.) pusieron de relieve las contradicciones en los discursos,
asi como la naturaleza dirigida de la narracién de los hechos que los documentos
proponian a sus destinatarios coloniales. En suma, recurriendo a una critica interna
que a veces se habia pasado por alto, autores como Ramos mostraron la naturaleza
interesada de los testimonios, asi como las dificultades al momento de emplear los
expedientes de idolatrias como fuentes histéricas. Las implicancias metodoldgicas
derivadas de la trayectoria especifica del temprano extirpador Albornoz contribu-
yeron, entre otros factores, al decaimiento del entusiasmo inicial por el tema de la
extirpacion a fines de la década de 1990."

El segundo personaje cuya carrera profesional ha sido importante para la histo-
riograffa de la extirpacién es Francisco de Avila. Segtin la narracién oficial sobre la
extirpacién, el «descubrimiento» que Avila realizara en 1609 acerca de la persisten-
cia de las idolatrias en el pueblo de San Damidn de Checa, donde era doctrinero,
puso en movimiento la primera campana anti-idoldtrica del siglo XVII. A partir del
estudio de sus datos biogrificos, afloré un tema que resultaria crucial para ensayar
explicaciones mds complejas sobre el origen de las campanas extirpadoras. En esen-
cia, esto fue posible gracias al anélisis tanto de los intereses personales del famoso
doctrinero de San Damidn cuanto de los intereses colectivos de los id6latras acusa-
dos —los indios de la doctrina de San Damidn y sus curacas— cuando denunciaron
a Avila por su labor represora.'* Asi, y gracias a los numerosos estudios dedicados
a los visitadores de la idolatria, se agregé a la discusién sobre la extirpacién aquella
variable fundamental que resultaron ser los conflictos entre el doctrinero, el visitador
y los indios. Al poner los procesos de idolatrias en consonancia con los numerosos
capitulos o denuncias de los indios contra curas y visitadores, los investigadores
abrieron todo un universo de posibilidades para comprender la extirpacién.

12 Sobre Luis de Teruel se puede consultar el trabajo de Duviols 1983. Sobre los visitadores en general,
véase Duviols 1977[1971] y Mills 1997: 148-149.

13 Sobre la discusion acerca del Taqui Oncoy véase Abercrombie 2002; Heilman 2002; Ramos 2002; y,
Curatola 2005.

14 Sobre Francisco de Avila, véase Acosta 1979; 1987b; y, Hampe Martinez 1993; 1993-1995; 1996;
1999. Acerca de sus sermones, se puede consultar Rivara de Tuesta 1996.
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En esta linea se desarrollarian los trabajos de Antonio Acosta sobre el mundo de los
doctrineros de indios. En un conocido articulo (1987a: 175-176), Acosta introducirfa
la variable «colonial» para explicar el despertar de las campafias de idolatrias, en res-
puesta a los argumentos iniciales de Pierre Duviols (1977[1971]; 1986) sobre el origen
de las mismas. Los intereses econémicos inherentes al cargo de doctrinero de indios,
asi como el control de la mano de obra indigena para beneficio de las empresas econé-
micas de muchos religiosos —el comercio, la fabricacién de ropa o la produccién de la
tierra— empezaron a considerarse temas insoslayables desde esta perspectiva. Tomando
algunos casos en que los visitadores de la idolatria sobornaban testigos, tomaban para
si bienes embargados y expropiaban parcelas so pretexto de estar destinadas al culto
de las viejas divinidades, Acosta y otros hicieron un aporte considerable a la compren-
sién del fenémeno de la extirpacién.” En un famoso articulo, Bernard Lavalle (1982)
también caracterizé la doctrina de indios como una empresa personal altamente renta-
ble, un «ndcleo de explotacién colonial». Hugo Pereyra Plasencia (1984-1985; 1986;
1989) amplié el argumento, resaltando la relacién entre las campanas de extirpacién,
las disputas por el control de la mano de obra indigena y las tensiones generadas por el
sistema del trabajo forzado en los obrajes y chorrillos virreinales.

De esta forma, se fue configurando un patrén de intereses en conflicto, el cual
habria puesto en movimiento muchas de las averiguaciones sobre la idolatria de los
indios: la presién econémica sufrida por los indios implicaba una reaccién que se
materializaba en una denuncia por abusos —especialmente las exigencias desmedi-
das de trabajo gratuito— contra el doctrinero o el visitador de turno. Entonces, y
en respuesta, los personajes acusados «descubrian» la idolatria: el curaca y sus indios
eran supuestos responsables de ocultar tributarios, de ser iddlatras y hechiceros o
de estar amancebados, por citar algunos casos recurrentes (Acosta 1987a: 181). El
orden de los sucesos podia ser también el inverso: un religioso poco tolerante para
con las practicas mdgico-religiosas no catélicas de sus fieles podia sufrir una seria de-
nuncia por parte de los indios, fueran los cargos reales o fabricados. Asi, los intereses
detrds de esta dindmica propia de la vida colonial —las luchas por el control de la
mano de obra— pusieron en movimiento algunas de las acusaciones y contra-acusa-
ciones presentadas ante la justicia arzobispal.

Una idea importante se derivé de esta constatacién. Ambas situaciones —la mu-
tua «culpabilidad» de curas y de indios— podian coexistir, con mayor o menor grado

15 Véase, Acosta 1982a; 1982b; 1982c. Algunos de los documentos usados por este autor para probar
sus tesis fueron publicados por Garcia Cabrera (1994), en especial, el expediente contra el curaca don
Rodrigo Flores Caxamalqui. También se puede consultar Osorio (1990), a propésito de la visita de
Bernardo de Noboa y de la acusacién de los indios de Hacas, Machacas, Chilcas y Chochillas entre
1658 y 1660. La visita de Noboa ha sido publicada por Duviols (1986). Discusiones sobre el origen
de las campanias, a partir de distintas perspectivas, también en Griffiths 1998[1996]: 58-63; Urbano
1999: lii y ss; y, Estenssoro 2003: 312 y ss.
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de friccién, en las doctrinas que conformaban el tejido rural de los Andes virreinales.
Algunos curas pactaban expresa o ticitamente con los indigenas y sus caciques para
ser mds permisivos con las précticas sospechosas de idolatria o incluso con aquellas
manifiestamente idoldtricas. A cambio, se beneficiaban de la entrega subrepticia y
gratuita de trabajadores y de bienes.'® Asi, y como consecuencia del énfasis en los
intereses detrds de la extirpacidn, los investigadores comenzaron a abandonar la ima-
gen inicial que parecia reflejarse en los documentos: la persistencia de cultos «autéc-
tonos» que los visitadores de la idolatria «redescubrian» cada cierto tiempo. Poco a
poco se fue tomando distancia de la visién centralista y coordinada del origen de las
campanas extirpadoras, constatdndose la inexistencia de una tnica explicacién glo-
bal que diera cabal cuenta del origen del fenémeno. Ademds, gracias al estudio de las
trayectorias e intereses de visitadores y doctrineros, la mirada de los investigadores se
fue concentrando en el juego de alianzas y tensiones que operaban en las doctrinas
de indios, escenario especifico de la lucha contra la idolatria andina.

kKoK

Visitadores tratando de ascender en la jerarquia eclesidstica, acusados y acusado-
res enfrentados por intereses politicos y econdémicos ajenos a la extirpacién, indios
que capitulaban a los doctrineros poco permisivos, extirpadores y doctrineros que
redactaban informes interesados acerca de la idolatria de los indios. La historia de la
extirpacién comenzaba a girar sobre si misma, abandonando asi el marco institucio-
nal al que se le circunscribié en un inicio. Se hacia cada vez mds necesario abandonar
la seccién Hechicerias e Idolatrias con el fin de abordar documentacién adicional
que contribuyera a la comprensién de la dindmica de intereses detrds de la visita
anti-idoldtrica. Existia un entramado social que se configuraba a partir de intereses
locales, de forma casi siempre independiente de la politica eclesidstica del virrey o del
arzobispo. Este tejido social podia explicar el desarrollo de algunas campanas o, qui-
z4 en un sentido mds restringido pero mucho mds importante, el de determinadas
acusaciones de hechiceria e idolatria. Ana Sdnchez (1991a: xiv-xv y xxiv), trabajando
con la documentacién proveniente de Chancay, intuy6 la importancia de considerar
los conflictos en el seno de la sociedad rural: curacas, visitadores y doctrineros. Sdn-
chez critic6 la obtencién de «datos» aislados sobre religién prehispdnica y propuso
situarlos en el contexto en el que estos se inscribieron.

16 Informacién adicional sobre el «sistema de complicidades», como lo llama Duviols 1977[1971]: 400-
401, en Wachtel 1976[1971]: 230-231; Millones 1978: 38; 1984: 132-134, 144; Spalding 1984:
252; Osorio 1990: 183; Lohmann Villena 2001[1957]: 400-405; Noejovich 2002: 769 vy ss.; y, Es-
tenssoro 2003: 139. Entre muchos testimonios de época, considérese como ejemplo el de Guaman

Poma de Ayala 1992: 534, 536, 556, 561, 1011-1012.
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La atencién de los especialistas empezd a concentrarse en el contexto local y re-
gional, imprescindible para entender dichas acusaciones. Pero, sobre todo, se abri6
la posibilidad de una linea de investigacién que concibiera las acusaciones como un
arma legal a disposicién de doctrineros, corregidores, visitadores y, por qué no, de
los indigenas y sus respectivas autoridades nativas. Un trabajo pionero en abordar
este ultimo punto fue el de Juan Carlos Garcia Cabrera (1996: 52), quien analizé
los pormenores procesales de ciertos capitulos que los indios de la pequefia doctrina
de Hacas —corregimiento de Cajatambo— interpusieron contra el célebre visitador
de la idolatria Bernardo de Noboa. Garcia Cabrera llamé acertadamente la atencién
acerca de cémo los documentos judiciales y la realidad que pretendian describir no
siempre coincidian, esto no solo debido a los prejuicios e intereses de los visitadores,
sino también a las motivaciones de los indios. Garcia Cabrera tomé como punto
de partida las «exageraciones» de las partes involucradas, es decir, el visitador y los
indios, en los procesos incoados por Noboa en Hacas. Ademds, concluyé que los
indios sobredimensionaron sus acusaciones contra el visitador, proponiendo asi que
estos, antes que victimas de la represién religiosa, habian hecho un uso conciente del
aparato montado para combatir sus idolatrias. Garcia Cabrera (1996: 52) finaliz6 su
articulo resaltando la necesidad de identificar qué parte de la informacién contenida
en expedientes como los de Noboa era «en rigor cierta» y qué parte era «solamente
un producto de la dindmica misma del proceso en la cual las partes tienen que ne-
garse mutuamente». De no emprender dicho andlisis, Garcia Cabrera advirtié que
estarfamos asumiendo «discursos contrapuestos como verdades emanadas de fuentes
histéricas».

Asi, no solo la idolatria, en tanto discurso que enmascaraba intereses politicos y
econdmicos, podia funcionar como arma poderosa en manos de determinados visita-
dores. También podian cumplir esta funcién aquellos cargos y capitulos formulados
por quienes tradicionalmente resultaban ser los afectados de la extirpacion, es decir,
los indios y sus autoridades étnicas. Fue, sin embargo, en la consideracién de estos
tltimos protagonistas —indios y curacas—, tradicionales «victimas» de la extirpa-
cién, en donde se detuvo la reflexién histérica. Como se verd en el capitulo siguien-
te, varios autores constatarfan la existencia de conflictos locales o regionales que se
filtraban en la documentacién de idolatrias, asi como la participacién activa de las
facciones indigenas en las negociaciones del poder surgidas ante la inminente llegada
de un visitador o el surgimiento de una denuncia fomentada por curas o caciques. Sin
embargo, para profundizar en las caracteristicas de estos conflictos era preciso ingre-
sar de lleno en la historia local detrds de los expedientes de una regién determinada.

Contrariamente a lo que se habia venido asumiendo, entonces, las «victimas»
de la represién cultural y de la Inquisicién para indigenas comenzaban a mostrar
ahora el rostro de los «victimarios», apropidndose de los mecanismos represivos
a disposicién de los sectores dominantes de la sociedad colonial. Indios fiscales,
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cantores o sacristanes que denunciaban interesadamente a otros indios, curacas que
se deshacian de sus rivales politicos acusidndolos de idélatras, comunidades indigenas
que, con la experiencia adquirida en visitas anteriores, decian al visitador lo que este
queria ofr, indios cristianos que se oponian a la religién de sus abuelos o, inclusi-
ve, doctrineros id6latras que contrataban los servicios de brujos nativos (Gruzinski
1993[1988]: 200, 260 [para el caso de México]; Estenssoro 2003: 407 y ss.). Todos
estos casos terminaron por convencer a los especialistas de que ya no se podia seguir
extrayendo datos neutrales sobre religién o magia de dichos expedientes. Habia que
entender también la compleja red de enfrentamientos que, casi siempre de manera
subrepticia, yacia tras los expedientes de idolatria.

La historiografia sobre la extirpacién debia tomar nuevos rumbos. Asi parecia
exigirlo la inversién de la imagen inicial de la extirpacién. El paulatino descubri-
miento de la participacién activa de los indios principales y del comin en muchos
de los procesos de idolatrias, asi como la comprobacién de que en muchas oportu-
nidades estos procesos guardaban poca relacién con la accién de extirpar las «pervi-
vencias» de las religiones prehispdnicas, terminaron por invertir el esquema inicial
del que los estudios sobre el tema habian partido: la extirpacién de la idolatria como
la represién severa que ejercié el aparato colonial contra las manifestaciones magico-
religiosas andinas que se oponian a la ortodoxia catdlica.

Ademds, el descubrimiento gradual de que las visitas de la idolatria iban mucho
mis alld de ser una muestra de la destruccién violenta de la religion indigena, su-
mado a las dudas levantadas en torno de una lectura quizd poco critica y demasiado
literal de la documentacién, explican por qué, luego del entusiasmo inicial de las
décadas de 1980 y 1990, el tema de la extirpacién ha pasado a ocupar un lugar
relativamente marginal, habiéndose mds bien estancado en los tltimos afios.”” En
sintesis, los especialistas parecen haberse convencido de que es preciso estudiar la
documentacion, asi como los fenémenos histéricos que estos describen, en su con-
texto unico de gestacién, a partir de personajes y zonas particulares, engranando la
historia local de la extirpacién con la historia regional en donde esta llevé a cabo sus
actividades. Es preciso dejar de considerar los documentos de la extirpacién como
una seccion del Archivo Arzobispal, organizada para la investigacién aislada de un
fenémeno histérico delimitado por esa seccién misma, para comenzar a trazar un
puente con otros fondos documentales de indole local. Este es un arduo trabajo que,
en gran medida, estd ain por emprenderse.

Para acometer dicha tarea, uno de los caminos consiste en enriquecer la explicacién
tradicional de las campanas de extirpacion. Los expedientes pueden revelar facetas
de las sociedades coloniales locales que van mds alld de la mera prosecucién de la

17 Las compilaciones mds importantes sobre la extirpacién publicadas en Perti datan de 1993 (Ramos y

Urbano) y de 1994 (Ramos).

43



Los CURACAS HECHICEROS DE JAUJA

ortodoxia de los indios. En muchos casos, la extirpacion era solo el ropaje formal que
recubria mecanismos de poder, consenso o confrontacién en el dmbito rural andino.
En algunas ocasiones, la dindmica local resulta crucial al momento de ensayar una ex-
plicacién histérica de los acontecimientos y personajes relacionados con el fenémeno
de la extirpacién, entendido este en un sentido amplio. Es preciso avanzar en el estudio
de las motivaciones subyacentes a aquellos procesos surgidos fuera de las campafas
oficiales, tal como se ha hecho ya parcialmente para algunos de los méviles de doctri-
neros y visitadores —su «universo intelectual» o sus intereses econémicos y de ascenso
social, por ejemplo—. Pero se debe tomar también en consideracién el caso de otros
protagonistas de las acusaciones. Muchos expedientes revelan la participacién activa de
curacas e indios principales de distinta jerarquia. Esto se debe, claramente, a que ellos
aprendieron ripidamente a valerse del aparato represivo eclesidstico para la solucién de
las disputas locales, como se verd para el caso del valle del Mantaro.

2. RELIGION ANDINA, ENTRE LA HISTORIA Y LA ANTROPOLOGIA

Gracias al empefo de algunos de sus principales protagonistas, los procesos
de idolatrias contienen abundantes datos acerca de las divinidades, los mitos, la
organizacion sacerdotal, los rituales comunitarios y las précticas mégico-religiosas de
las poblaciones visitadas por los extirpadores. El «descubrimiento» de la riqueza de
informacién contenida en los expedientes fue un potente estimulo para el desarrollo
de estudios acerca de la magia y de la religién andinas antes y después de la Conquista.
La pregunta fundamental que guié esta linea de investigacién fue la de qué era
precisamente aquello que los visitadores buscaban extirpar. Paralelamente a los
estudios presentados en la seccién anterior —estudios de corte institucional aunque,
como vimos, terminaron desbordando la historia «interna» del aparato extirpador,
asi como invirtiendo el esquema inicial de la relacién acusador-acusado— se fue
desarrollando y consolidando una linea de trabajos de inspiracién antropoldgica. Su
principal afdn era describir y analizar las pricticas mégico-religiosas indigenas que
los visitadores de la idolatria habian intentado erradicar. Dichas practicas constituian
el nicleo de lo que pasé a entenderse como religién andina prehispénica y colonial.
Asi, fueron entrando en el escenario de la discusién mdltiples aspectos del universo
migico-religioso de los indigenas de los siglos XVI, XVII y XVIII, tales como las
hazanas miticas y los sofisticados cultos de las divinidades locales y regionales, la
vigencia de la devocién a los ancestros momificados y los mitos, ritos y festividades
religiosas de los habitantes nativos del Arzobispado de Lima.'®

18 Para una muestra de las practicas mégico-religiosas indigenas que pueden obtenerse en los expedien-
tes, véase Lastres 1951: vol. Iy IT; Basto Jirén 1977[1957]; Huertas Vallejos 1981; Mills 1997; y, Polia
Meconi 1999. Sobre el culto a los ancestros, véase Doyle 1988.
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Respecto de las fuentes para el estudio de la religién andina disponibles previa-
mente, los procesos de idolatria presentaban dos ventajas fundamentales. Primero,
ofrecian la oportunidad de ir mds alld de la conocida informacién contenida en las
obras de autores cldsicos en la historiografia andina —Bernabé Cobo, José de Arria-
ga, Garcilaso de la Vega o Cristébal de Molina—. En contraste, los procesos de he-
chicerias e idolatrias contienen abundantes datos y relaciones muy detalladas sobre
los m4s variados aspectos de la vida mégico-religiosa de los pobladores andinos de los
siglos XVI al XVIII, aspecto que justifica sobradamente el entusiasmo inicial por el
estudio de las idolatrias. La segunda ventaja que ofrecian los expedientes de idolatrias
era la oportunidad de explorar fenémenos religiosos andinos provenientes de dreas
distintas del Cuzco, region privilegiada en las fuentes andinas «tradicionales». Los
expedientes de hechicerias e idolatrias contenian informacién sobre regiones como
Cajatambo, Huarochiri y Chancay. Gracias a ellos, fue posible abandonar ciertos
pardmetros mds bien propios de la religién estatal inca que, a falta de otras fuentes,
habian tenido que proyectarse sobre las distintas regiones regiones andinas (Gareis
1990: 618-619). El renovado enfoque de investigacién sobre la religién andina se
fue consolidando gracias a la publicacién gradual de un corpus de expedientes que
generd un conocimiento especializado acerca de la religién y la magia andinas, sien-
do los procesos contenidos en Cultura andina y represion, de Pierre Duviols (1986;
2003), el caso emblemdtico y de mayor difusién."”

Sin negar el sesgo prioritariamente institucional de su propia aproximacién al
tema, Pierre Duviols habia dejado abierta la posibilidad de abordar el estudio de la
informacién mégico-religiosa de los procesos de idolatrias. Duviols resalté la necesi-
dad de estudiar las «alteraciones que por intermedio de la Iglesia se han operado en
las religiones aut6ctonas». La poca atencién que finalmente presté a las «religiones
autdctonas», sin embargo, le vali6 la critica de Manuel Marzal (1983: 42), quien sos-
tuvo que el estudioso francés, en aquella ocasion, no habia dicho «nada de lo que, en
mi opinidn, es lo mds importante, a saber como era la religién andina extirpadar.

Posteriores trabajos dedicados a la «religién andina extirpada» fueron echando las
bases de esta corriente y abrieron todo un abanico de temas relativamente novedo-
sos. En un trabajo pionero, Luis Basto Jirén (1977[1957]) se apoy6 en el andlisis de

19 Dicho corpus estd constituido, principalmente, por los expedientes incluidos en Millones 1971, 1990;
Duviols 1986; Sinchez 1991a; Garcia Cabrera 1994; y, Polia Meconi 1999. Agréguese a estas compila-
ciones los documentos de menor extensidn, transcritos en su integridad o parcialmente, acompanados
del andlisis de los respectivos autores, en Romero 1919[1613]; 1936; 1937; Anénimo 1923[1617];
Temple 1937a; Eguiguren 1940-1951; Millones 1964; 2002; Duviols 1966; 1967a; 1967b; 1974-
1976; Medina 1966[1650]; Ramirez Valverde 1967; Pease 1968-1969; Gushiken 1972-1974; Da-
mmert Bellido 1974; 1984; Espinoza Soriano 1980; Iwasaki Cauti 1984; Zidtkowski 1985[1724];
Marzal 1988; Salomon 1990; Garcia Cabrera 1992; Flores-Espinoza 1994; 1999; Gentile 1994; Gose
1995; y, Querejazu Lewis 1995. Recuentos bibliogréficos en Millones 1979; Marzal 1983: cap. 1; y,
Huayanca Cajigao 1991-1992.
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los datos de los expedientes de la en ese entonces desconocida secciéon Hechicerias e
Idolatrias, con el fin de discutir las nociones de salud y enfermedad entre los indi-
genas de Cajatambo en el siglo XVII. Algunos afios después, Luis Millones (1967),
quien desde un primer momento tom¢ distancia de las historias institucionales de la
evangelizacion y de la Iglesia en que se habia enmarcado la extirpacidn, se ocupé de la
influencia que ejercieron en el indigena las nociones de pecado, del mds alld, del de-
monio y del sexo occidentales, todos conceptos que de paso aportaron a la definicién
oficial de su idolatria. Nathan Wachtel (1976[1971]: 229 y ss.) consagré un pequefio
acdpite de su famoso libro a la extirpacién de idolatrias como parte del proceso de
«desestructuraciény, resaltando la continuidad fundamental entre las practicas mdgi-
co-religiosas andinas que los procesos describian y las observaciones etnogréficas del
siglo XX. Lorenzo Huertas Vallejos (1981) escribié acerca de la religién andina que se
desprendia de la documentacién de idolatrias, caracterizando la jerarquia de especia-
listas religiosos que los documentos dejaban traslucir y enfatizando las continuidades
entre las creencias andinas coloniales y las del periodo prehispdnico.

La organizacién sacerdotal nativa que se escondia detrds de la persecucién de
individuos aislados, asi como el rol de los sacerdotes —comunmente llamados he-
chiceros— en la conservacién de la antigua religién andina se volvié uno de los
temas centrales. Diversos autores identificaron la resistencia que los hechiceros ofre-
cieron a la penetracién del catolicismo como una de las vias mds prometedoras para
entender el complejo proceso de adaptacién de las comunidades nativas a la impo-
sicién de formas culturales importadas desde la Peninsula Ibérica. Irene Silverblatt
(1990: 172-173), por ejemplo, incidi6 en la resistencia sutil de la religién nativa y de
sus especialistas a la dominacién colonial a través de diversas estrategias. Silverblatt
enfatiz los conflictos de género presentes en la documentacién, especialmente las
distinciones trazadas por los visitadores entre hechiceros y hechiceras, asi como las
estrategias de supervivencia y resistencia a disposicién de estas tltimas.”® Huertas
Vallejos (1981: 19-20), en el trabajo ya citado sobre Cajatambo, analizé aquello que
consideré una organizacién sacerdotal jerdrquica «clandestina que resistié a través
de la religién». La Conquista y posterior opresién habrian obligado a los indios a
aferrarse a su antigua cosmovision, siendo los llamados hechiceros los defensores de
la «pureza cultural» y de la revitalizacién de las viejas divinidades sojuzgadas.

Luis Millones (1978: 40-41) también hizo hincapié en la existencia de una re-
ligién «organizada y coherente, practicada por la poblacién indigena colonialy, re-
conociendo sus bases prehispdnicas pero también su capacidad de adaptacidn a los
nuevos contextos, asi como su repliegue al dmbito local o regional, en donde operé

20 El trabajo de Silverblatt se ocupa también de otros temas, por lo que resulta dificil de ubicar en un
ensayo historiografico. A pesar de lo novedoso de los estudios de género en ese entonces, se puede
decir que su lectura de los documentos de idolatrias es, sin embargo, tradicional. Criticas al trabajo de
Silverblatt se pueden encontrar en Poole y Harvey 1988 y Osorio 1990.

46



EXTIRPACION DE IDOLATRIAS

bajo el signo de la clandestinidad. Guillermo Cock (1980: 58-61) dedicé mds de un
trabajo a la figura del «sacerdote» andino, intentando caracterizar lo que entendia
como un «sistema sacerdotal complejo y altamente especializado». Cock intenté
«reconstituir» la organizacién sacerdotal prehispdnica, la «iglesia» indigena «deterio-
rada» por la invasidn europea y los bienes de las divinidades —parcelas, ganado, de-
p6sitos con productos agricolas— a cargo de los sacerdotes. Iris Gareis (1992b: 120)
distinguié tres niveles de oficiantes religiosos en los Andes del Pert: los miembros
de la red estatal inca de poderosas divinidades pan-andinas, los encargados de los
cultos a deidades regionales y aquellos oficiantes identificados luego con la «religién
popular» y las deidades de menor influencia. En su opinién, los dos tltimos niveles
soportaron mucho tiempo después de 1532, dando un giro hacia la clandestinidad
que les permitié sobrevivir y reproducirse.

En general, todos estos autores coincidieron en que el especialista religioso pre-
servaba las normas tradicionales que garantizaban la armonia de la comunidad. Su
poder no solo se expresaba en la esfera de la religién, sino que abarcaba todos los
dmbitos de la vida comunal.* Sin embargo, la posibilidad de que existiera una orga-
nizacién sacerdotal nativa colonial, jerdrquica, estructurada y bien definida —como
la presentada por el extirpador José de Arriaga, por ejemplo— recibié mds de un
cuestionamiento (Urbano 1999: Ixxix). Para algunos, se habia seguido casi al pie
de la letra las categorias de organizacién y jerarquias acufiadas por los visitadores,
quienes proyectaban sobre los Andes las categorias de su propia experiencia cultural,
tal como si fueran principios prehispdnicos. Asimismo, se habia ofrecido una imagen
demasiado estdtica o «esencialista» de los hechiceros coloniales.”” Efectivamente, a
partir de las conocidas visitas extirpadoras de Bernardo de Noboa a la zona de Ca-
jatambo, se generalizé una imagen del especialista religioso prehispdnico y colonial
que dificilmente podia aplicarse al virreinato en su totalidad —quizd ni siquiera al
dmbito mds restringido del Arzobispado de Lima—.*

Con el fin de entender mejor a los especialistas religiosos indigenas, algunos au-
tores se valieron de la cldsica distincién entre las esferas de lo publico y de lo privado.
Nicholas Griffiths, por ejemplo, intenté explicar el debilitamiento de la primera,
es decir, el proceso por el cual fue cediendo terreno a favor de la clandestinidad

21 Sobre los especialistas religiosos se puede consultar, adicionalmente, a Cock Carrasco 1980; 1983;
Wightman 1981; Millones 1983: 64-65; 1992: 106, 109, 129; y, Mills 1997.

22 Témese como ejemplo el trabajo de Polia Meconi y Chévez Hualpa (1994), dedicado a identificar
nombres y funciones de los llamados «ministros menores». A través de una especie de catdlogo cons-
truido a partir de las fuentes publicadas, los autores buscan documentar la «continuidad cultural
ininterrumpida» que representarfan estos hechiceros.

23 En la documentacién publicada, véase el caso del célebre Hernando Hacaspoma (Duviols 1986: 165
y ss.), asi como el de Catalina Iauca Choque, famosa hechicera de Ambar (Garcia Cabrera 1994:
435-438), ambos provenientes de la regién de Cajatambo. Es interesante compararlos con el famoso
Joseph, «el Dios menor», de la provincia de Huaylas (Polia Meconi 1999: 399-400).

47



Los CURACAS HECHICEROS DE JAUJA

(1998[1996]: 35-38).* La esfera publica se relacionaba con el bienestar y la identi-
dad de la comunidad y promovia su relacién con las fuerzas sobrenaturales —como
en las ceremonias ofrecidas a las divinidades y los antepasados y, después, en las
devociones corporativas a los santos patronales—. Esta dimensién tenfa horizontes
mds amplios que los de la esfera privada, «confinada al individuo, su familia y su
circulo inmediato», dmbito propio de la magia. La oposicién se planteaba, entonces,
entre lo colectivo, abierto y declarado, y lo individual, excluyente, cerrado y secreto.
Tal diferencia le permitié a Griffiths trazar una distincién en el mundo de los he-
chiceros. Por un lado, se ubicaban los especialistas religiosos que se ocupaban de las
necesidades colectivas, como las ceremonias de culto a las deidades, la comunicacién
oracular con dichos dioses y los ritos propiciatorios. Por otro lado, estaban los curan-
deros y adivinos, quienes posefan un conocimiento especializado que manipulaba
elementos mdgicos para satisfacer necesidades individuales y familiares, como las
dolencias personales, la recuperacién de bienes perdidos y las relaciones amorosas.

En opinién de Griffiths, con la Conquista se inicié el declive del primer tipo
de especialistas y de los cultos que supervisaban, los cuales, en caso de sobrevivir,
se tornaron cada vez mds clandestinos. El proceso fue notado también por otros
(Cock Carrasco 1980: 63; Spalding 1984: 262-263; y, Gruzinski 1993[1988]: 152-
153, para el caso de México). La clandestinidad hizo desaparecer, a largo plazo, la
dimensién colectiva de las antiguas deidades, circunscribiendo su culto a individuos
o grupos reducidos. Las divinidades de origen prehispdnico fueron perdiendo su
rol comunal original. El cristianismo se adaptd y gané rdpidamente terreno en este
campo, por ejemplo, con las devociones a los santos patronales. La esfera mégica de
lo privado sobrevivié y se vio enriquecida en su bagaje por la tradicién mégica de
Occidente. Griffiths (1998[1996]: 35-38, 40-42) llegd a sugerir la posibilidad de
que se hubiera producido un incremento de la actividad mdgica de los hechiceros
como resultado de las nuevas tensiones propias de la sociedad colonial.

A partir de testimonios como los de José de Arriaga y Rodrigo Herndndez Prin-
cipe, asi como de las fascinantes situaciones descritas en los expedientes de extirpa-
cién, se comenz6 a estudiar también el papel central jugado por los curacas en la
preservacion de las religiones locales y en la proteccion de los especialistas religiosos.
La relacién entre caciques coloniales y hechiceros se dio a conocer principalmente
en los trabajos de Luis Millones. Entre sus conclusiones, Millones (1977) destacé
un hecho recurrente: la «<manipulacién de lo sagrado» era un elemento esencial de
la conservacién de la autoridad de determinados sefores étnicos, autoridad que se

24 Grifliths tomd la distincién entre ambas esferas del trabajo de Nancy Farris (1984: 287 y ss.) dedicado
alos mayas antes y después de la Conquista. Farris la habia tomado a su vez del trabajo cldsico de Mar-
cel Mauss (2001), quien distinguié entre los dmbitos de lo privado-magia y de lo ptblico-religién. Por
su parte, Manuel Marzal (1983: 305) retom estd distincién elemental entre magia y religién, pero se
valié de los estudios de Emile Durkheim.
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legitimaba a través del cumplimiento de las funciones rituales que les exigia la co-
munidad. En efecto, participando en ceremonias religiosas con distinto grado de
clandestinidad y entrando en estrecho contacto con especialistas religiosos, los cu-
racas podian obtener reconocimiento y prestigio dentro de la sociedad andina. En
muchos casos, curacas y hechiceros se protegian mutuamente, participaban de los
mismos ritos y eran parientes cercanos (Cock 1980: 98 y ss.).

Millones describié situaciones de este tipo a partir de la documentacién prove-
niente de Huamanga. Como lo demostré Millones (1977: 73, 84), muchas veces los
curacas protegian abiertamente a los hechiceros y se constitufan en la cabeza de un
sector de especialistas religiosos que las autoridades virreinales identificaban como una
«junta de viejos y viejas» sospechosamente cercana al sefior étnico. Controlando los
poderes de los especialistas nativos para su propio beneficio, pero resaltando también
sus contribuciones a la Iglesia local, su observancia del rito catélico y su apoyo a las
labores del doctrinero de turno, los curacas coloniales se movieron «entre dos registros
de valores antagénicos», promoviendo el cristianismo en su jurisdiccién pero fomen-
tando quizd también el culto de las divinidades antiguas y las practicas consideradas
idol4tricas (Burga 1988: 343; Saignes 1987: 155). Millones (1984: 138) evidenci6
cémo, en el dia a dia, los caciques coloniales debieron integrar su obligacién de pre-
sidir las ceremonias y rituales que garantizaban el bienestar de la comunidad con su
papel como funcionarios de la administracién virreinal. Tal disyuntiva, «en mds de
un caso debié generar angustias o ansiedades no resueltas». La linea de investigacion
abierta por los trabajos de Millones no ha sido continuada de manera sostenida.”

ok koK

Casi desde un primer momento, los estudiosos de la religién andina se enfren-
taron con el complejo problema de entender la naturaleza misma de la interacciéon
entre los dos sistemas religiosos que colisionaron en los Andes: el catolicismo y las re-
ligiones nativas. Contacto, intercambio, sincretismo, sintesis, fusion, superposicion, inte-
rrelacion, separacion; la naturaleza mestiza —quizd no haya un término mds genérico
por ahora— de las pricticas y creencias mdgico-religiosas descritas en muchos de los
procesos de idolatrias generd una prolongada batalla de términos y definiciones para
entender la interaccién entre las dos tradiciones religiosas (Griffiths 1998[1996]: 26
y ss.). Pocos autores han soslayado la cuestién. En esencia, el problema residia en en-
contrar una perspectiva apropiada para explicar las transformaciones ocurridas luego
de 1532. Se hizo preciso sopesar la tensién entre persistencia y transformacién, entre

25 Sobre curacas coloniales y hechiceros, véase adicionalmente Millones 1967: 180-181; 1978: 7; 1984:
131-132; Spalding 1974: 80-81; Cock Carrasco 1980: 98 y ss.; Wightman 1981: 43; Garcia Cabrera
1992: 51; Ramirez 1997: 478-483; y, Monsalve 1998.
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continuidad y cambio. Ya Wachtel habia adelantado en 1971 que el sincretismo an-
dino era «aparente», pues en él predominaban las creencias tradicionales. Asi, antes
que fusion, el estudioso francés propuso la «yuxtaposicién» entre dichas creencias y
el catolicismo ibérico (Wachtel 1976[1971]: 234-235).

Un aporte central en este aspecto fue la explicacién ofrecida por Manuel Marzal,
con el fin de entender la transformacion religiosa. En su influyente trabajo, Marzal
traté de responder a la pregunta de si el indio colonial era efectivamente cristiano vy,
de serlo, desde cudndo lo era y qué tipo de cristianismo profesaba. Marzal propuso,
entonces, estudiar la «aculturacién religiosa» andina, es decir, el largo proceso que
signé la aceptacién del sistema religioso catélico traido por los misioneros, cuyos
dogmas habian quedado establecidos por la Iglesia oficial. Marzal plante6 la hipéte-
sis de que no se estarfa frente a un simple proceso de sustitucién, sino a un complejo
proceso por momentos aditivo o sustitutivo y, a veces, de sintesis. Ambos sistemas
religiosos acabaron parcialmente superpuestos, dentro de un continuum catélico an-
dino que presentaba multiples situaciones intermedias.

Marzal definié tres momentos clave en la aculturacién religiosa de las poblacio-
nes andinas: el de la evangelizacién intensiva (s. XVI), el de la re-evangelizacién a
través de las cldsicas campanas de extirpacion (primera mitad del s. XVII) y el de
cristalizacién del nuevo sistema religioso (segunda mitad del s. XVII). Esta tltima
etapa habria significado una verdadera «transformacién» de las creencias, definida
como la aceptacién, por parte de la poblacién andina, del sistema religioso catélico,
aunque con reinterpretaciones de los elementos cristianos desde el marco de referen-
cia cultural autéctono. Esto explicaria algunas de las «incrustaciones» de elementos
indigenas en el nuevo sistema resultante (Marzal 1983: 45, 55-57, 61). Adicional-
mente, Marzal remarcé la necesidad de valerse del dato etnogréfico reciente para
completar el estudio de la religién andina colonial. Como él mismo escribid, partia
del «sistema religioso andino actual» para preguntarse «como se ha formado histéri-
camente este sistema religioso».

Recientemente, Nicholas Griffiths (1998[1996]: 27) ha sintetizado la discusién
acerca del fenémeno de aculturacién religiosa. Las distintas posturas resaltan los
estadios intermedios de un continuum, «una coleccién de fotos fijas dentro de la pe-
licula que es la experiencia religiosa en la vida de un individuo concreto». Siguiendo
las ideas de Marzal acerca de que la matriz religiosa nativa fue el elemento dindmico
al cual los elementos religiosos fordneos se subordinaron y en el cual estos mismos
elementos se «incrustaron», Griffiths (1998[1996]: 30-31, 35) opina que el término
sincretismo solo es apropiado en tanto y en cuanto aluda a sintesis pero no a fusién.
La relacién entre ambos sistemas fue de mutua acomodacion y articulacién. Asi, en
los Andes coloniales «una nueva sintesis suprema emergid, conteniendo en su inte-
rior dos esferas interrelacionadas e interdependientes pero separadas: el catolicismo
nativizado y la religién indigena cristianizada».

50



EXTIRPACION DE IDOLATRIAS

A pesar de los importantes esfuerzos por teorizar acerca de la aculturacién reli-
giosa en los Andes, esfuerzos que enfatizan la interrelacién e influencia mutua de
los dos sistemas religiosos en contacto, los investigadores han encontrado algunos
problemas al momento de aplicar la teoria a los expedientes de idolatria. Mds de una
interrogante ha surgido en el camino. Por ejemplo, se ha comenzado a cuestionar
la idea de «continuidad» entre las religiones prehispdnicas y el catolicismo andino
contempordneo, idea que parece estar implicita cuando el catolicismo andino es
utilizado como marco de referencia para entender la religién del siglo XVII. Dicho
procedimiento supone construir un puente que, ahora se ve con mayor claridad
que hace treinta afos, puede conducirnos ficilmente a un camino que pase por alto
varios siglos de cambio, como lo ha notado Juan Carlos Estenssoro recientemente
(2003: 21). Asi pareci6 reconocerlo también Luis Millones al escribir que «Lo que
nos ha faltado es continuar la busqueda del comportamiento de las sociedades indi-
genas en los siglos XVIII al XX» (2002: 60). A partir de estos cuestionamientos a los
trabajos previos sobre religién andina, se ha entrado de lleno al espinoso terreno de
las religiones que convivieron durante el virreinato.

Aunque nadie ha negado explicitamente la interaccién de tradiciones religiosas
ocurrida en los Andes coloniales, una revisién de la literatura disponible permite
afirmar que los investigadores suelen desdenar aquellos elementos «espanoles» que
se «filtraron» en la documentacién. En muchos trabajos se ha preferido desecharlos
por no ser genuinamente andinos, por presentarse como una especie de interferencia
que es preciso poner de lado para acceder finalmente a la religién auténticamente in-
digena, oculta en los procesos anti-idol4tricos. A pesar de lo expuesto en su trascen-
dental libro de 1983, Manuel Marzal, en un trabajo dedicado a la «religién andina
persistente» en el pueblo de Andagua en el siglo XVIII, sefialé cémo esos procesos de
idolatria inclufan «formas de brujeria (de origen indigena o espafiol) practicadas por
determinados indios», que el autor consideraba «comportamientos que no tienen
nada que ver con la religién andina». En dicho trabajo, Marzal agregaba que «va-
rios de los ritos [denunciados] como “idoldtricos” por los acusadores o testigos del
proceso de Andagua no tenian ninguna relacién con las descripciones de la religién
andina de los principales cronistas», lo cual probaba «que no pertenecian a la religién
andina». Se trata, en tltimo término de un problema de definicién de lo andino.
En dicho articulo, Marzal definié las creencias andinas «en el sentido restringido de
la aceptacién de seres sobrenaturales de origen andino, que eran objeto de culto»,
como los ancestros momificados o las Auacas méviles (1988).2°

Asi, y dado que para autores como Marzal lo andino se detectaba con mayor cla-
ridad en la vigencia del culto a las grandes divinidades regionales y a los antepasados

26 Resulta interesante contrastar las conclusiones de Marzal con las de Frank Salomon (1990), quien ha
estudiado el mismo proceso de idolatrias correspondiente a Andagua.
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momificados, los estudiosos de lo andino han preferido concentrarse en los pasajes de
la documentacién que aportan informacién sobre dichos aspectos de la religién de
los siglos XVII y XVIII. En cambio, la dificultad para separar las pricticas y creencias
catélicas de las no catélicas se deja sentir especialmente en aquellos fragmentos de
los expedientes que remiten a précticas y creencias de tipo mégico —propias de la
esfera de lo privado—, tales como la adivinacién para encontrar objetos perdidos,
la magia terapéutica, los hechizos de amor y la brujerfa. Alli, la influencia fordnea
parece haber sido mucho mds intensa. Por eso, en mds de un caso, tales practicas han
sido desechadas por no ser consideradas suficientemente andinas.

Algunas de las razones que explican esta tendencia a circunscribir lo andino a
aquellas practicas y creencias que remiten al pasado prehispdnico ya fueron adelan-
tadas. En primer término, la oportunidad que ofrecia la documentacién de idola-
trias para superar las manidas crénicas tradicionalmente en uso para el estudio de
las religiones andinas hizo que se valorara el estudio de la religién andina colonial
en funcién de la reconstruccién de la religién andina prehispdnica. En segundo
término, la idea de la extirpacién como un aparato esencialmente represor de una
cultura religiosa indigena que sobrevivia casi sin alteraciones en determinadas zonas
del virreinato alent6 una visién mds bien esencialista de lo andino: aquello que se
resistia a desaparecer. En tercer término, la notoria influencia de la etnohistoria y su
busqueda de la visidn indigena o desde adentro de los hechos contribuy6 también a
esencializar aquello que en la documentacién los investigadores buscaban encontrar
como genuinamente andino.

Como se dijo, esta perspectiva a la caza de las pervivencias religiosas se interse-
caba con la idea de la extirpacién como una actividad fundamentalmente represora.
Detrds de la bisqueda de continuidades entre el pasado prehispdnico y el mundo
contempordneo yacia la influencia de la historiografia sobre la resistencia de las po-
blaciones indigenas sometidas a la imposicion religiosa. Implicita o explicitamente,
algunos de estos trabajos se inscribian en una corriente de reivindicacién de los
«vencidos».” En especial, se buscé revivir la figura del especialista religioso andino
con la finalidad de analizar la visidn desde adentro que este podia ofrecer acerca de la
religién de su comunidad. Por eso, la mirada de los estudiosos se fue posando pau-
latinamente sobre aquellos personajes responsables de la supervivencia de la religién
tradicional: los llamados hechiceros y sus lideres, los curacas andinos.

El resultado de este conjunto de tendencias y perspectivas fue la creacién de una
oposicién demasiado rigida entre lo espafol y lo indigena, como si se tratara de dos
compartimientos claramente distinguibles y separables (Estenssoro 2003: 141). En
pocas palabras, las investigaciones terminaron privilegiando la bisqueda de lo andino

27 Sobre este punto, véase las reflexiones de Jeremy Mumford sobre el Taqui Oncoy (1998: 157-159),
por ¢jemplo.
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prehispdnico, la religién anterior a la Conquista, incluso en expedientes sobre per-
sonajes que vivieron durante los siglos XVII y XVIII. Aunque la «reconstruccién»
de las religiones prehispdnicas a partir de los documentos de idolatrias constituye un
interés académico legitimo en si mismo, no se puede perder de vista que este tiende
a soslayar que, sobre todo y en primer término, los expedientes describen la magia
y la religién tal como se practicaban en el siglo XVII. Solo en segunda instancia, y
a partir de la aplicacién de un andlisis muy cuidadoso, puede imponérseles lecturas
alternativas que busquen descubrir lo andino prehispdnico.

Los numerosos trabajos dedicados a estudiar la religién andina a partir de los
procesos de idolatrias han puesto en evidencia la tensién entre la continuidad y el
cambio. La revisién de los trabajos sobre religién andina colonial que se derivaron
del anilisis de la documentacién de idolatrias muestra que el primer término del
conocido binomio —la continuidad— es el que ha primado en la mente de los
especialistas al momento de seleccionar y analizar los datos. Es cierto que, ademds
de los esfuerzos por definir tedricamente la aculturacién religiosa de las poblaciones
andinas, otros enfoques han destacado la permeabilidad de los sistemas religiosos
andinos tradicionales para «aceptar los simbolos de la autoridad politica dominante»
e incorporarlos con relativa facilidad (Millones 1978: 40-41). También, se ha hecho
hincapié en el nexo cultural que trazaron los especialistas religiosos nativos entre las
creencias prehispdnicas y los elementos cristianos que se tornaron «poderes “nativos”
por derecho propio».”® Pero la lectura predominante de los expedientes de idolatrias
privilegié la informacién que estos contenian acerca de la religién indigena vigente
durante el Virreinato: el culto a las huacas o divinidades de distinta escala, la super-
vivencia del culto a los ancestros momificados o el uso de chancasy conopas, especie
de divinidades domésticas asociadas con las labores productivas.

En pocas palabras, se buscé describir predominantemente la misma religién que
los visitadores de la idolatria buscaban extirpar y que, supuestamente, se conectaba
con los tiempos prehispdnicos y persistia, con ligeras alteraciones, en el presente. Asf,
se actualizd en la historiografia aquello que en estas pdginas hemos denominado la
«perspectiva del extirpador»: en mds de un caso las dos religiones fueron concebidas
desde un enfoque que las presentaba como alternativas mutuamente excluyentes para
los pobladores andinos de los siglos XVII y XVIII. Desde las primeras publicaciones
aisladas de documentos de la idolatria, los estudiosos asumieron prioritariamente
la perspectiva del visitador. Desde esta dptica, la documentacién contenia restos,
rezagos o pervivencias de una religién prehispdnica desestructurada que se resistia
a morir y que podia analizarse teniendo como horizonte tltimo de referencia los

28 Lacita en Griffiths 1998[1996]: 336. También, véase Millones 1978: 40-41; Mills 1997: 4, 104, 255-
2565y, Urbano 1999: xx.
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datos etnograficos recogidos en los Andes contempordneos.”” Luis Millones (2002:
61) describié recientemente esta orientacién como la ilusién «en algunos sectores
intelectuales y misticos [...] de una pretendida vigencia de las ceremonias andinas,
nacidas antes o en rebeldia a la divulgacién del catolicismo». Juan Carlos Estenssoro
también cuestiond la visién propia del extirpador que implicitamente concebia es-
tas fuentes histdricas como «testimonios pristinos de una religiosidad prehispdnica»
(2003: 32).%° Por supuesto que el énfasis puesto en la continuidad de lo andino se
deriva mds de la manera como el historiador o el antropélogo se han aproximado a
los datos que de la naturaleza misma de la informacién. En muchas ocasiones, los
especialistas se colocaron las lentes con que el extirpador colonial se habia aproxima-
do a las précticas mégico-religiosas que buscaba extirpar.

Si partimos de otras premisas, sin embargo, la lectura de los expedientes demuestra
cémo en muchos casos la religion y la magia colonial estaban mds cargadas de inno-
vaciones que de permanencias. En algunos casos, la informacién mdgico-religiosa
de que se disponia para regiones como Ambar, Cajatambo, Checras, Huarochiri u
Ocros —nicleos de pequefias doctrinas predominantemente indigenas— calzaba
bien con la imagen cldsica que se construy para describir la religién andina colonial.
Los ritos comunales en favor de las viejas divinidades, los celosos sacerdotes que de-
fendian las antiguas devociones y la vigencia de numerosos elementos provenientes
de las religiones prehispdnicas terminaron delineando dicha imagen. Asi, historiado-
res y antropdlogos prefirieron enfatizar las «persistencias» en doctrinas de fuerte pre-
sencia indigena donde, precisamente, las evidencias parecian reflejar relativamente
pocos elementos mdgico-religiosos esparioles. Sin embargo, dicha imagen se muestra
insuficiente para describir otras dreas que se podrian percibir mds claramente como
espacios de «intercambio» o «convivencia» cultural (Millones 2002: 18; Sdnchez
1991b: 34, respectivamente). En otros términos, no es tan sencillo aplicar la imagen
tradicional de la religién andina a espacios que, aunque signados por una fuerte
presencia indigena, fueron escenario de la convivencia de los grupos que conforma-
ban la sociedad virreinal (Flores 1991). Se trata de lugares de «intenso mestizaje»,
caracterizados por el intercambio entre la religién y la magia espanolas y los sistemas
de creencias prehispdnicos (Glass-Coffin 1998; Millones 2002: 20; Millones y Ledén
2003; Alberro 1992 para el caso de la ciudad de México). La hechiceria en Lima,

29 Véase el articulo de Iwasaki Cauti 1984: 76-77, trabajo que citamos entre otros ejemplos.

30 En opinién de Estenssoro, «Lo que podia generar un malentendido [y creo que sucedié asi en par-
te] era que, habiéndose seleccionado sélo lo que se referfa o podia referirse al pasado prehispénico,
quedaba la impresion, puesto que se trataba de documentos coloniales, que se podia proyectar las
conclusiones y la metodologia aplicada a las fechas de produccién de las fuentes mismas sin restituirles
su sentido y su cardcter colonial. Asf se hizo sin tener en cuenta el contexto documental al que éstas se
encuentran unidas o en el que fueron producidas». Para una reflexién estimulante sobre las paradojas
de la bisqueda de los andino mds alld de 1532, véase Thurner 1998.
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por ejemplo, enmarcada en lo que una autora denominé el «pensamiento mégico de
la clase popular urbana» (Sdnchez 1991b: 34 y ss.), ofrecia un rostro muy distinto
del de las religiones rurales del virreinato, en apariencia mds indigenas y usualmente
estudiadas a partir de la documentaci6n sobre idolatrias.

Ast, el andlisis de los hechiceros de la urbe y de las précticas mégico-religiosas he-
terodoxas por las que fueron denunciados exige aplicar un enfoque que tome seria-
mente en cuenta el intercambio cultural y la riqueza de tradiciones que interactua-
ron en el nivel de las pricticas magico-religiosas populares. La confluencia de dichas
tradiciones se regia por una légica que aglutinaba elementos mdgicos provenientes
de varios sectores culturales, sin que dichos elementos perdieran nunca su «<marca de
origen» —esto por el riesgo de que se esfumara, precisamente, el poder acumulado
(Estenssoro 1997: 439 y 2003: 437)—. La definicién del hechicero colonial —una
categoria abstracta, al fin y al cabo— se ha desprendido sobre todo del estudio de
la documentacién més consultada por los investigadores de la extirpacién —como
los procesos publicados en el famoso Cultura andina y represion de Pierre Duviols—.
Pero los estudios sobre la hechiceria en Lima han puesto en evidencia que dicho
personaje, «celoso conservador de la religién prehispdnica», diferia notablemente de
su contraparte limefia y urbana. Asi, una vez mds arribamos a la conclusién de que
ya no es posible seguir ignorando los matices regionales que se filtran por toda la
seccién Hechicerias e Idolatrias.

De vuelta a la tensién entre continuidad y cambio, entonces, los estudios sobre
la hechiceria limefia o de la costa norte —a diferencia de los trabajos pioneros sobre
la extirpacién— inclinan la balanza mds hacia el segundo término de la dicotomia,
el cambio. Trabajando con documentacién de la zona de Chancay, Ana Sinchez
(1991a) ofrecié una versién muy distinta de la religién andina de aquella que surgia
del andlisis de los procesos compilados en Cultura andina y represion. Para el caso
de Lima, el mascado de coca, el uso de pricticas mdgicas con variados origenes
culturales, las invocaciones al Inca y el recurso a un panteén alternativo —inclusive
indigena— eran todos elementos que abundaban en la documentacién. La hechice-
ria como actividad lucrativa a disposicién preferente de las mujeres y como creencia
compartida por prdcticamente todos los estratos de la sociedad se volvieron signos
inconfundibles de lo que se caracterizé como hechicerfa urbana sincrética.’”

Recientemente, Millones (2002: 63) ha planteado una elemental comparaciéon
entre los materiales disponibles para la sierra centro-sur y aquellos provenientes de
la costa y sierra nortefios —si se quiere, entre las «idolatrias de la costa y [las] de la
sierra»—. Los materiales cldsicos de la sierra centro-sur permiten constatar la exis-
tencia de ceremonias con una «relacién mds o menos estrecha con aquellas que se

31 Véase Flores 1991; Sdnchez 1991b; Gareis 1992a; Castanieda y Herndndez 1995:335; Mannarelli
2000[1998]; Osorio 1999; y, Estenssoro 1997; 2003: 373 y ss.
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descubrieron en los siglos iniciales del coloniaje». Los segundos, provenientes de la
regién nortena del virreinato peruano, mds bien una «penetracién muy consistente
de la religién popular espafiolar. En este tltimo caso, el «peculiar ensamblaje de los
sistemas de creencia» operado en dichas regiones permite apreciar el repliegue de
los «rezagos de la cultura incaica» ante la invasién de la «religién popular espanola
y la interpretacién que de ella hacian los cultos regionales» (2002: 70). En suma,
Millones propone construir imdgenes muy distintas de las que se construyé a partir
de regiones rurales mds cldsicas en el estudio de la extirpacién. De forma similar, en
un excelente apartado dedicado a la hechiceria limefia —punto de confluencia de
tradiciones africanas, indigenas y espanolas—, Estenssoro ha propuesto contrastar
las dreas urbanas y rurales a partir de sus elementos compartidos, como un legitimo
«terreno de negociacién, un fondo comin de temas, personajes y creencias» que fue
conformando un auténtico imaginario colonial.*

El resultado de este desencuentro entre los trabajos abocados a las religiones po-
pulares urbanas y los dedicados a las religiones indigenas tradicionales ha sido una
barrera historiogrfica que perdura hasta el presente. Asi, uno de los limites mds
notorios de la historiografia sobre la extirpacién es la casi total ausencia de esfuerzos
por compaginar la informacién de los expedientes del Tribunal de la Inquisicién —
disponible para la ciudad de Lima— con los datos aportados por los expedientes de
idolatrias —algunos de ellos disponibles también para dicha ciudad—. La dificultad
de integrar los expedientes de la Inquisicién con los de la extirpacién se ha debido
también a las fronteras —en ocasiones mds ideoldgicas que histéricas— entre los
modelos construidos por los especialistas para entender ambas realidades.?® Quizd
debiéramos perseguir una perspectiva capaz de integrar ambas regiones geogréficas
e historiograficas: la Inquisicién de la urbe y la Extirpacién de las doctrinas rurales.
Extirpacién e Inquisicién se han mantenido separadas por sus dmbitos de accién
—rural y urbano, respectivamente— y por el origen socialmente construido de sus
procesados —indios, espanoles, mestizos, zambos o mulatos—. Pero sobre todo, de
manera mds general y determinante, la distancia se debe al tipo de preguntas que los
estudiosos han planteado al acercarse a sus fuentes. Esta brecha entre procesos in-
quisitoriales y de los tribunales de las idolatrias ha comenzado a acortarse, al menos
para una zona determinada, en las pdginas que ha dedicado Juan Carlos Estenssoro
(2003: 374-375) al estudio de la construccién del «mds alld» en Lima colonial.

Ademds de las ideas aportadas por Flores y Estenssoro para el andlisis de la hechi-
cerfa limefa, la aproximacién entre Inquisicién y Extirpacion es posible si se tiene

32 «Siendo los materiales de la doctrina y de predicacién los mismos para todos, por la via de la cateque-
sis se constituyé un conjunto de conocimientos compartidos, tanto sobre el cristianismo como sobre
las idolatrias» (Estenssoro 2003: 374).

33 Existen algunas excepciones notables, como los esfuerzos de Flores 1991 y de Griffiths 1998[1996]:
107 y ss.
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en cuenta dos aspectos con frecuencia soslayados. El primero es que, en ocasiones,
Inquisicién y Extirpacién perseguian castigar las mismas pricticas y creencias magi-
co-religiosas «populares», elementos compartidos por la «clase popular» en los que
la «frontera ideoldgica entre las castas» se dilufa. Asi, Ana Sdnchez (1991a iv, viii,
xliv-xlv) ha propuesto usar los documentos de idolatrias no solo para estudiar la
religion indigena, sino también para aproximarse a la «sociedad popular peruana»
del siglo XVII. Con tal fin, Sdnchez ubicé los procesos de idolatrias en el contexto
mds amplio de la Reforma —y de su contraparte, la Contrarreforma—, interesada
en fomentar el control de la cultura popular desde las clases letradas.®* La propuesta
de Sdnchez consiste en ir mds alld de la consideracién de las «permanencias andinas»
y de la idolatria, o como sugiere Millones (1967: 175), desterrar la distincién tajante
entre cristianos e id6latras. Es indudable que la invitacién de Sdnchez es también
una provocacioén a superar las fronteras historiogréficas que separan la Extirpacién
de la Inquisicién. Muchas veces, y este es el segundo aspecto en el que el acerca-
miento entre ambas instituciones es posible, los inquisidores y extirpadores tenian
dificultades para identificar y separar lo indigena de lo espasiol al momento de juzgar
a los acusados. No era siempre sencillo para los jueces el establecer distinciones claras
acerca de qué creencias o pricticas mdgico-religiosas provenian de qué tradiciones
culturales. A veces, ni siquiera se podia establecer el origen étnico de los propios
acusados, si estos eran indigenas o mestizos, por ejemplo (Alberro 1992:170; Gareis
1992a: 127-128; Millones 2002: 19-20).

Mis alld de la discusién acerca de la naturaleza culturalmente construida de las
categorias socio-raciales que conformaban la sociedad virreinal (Jackson 1999) y de
la creencia en que la persistencia de la idolatria indigena era fundamental en la cons-
truccién politica de la «indianidad» colonial (Estenssoro 2003: 312), interesa resal-
tar que la divisién de jurisdicciones entre la Inquisicién y la Extirpacién descansaba
en la representacion ideal de la sociedad conformada por dos repiblicas, sometidas
a jurisdicciones eclesidsticas diferentes. Pero la realidad descrita en los expedientes
se encargaba de socavar a cada momento tal representacién. Antes que reproducir
la division ideal entre los sujetos y objetos susceptibles de ser sancionados por ambas
instituciones, los investigadores deben retomar aquellas semejanzas en las pricticas y
creencias descritas en la documentacién generada por ambos tribunales con la finali-
dad de desterrar la falsa dicotomia cristiano-idélatra. Precisamente, afirmaciones de
algunos observadores de época, asi como trabajos de investigadores modernos, han
comenzado a cuestionar aquello que se habia venido entendiendo por cristianismo
en el virreinato peruano, en supuesta oposicién a las religiones que los visitadores

34 El marco interpretativo de Sdnchez es proporcionado por Peter Burke 1991: caps. 8 y 9. Sobre la di-
ndmica de control de las clases populares, véase también Christian 1991[1981]; Nalle 1992; Thomas
1999[1971]: 265, 636-637; y, Fontana 2000[1994]: 89 y ss. Sobre este proceso de control en las
visitas anti-idol4tricas, véase Urbano 1999: xlv-xlvi.
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de la idolatria describieron —a veces inventaron— y quisieron extirpar a través de
las célebres campanas. El catolicismo del siglo XVII no se puede equiparar con los
contenidos del catecismo de 1584 y de la Biblia, o con las «creencias que trajeron los
misioneros» (como lo hace Marzal 1983: 183-184), sino que este, desde su origen
peninsular, diferfa notablemente de los lineamientos ortodoxos trazados por Trento
o por los concilios limenses.”

Segin algunos testimonios de eclesidsticos, muchos cristianos de la Peninsula
Ibérica parecian, por su «ignorancia religiosa», indios del Nuevo Mundo (Fontana
2000[1994]: 94). Al internarse en la Galicia rural y en las montafias de Cantabria del
siglo XVII, los jesuitas creyeron descubrir «unas nuevas Indias [...] donde los cam-
pesinos eran poco mejores que paganos» (Christian 1991[1981]; también Alberro
1992: 101-102, 201; Bernand y Gruzinski 1992[1988]: 97, 161). El cristianismo
local de la Peninsula Ibérica se caracterizaba bdsicamente por el papel de intermedia-
rio divino que jugaban los santos, por una tupida red de reliquias, por frecuentadas
ermitas y santuarios con poderes curativos y por la presencia abrumadora de précti-
cas heterodoxas que podriamos considerar tipicamente mdgicas, antes y después de
la Reforma. Fue también esta religiosidad la que llegé a América. Como lo han mos-
trado Serge Gruzinski (1989: 8-9; 1993[1988]: 197-200) y Solange Alberro (1992:
100-101) para el caso de México colonial, la Iglesia catélica no tenia el monopolio
de lo sobrenatural. Soldados, artesanos, campesinos y «venerables» itinerantes veni-
dos de la Peninsula o nacidos en América introdujeron entre los indios una masa de
creencias «ilicitas» y practicas clandestinas. Para aquellos, el cristianismo no era solo
la religién del clero, sino también la versién que de aquél tenian los espafoles, corre-
gidores, mineros, mestizos y mulatos con quienes entraban en contacto en pueblos
y ciudades. Asi, resulta altamente problemdtico hacer referencia a un simple proceso
lineal de «cristianizacién» en los Andes, pues habria que ponerse primero de acuerdo
acerca de qué se entiende —o entendia entonces— por cristianismo. Salvo algunos
principios basicos comunes, el cristianismo de un arzobispo, un inquisidor o un vi-
sitador de la idolatria diferia del de un campesino peninsular o un espafol viviendo
en una parroquia rural del virreinato peruano.*

En suma, y como lo demuestran los esfuerzos por acercar la Extirpacién a la
Inquisicién, hay que reflexionar también sobre las semejanzas entre la religiosidad
popular americana y la europea en el siglo XVII, antes que enfatizar solamente las
diferencias entre un supuesto cristianismo ortodoxo ampliamente difundido y las

35 Marzal reconoce que los inmigrantes espafioles, «que vivian la piedad popular medieval», influyeron
en la transmision de los ritos cristianos «al contacto con los indigenas» (Marzal 1983: 262). Desde la
publicacion de su trascendental libro de 1983, las ideas del estudioso espafiol han ido cambiando al
entrar en didlogo con las opiniones de otros especialistas. Véase, por ejemplo, Marzal 1999 y 2002.

36 Véase, adicionalmente, los trabajos de Christian 1991[1981]; Bernand y Gruzinski 1992[1988]: 105;
Nalle 1992; y, Caro Baroja 2001[1961].
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religiones prehispdnicas que algunos eclesidsticos combatieron. Y, en este proceso, el
origen geogréfico de los documentos, asi como las caracteristicas de las sociedades
locales que describen, son variables determinantes a la hora de abordar el estudio de
la magia y de la religién andinas. Asi, arribamos otra vez a una conclusién similar a
la que cerré la seccién anterior. Antes que tomar elementos aislados de expedientes
provenientes de distintas zonas del virreinato para construir una religién andina
general —y casi siempre ideal—, es preciso considerar la documentacién en su pro-
pio contexto de gestacién. Dicha operacién podria revelar matices regionales antes
ignorados, pricticas médgico-religiosas y hechiceros coloniales a caballo entre la Lima
popular y el Cajatambo id6latra. Abandonando la perspectiva cldsica que perseguia
las supuestas «persistencias» indigenas, es precio considerar otras zonas de contacto
cultural, otros espacios de mestizaje activo capaces de disputar a la Ciudad de los
Reyes su lugar privilegiado en la historiografia acerca de la magia y de la religién
andina colonial. Para eso, y alli donde sea factible y necesario, hay que poner un pie
en los inciertos dominios «rurales» de la extirpacion de idolatrias y otro en el reino
de la Inquisicién urbana.
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CariTULO 2
ACUSACIONES DE BRUJERIA

Witches, in this sense, are merely those called
“witches” in a society.

Alan Macfarlane 1970: 4

Era el ano de 1689. Don Carlos Apoalaya, prominente sefior étnico de uno de los
tres grandes curacazgos del valle de Jauja, denuncié el extrano fallecimiento de su
esposa ante el visitador de la idolatria. Segtn el cacique de Ananguanca, su esposa,
potencial heredera del vecino curacazgo de Atunjauja, habia encontrado la muerte
como resultado de los maleficios que varios hechiceros se habian encargado de lanzar
contra ella. La desgracia tenfa nombre propio. Los «ynstrumentos de hechisos» que
se hallaron en la recdmara de la cacica, la identidad y la procedencia de los brujos
involucrados y las multiples declaraciones de testigos que su esposo logrd reunir
en favor de su acusacién apuntaban a establecer que los brujos habfan actuado
convocados por don Cristébal Calderdn, otro sefior étnico local. Para don Carlos, el
anhelo de poder y la venganza eran los méviles que explicaban los ataques mdgicos.
Don Cristébal habia sido derrotado judicialmente en sus pretensiones al gobierno
del curacazgo de Atunjauja por el cufiado del curaca denunciante. Este personaje
habia muerto en Lima poco tiempo antes, también victima de las artes de los mismos
hechiceros. Precisamente, cuando en 1689 su heredero estuvo listo para asumir el
gobierno del curacazgo de Atunjauja, los ataques mdgicos y la muerte de la cacica
impidieron que se llevara a cabo la ceremonia que lo investiria en el cargo.

Cerca de dos anos después, y sin haber concluido la causa por idolatrias iniciada
en 1689, don Carlos present6 nuevas denuncias contra dos indias del valle de Jauja,
a quienes sindic6 como brujas. Asimismo, establecié otra vez una conexién entre
su mala suerte, la brujeria y la lucha por el poder. La ambicién se ocultaba tras una
historia de amor. Las dos hechiceras fueron denunciadas por su intento de concretar,
ayudadas por el poder de la magia amatoria, la unién del hijo y heredero de don
Carlos con la hija de una de las brujas acusadas. El temor del curaca denunciante
se desprendia del hecho de que el curacazgo de Ananguanca pasara, merced a dicha
unién, a manos ajenas a la familia. La resistencia de don Carlos y de su esposa se
tradujo en varios intentos, por parte de las brujas denunciadas, de arrebatarles la vida
con potentes maleficios.

Mientras todo esto sucedia, en noviembre de 1690, el visitador de la idolatria
inicié una nueva averiguacién en uno de los pueblos pertenecientes al curacazgo de
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Luringuanca, el tercer sefiorio del valle. El visitador buscaba develar los hechos tras
las acusaciones de hechiceria e idolatria que esta vez recaian sobre otros tres hechi-
ceros y un curaca, don Juan Picho. Segtn los denunciantes, Este tltimo habia con-
vocado a tres reputados hechiceros al pueblo de Sincos para adivinar, por medio de
piedras y granos de maiz, si se mantendria en el cargo de cacique interino. Y es que
otros indios principales, curacas como él, pretendian el gobierno de Luringuanca
para si. Don Juan Picho se defendia argumentando que la acusacién malintencio-
nada brotaba de sus rivales politicos, los otros caciques. De una forma o de otra, la
disputa por el poder se filtraba una vez mis en el expediente en cuestion.'

Estos eran los hechos esenciales en torno de una serie de denuncias que enfren-
taron a los principales curacas del valle de Jauja hacia 1690. Los acontecimientos
indicaban una estrecha —aunque no siempre evidente— conexién entre la brujeria y
las luchas por el poder cacical. ;Resultaba casual que en torno de 1690 surgieran casi
simultdneamente tres acusaciones de hechiceria involucrando a los curacas de los tres
repartimientos de la provincia de Jauja?, ;en qué sentido constituian estas acusaciones
una muestra de tensiones que recorrian el tejido social del valle?, ;de qué manera
dejaban entrever estos juicios la pugna entre las fuerzas conservadoras, el cambio y la
renovacion de los miembros de la elite nativa del valle? Dificil era para los curacas de
Jauja el mantenerse en el poder; frecuentes se hicieron en ese entonces las denuncias
por supuestos ataques mdgicos para apropiarse de los preciados curacazgos, acusacio-
nes que enfrentaban a las familias de curacas ante los tribunales eclesidsticos. ;Cémo
se llegé a esta situacién y cudl es su significado en la historia general de la regién?

Estas son algunas de las interrogantes que guian las pdginas siguientes. En este
capitulo, me propongo plantear con mayor detalle la discusién que orienta este tra-
bajo. En la primera parte, presentaré un marco tedrico de que me sirvo para analizar
los procesos de idolatria del valle de Jauja, concretamente, el paradigma histérico-
antropoldgico que en las tltimas décadas se ha aplicado al estudio del surgimiento
de las acusaciones de brujeria. Enseguida, intentaré adaptar dicho marco de refe-
rencia a la situacién particular de los curacazgos del valle de Jauja. Mostraré que los
estudios sobre la conexién entre los expedientes de hechicerias y la sucesién curacal
en el virreinato peruano pueden tomar rumbos renovadores si se adopta el conjunto
de premisas metodolégicas que discuto en este capitulo.

En la segunda parte, presentaré la escasa informacién disponible sobre la extirpa-
cién de idolatrias en el valle de Jauja y como esta se vincula a dos coyunturas especi-
ficas, inspiradas mds en las pugnas por el poder cacical que en el modelo de las cl4si-
cas campanas extirpadoras discutido en el capitulo anterior. Finalmente, comentaré
brevemente la informacién mdgico-religiosa que se desprende de los expedientes de

1 Archivo Arzobispal de Lima (en adelante AAL). Hechicerfas e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691];
exp. 6 [1690].
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hechicerias del valle. En este punto especifico, trato de atar un cabo que, debido a
la temdtica especifica de este trabajo, corria el riesgo de quedar suelto. Aunque en
esta oportunidad dejo de lado la dimensién simbdlica de las practicas y las creencias
midgico-religiosas para concentrarme en el trasfondo politico de las acusaciones de
hechiceria, expondré algunas ideas acerca de la relevancia del material de Jauja para
una discusién mds amplia acerca del intercambio religioso en los Andes, indicando
algunas de las vias que considero apropiadas para abordar dicho material.

1. LA NATURALEZA DE LAS ACUSACIONES

El estudio moderno de la brujeria es uno de los mejores ejemplos del fructifero
acercamiento entre la historia y la antropologia. En parte por un prejuicio que se
remontaba a la Ilustracién y a los inicios de la Revolucién Cientifica —el mismo que
concebia la brujerfa como una explicacién irracional de la realidad, amparada en un
conjunto de asociaciones erréneas—, los especialistas decimonénicos y de la primera
mitad del siglo XX, como James George Frazer, Bronislaw Malinowski y Marcel
Mauss, se ocuparon casi exclusivamente de la magia y de la brujeria entre las llamadas
«sociedades primitivas» de América, Africa, Asia y Oceania. A partir de la década de
1970, historiadores y antropSlogos comenzaron a interesarse por el fenémeno en el
seno de sus propias sociedades. Este renovado interés se debi6é fundamentalmente a
dos factores: primero, el entonces novedoso giro historiografico hacia el estudio de los
grupos «marginales» que, como las brujas, aparecian generalmente mal representados
en las fuentes oficiales; segundo, la influencia creciente de la antropologia sobre la
disciplina histérica (Viazzo 2003[2000]: cap. 4).

En sintesis, es posible distinguir tres enfoques o paradigmas predominantes en
el estudio de la brujeria.” El primero, enmarcado en de los cdnones de la historia
institucional, ha privilegiado el estudio de los magistrados eclesidsticos y civiles res-
ponsables de fomentar las cacerias de brujas en Europa, explorando la confluencia
de ideas de origen letrado y popular que desencadend las masivas persecuciones.
Concentridndose en los aspectos juridicos de los procesos contra los brujos y las
brujas, y poniendo en tela de juicio la veracidad de las declaraciones obtenidas por
mecanismos como la tortura, este paradigma ha buscado reivindicar a las victimas
de la persecucién religiosa: aquellos sentenciados por la Inquisicién. En especial,
enfatizando el conjunto de estereotipos demonolégicos que los inquisidores busca-
ban «confirmar» en las declaraciones que arrancaban de los acusados, estos autores
expresaron su incredulidad respecto de que las confesiones tuvieran un «ntcleo» de
verdad, es decir, que el conjunto de précticas y creencias atribuidas a brujas y brujos

2 DParalas siguientes lineas, me baso en la obra ya citada de Viazzo 2003[2000], asi como en los articulos

de Monter 1972 y de Hodgkin 1998.
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en los procesos judiciales existieran mds alld de la mente de los sectores hegeménicos
encargados de su represién.’

El segundo paradigma parte de una premisa distinta. Este enfoque busca des-
cubrir el nicleo de «verdad» oculto en las declaraciones —en ocasiones altamente
estereotipadas— de los acusados de brujeria. Asi, a partir de los trabajos pioneros de
Margaret Murray (1921; 1970[1931]) sobre la «religién» de las brujas, los autores
que han seguido esta perspectiva analizan las creencias de las personas denunciadas
como si aquellas formaran parte de una religién en cierta medida organizada, aun-
que clandestina. Esta religién se habria caracterizado por un «conjunto orgdnico
de cultos de fertilidad animal y vegetal de antiquisimas raices preagricolas» amplia-
mente difundido entre las masas rurales del Viejo Continente y vigente atn en los
siglos XVI y XVII (Viazzo 2003[2001]: 210). Algunos especialistas comenzaron a
postular la existencia de ministros de culto, de rituales, de organizaciones secretas,
de complicadas simbologfas y de calendarios agricolas comunes a todo el territorio
europeo. Especialmente, entraron en escena las descripciones del célebre aquelarre o
reunién de brujos, asi como los testimonios de aquellos individuos que decian haber
sido participes de estas reuniones nocturnas. En esta linea, destacan los esfuerzos
de Julio Caro Baroja (2001[1961]) y, mds recientemente, los de Carlo Ginzburg
(1992[1966]; 1991).

El tercer paradigma en el estudio de la brujeria se caracteriza fundamentalmente
por la aplicacién de la teoria antropolégica al material histérico generado por la per-
secucion de los brujos europeos. La proyeccién de la antropologia sobre la historia
se hizo notar especialmente en una «contextualizacién social de las creencias y de
las acusaciones de brujerfa», asi como en la bisqueda de sus principales funciones
sociales (Viazzo 2003[2001]: 219). En los cimientos de esta especie de sociologia
de la brujeria le cabe a Edward Evans-Pritchard un lugar central. Su libro acerca del
pensamiento mdgico de los pueblos Azande que habitaban el Suddn meridional,
basado en un trabajo de campo realizado entre 1927 y 1930, demostré que existia
una légica perfectamente racional detrds de la magia, aunque esta difiriera de la
légica cientifica comtinmente asumida por Occidente (1976[1937]). Partiendo de
bases epistemoldgicas distintas, la coherencia interna del sistema de creencias mégi-
cas azande cuestionaba profundamente las divisiones previas entre el pensamiento
salvaje y el civilizado, tan en boga durante los afios anteriores al libro de Evans-Pri-
tchard. En ese sentido, esta investigacién ejerceria un influjo determinante en los
enfoques posteriores sobre el tema.*

3 Véase, por ejemplo, los trabajos de Norman Cohn 1980[1975] y de Gustav Henningsen 1983[1980].
También es ttil consultar el trabajo de Brian Levack 1995.

4 Un ejemplo prominente lo constituye Middleton y Winter 1963. Véase también Kluckhohn
1962[1944].
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Uno de los aportes centrales del trabajo de Evans-Pritchard fue la relacién entre
la creencia en la brujeria y las acusaciones que de ella se derivaban, por un lado,
y la «estructura social subyacente» a tales acusaciones, por otro. Evans-Pritchard
demostré que, para los azande, la brujeria ofrecia una explicacién a las desventuras
humanas, como la enfermedad, la muerte o un fenémeno atmosférico devastador.
Tal explicacién presuponia la existencia del poder malintencionado de otros seres
humanos, bien conocidos por las victimas y sus allegados, quienes resultaban
afectados por los ataques mégicos dirigidos por los primeros.

Asi, las acusaciones que de esta situacion se derivaban no eran casuales, sino que
iban dirigidas hacia individuos susceptibles de ser ubicados en categorias definidas. Se
trataba casi siempre de vecinos con los cuales las victimas de brujeria habian tenido
fricciones, convirtiéndose en sospechosos de enemistad y de hostilidad. En otras pa-
labras, era la existencia previa de una relacién social hostil en una localidad determi-
nada, la misma que enfrentaba a la victima con otros individuos, lo que conferfa a la
brujeria su poder explicativo de las desgracias humanas en el sentido antes descrito.’

Ademds, gracias a la investigacién de Evans-Pritchard se abrié un conjunto de
posibilidades de estudio sobre la «direccién» de las acusaciones de brujeria y sobre
los diversos tipos de representacién colectiva acerca de quiénes debian ser brujos o
brujas —casi siempre mujeres ancianas y viudas que dependian de la caridad del
resto de la comunidad para su supervivencia—. En el plano colectivo, se esclareci6
cémo las acusaciones tendian a comprometer a individuos que, segtin las expec-
tativas de su propia sociedad, debian mantener relaciones amistosas, pero que en
la préctica se encontraban en desacuerdo o incluso en situaciones de abierta con-
frontacion. Acusados y acusadores se relacionaban a través de la vecindad, la coti-
dianeidad, los lazos econémicos y sociales y las relaciones familiares, especialmente
las matrimoniales. Una de las funciones centrales de la brujerfa en el dmbito de las
relaciones familiares era la de unir clanes o separarlos. La brujeria podia promover la
solidaridad familiar —cuando la familia era victima de ataques mdgicos— pero tam-
bién, a través de certeras acusaciones dirigidas hacia otros miembros de la parentela
propia, eliminar relaciones familiares que se habian vuelto dificiles de sobrellevar por
causas diversas (Macfarlane 1970: 236-237). En otros términos, una acusacién de
brujerfa podia representar un mecanismo altamente eficaz para truncar una relacién
social que se habia vuelto insostenible y para llevar un conflicto al punto extremo de
producir efectos politicos como la escisién de un linaje o de los habitantes de una
comunidad.

En el plano individual, personalizar la mala ventura permitia confrontarla por
medios mdgicos o legales —un contrahechizo o una acusacién de brujeria ante las
autoridades, respectivamente—. Aunque la impresién inicial nos parezca la inversa,

5 Véase: Evans-Pritchard 1976[1937]: 45; Gillies 1976: xvi-xvii; y, Dixon 1996: 124.
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eran en muchos casos las victimas de los actos de brujeria los agresores iniciales,
aquellos que violentaban determinadas normas de convivencia y, llevados por sus
propios sentimientos de culpa y ansiedad, temian actos de venganza. Se trataba de
un mecanismo para revertir la culpa inicial y transferirla desde las personas que
habian fallado en determinadas obligaciones sociales hacia aquellas ante quienes se
habia fallado. A la misma vez, dicho mecanismo inhibia el examen de la propia con-
ducta, atribuyendo la culpa a un otro.°

Desde el punto de vista de los supuestos agresores —los brujos y quienes estuvie-
ran detrds de ellos—, en cambio, la brujeria era un substituto para la accién politica
directa, encaminada a derrotar a los enemigos o rivales. Atacar a alguien con brujeria
era un comportamiento caracteristico de aquellos que crefan también haber sido
injustamente tratados, ya fuera por las victimas de sus hechizos o por otros agentes
sociales vinculados o fomentados por estas. En tal sentido, la brujeria era también
un camino para mejorar la situacién personal. Solo cuando la parte afectada era lo
suficientemente débil como para no poder recurrir a un mecanismo mds «explicito»
de venganza —el homicidio, por ejemplo—, apelaba entonces a las fuerzas de lo
sobrenatural. Asi, en los términos especificos de cada sociedad, la brujeria aparecia
siempre como dirigida desde los mds débiles hacia los mds poderosos, pero rara vez
a la inversa. Ademds, el recurso de la magia disminuia la ansiedad y permitia superar
la frustracién ocasionada por el éxito de los opositores, transformando a los ejecuto-
res de la misma en agentes activos de la solucién al problema. En pocas palabras, la
venganza por medios mdgicos ritualizaba el optimismo.”

Entre otros aportes metodoldgicos centrales, la investigacién de Evans-Pritchard
sobre la magia entre los azande mostré la importancia de abandonar el nivel ma-
croscépico que algunos preferfan al estudiar las cacerias de brujas que asolaron Eu-
ropa, para ubicarse en el nivel microscépico de la aldea, el condado o, inclusive, el
vecindario (Turner 1982[1967]: 116). Alan Macfarlane (1970: 159, 168-169, 171,
173-174, 195-197), en su ya clisico estudio sobre la persecucién contra las brujas
en el condado de Essex, aproveché el cambio de perspectiva desde la investigacién
extensiva hacia la intensiva. Valiéndose del andlisis profundo de mds de mil doscien-
tos procesos judiciales conservados en los archivos locales de Essex, demostré que
muchos de los fenémenos descritos por Evans-Pritchard en el Suddn meridional
podian ser detectados entre los campesinos de la Inglaterra moderna. Su profesor y
asesor de tesis en Oxford, Keith Thomas, publicé poco tiempo después sus propias
investigaciones sobre las acusaciones de brujerfa entre vecinos y familiares, pero en
el contexto mds amplio de la expansién del protestantismo inglés y su lucha contra

6 Estas ideas se inspiran en Evans-Pritchard 1976[1937]: 45-46; Macfarlane 1970: 159, 168-169, 171,
173-174, 195-197; y, Thomas 1999[1971]: 546, 552-553, 555, 557.

7 Véase Evans-Pritchard 1976[1937]; Caro Baroja 2001[1961]: 13; Thomas 1999[1971]: 508-509,
647: y, Viazzo 2003{2000]: 202-204.
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formas de pensamiento como la magia durante los siglos XVI y XVII (1999[1971]:
196, 557, 560, 655).°

Otros investigadores, como Carlo Ginzburg y su anilisis de la mentalidad
de un molinero del Friuli italiano (1986[1976]) y Emmanuel Le Roy Ladurie
(1978[1975]) y su minucioso estudio de la pequefa villa de Montaillou, se benefi-
ciaron de esta perspectiva de investigacion vertical o en profundidad, representativa
no solo de los nuevos estudios sobre la brujeria sino también de aquello que pasé
a denominarse microhistoria (Ginzburg 1993; Levi 2002). Los microhistoriadores
propugnaban abandonar la lectura «rdpida» de los procesos de brujeria —y de otros
documentos— para aplicar sobre ellos un lente de aumento que se concentrase en
detalles antes ignorados o simplemente extraidos de su contexto. Estos investigado-
res proponian un andlisis detallado de los procesos correspondientes a un dmbito
geogréfico lo suficientemente restringido como para ser estudiado a fondo y a través
del tiempo. Precisamente, el método de investigacién histérica en archivos locales
proporcionaba la oportunidad, comtinmente ausente en los estudios antropolégicos
de los pueblos sin escritura, de registrar las variaciones de las sociedades en el tiempo.
Ademds, combinando los procesos inquisitoriales con otros documentos, se podia
reconstruir la «estructura social» en que surgfan las acusaciones de brujeria. Este
nuevo paradigma histérico-antropoldgico se volvid, en opinién de Pier Paolo Viazzo
(2003[2000]: 204), «un instrumento de gran sensibilidad para medir en el campo el
nivel de tension social y buscar sus causas».’

kokokk

Como se muestra en el primer capitulo, son aislados los esfuerzos por analizar
los expedientes de idolatrias de una regién determinada a partir del paradigma his-
torico-antropolégico de estudio de la brujerfa descrito en lineas anteriores. Salvo
pocas pero valiosas excepciones, tampoco se ha hecho esfuerzos por analizar dichos
expedientes desde la perspectiva de la sucesién curacal. Varios autores han incidido
en el trasfondo politico y econdmico de muchas de las acusaciones de brujeria en los
Andes —las mismas que involucraron frecuentemente a los caciques locales—, pero
sin aventurarse a contextualizar los expedientes de idolatrias a partir de la investi-
gacién profunda en los archivos locales. En otras palabras, aunque la propuesta de
ahondar en la relacién entre sucesioén curacal y expedientes de idolatrias no es —no
podia serlo— del todo novedosa, sigue siendo hasta ahora solo eso, una propuesta.
Mis de un autor, confrontado con los documentos, ha sugerido la necesidad de

8 Ciriticas a Macfarlane y Thomas se pueden encontrar en Holmes 1984: 85.
9  Sobre la aproximacién microscépica en etnografia, véase Geertz 1973: 21-23. Algunos cuestiona-
mientos interesantes a los trabajos de Le Roy Ladurie y de Ginzburg en Fontana 1982.
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estudiar la relacién entre acusaciones de hechiceria y rivalidad politica en los cura-
cazgos andinos.

En 1974, por ejemplo, Karen Spalding (1974: 236) hizo notar la falta de inves-
tigaciones dedicadas a analizar los conflictos subyacentes a los pleitos de idolatria.
En dicha ocasién, Spalding propuso, a partir de las discusiones vigentes acerca de
la funcién social de la brujeria, «investigar los mecanismos y las tensiones de las es-
tructuras sociales» que los conflictos expresaban. En trabajos posteriores, identificd,
para la regién serrana de Huarochiri en el siglo XVII, las fuerzas subyacentes que
escindfan a las comunidades y favorecian acusaciones, tales como las diferencias
entre los grupos de edad, el grado de aculturacién o las limitaciones que imponia la
propia comunidad a la autoridad curacal (Spalding 1981: 18; 1984: 258-259). Ma-
nuel Marzal (1983: 218, 233-234), resefiando algunos expedientes correspondientes
a determinadas 4reas fuera del arzobispado de Lima, escribié que, en algunos casos,
los expedientes mostraban cémo «los procesos de idolatria se convierten en un arma
politica para lograr fines distintos del de la ortodoxia de la fer. Muchos acusadores
estaban unidos por intereses politicos que los enfrentaban al acusado, sin que les
importara mucho, en realidad, la heterodoxia de aquel a quien denunciaban. Marzal
propuso atacar el problema desde el «micronivel de la comunidad».

Eso fue precisamente lo que hizo Frank Salomon (1983: 424) en un articulo breve
pero muy sugerente. En efecto, Salomon abordé de cerca esta temdtica, situdndose
en el nivel micropolitico y tomando como estudio de caso una zona ubicada entre
los actuales Ecuador y Colombia. El autor se ocupé de la relevancia politica de la
agresién mdgica y de esta como expresién de la rivalidad entre especialistas religiosos.
En muchas ocasiones, las batallas entre brujos escondian conflictos interétnicos pre-
existentes. Los procesos de idolatria y las acusaciones de hechiceria eran, en resumidas
cuentas, el reflejo del impacto del cambio social en la localidad. Los casos estudiados
por Salomon revelaban motivaciones politicas y econémicas, asi como fricciones entre
parientes cercanos, aunque poca presencia de curacas por las caracteristicas de la zona.
Posteriormente, Nicholas Griffiths (1998[1996]: 204-213) llamé la atencidn sobre la
funcién de las acusaciones de hechiceria e idolatria para destruir enemigos politicos y
propuso leer los procesos también como la expresion de las luchas de poder en el seno
de la comunidad. Su perspectiva enfatizaba cémo la situacién de las facciones en pug-
na en un determinado momento podia desencadenar dichas acusaciones, mencionan-
do de paso la conexién entre denuncias de brujerifa y sucesion curacal. Y es que, como
anotdé Acosta (1987a: 187), ya desde la década de 1620 las acusaciones de idolatria
y de hechicerfa fueron incorporadas al «discurso de las disputas politicas».'® Griffiths

10 Basé sus observaciones, sobre todo, en el expediente seguido contra el curaca don Rodrigo Flores
Caxamalqui. Véase Garcia Cabrera 1994: 356-357. Confrontado con el mismo documento, y en una
nota marginal, Monsalve (1998: 391, nota 5) escribié que «Por ello es importante tener en cuenta el
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(1998[1996]: 214, 223) postuld, en ese sentido, que «la acusacién de idolatria se con-
virtié en un arma mds entre el arsenal a disposicién de los grupos que rivalizaban por
el cacicazgo, siendo aquella expresién de una lucha mds amplia por la afirmacién del
poder dentro de la comunidad.

Ahora bien, sostener que determinadas denuncias partian de conflictos locales
y, en especial, se originaban en disputas por los curacazgos es defender una premisa
fundamental, dificil de refutar, pero con limitado valor explicativo. Lo que deberia
interesar al historiador es sobre todo entender gué conflictos particulares eran aque-
llos que en la sociedad de la provincia de Jauja, por ejemplo, echaban a andar las
acusaciones, asi como cudles eran los antecedentes histdricos de tales conflictos. En
tal sentido, un intento por caracterizar dichas tensiones entre curacas exige afrontar
el problema desde la perspectiva histérica y no desde la relativa inmovilidad implici-
ta en la busqueda de elementos comunes a los expedientes de idolatrias provenientes
de distintas regiones del virreinato.

Tal como reflexionaba Alan Macfarlane (1970: 3 y ss.) al enfrentarse a los pro-
cesos inquisitoriales de Essex, si se trata de reconstruir el entramado de tensiones
interpersonales que recorrian una comunidad victima de acusaciones de brujeria, la
investigacién no puede proceder de manera acumulativa, es decir, sumando procesos
judiciales provenientes de maltiples zonas. A diferencia de la sugerencia de Griffiths
de «basarnos en juicios procedentes de una gran variedad de regiones geogréficas dis-
tintas» (1998[1996]: 23, nota 15), es preciso concentrarse en una region especifica.
En otras palabras, se debe atacar la documentacién de una zona en profundidad. El
primer enfoque —el de la acumulacién— implica revisar numerosos procesos de he-
chicerias e idolatrias de distinta procedencia geografica para llevar a cabo una simple
constatacion de la premisa inicial —la de la relacién entre acusaciones de hechiceria
y sucesion curacal—. Se corre el riesgo, sin embargo, de hacer una lectura superficial
y de comprobar, en tltimo término, lo obvio. En cambio, si lo que se quiere estudiar
son las tensiones subyacentes a las acusaciones —y esta es la perspectiva que asumo
en este trabajo— la investigacién histérica debe localizarse en una regién especifi-
ca, suficientemente circunscrita espacial y temporalmente como para proceder con
detenimiento al momento de analizar los expedientes de idolatrias. Responder a
interrogantes como las que guian esta investigacién demanda, adicionalmente, ir
mis alld de la documentacién de idolatrias y echar mano de otras fuentes histéricas
para entender los antecedentes y el contexto histérico en el que se desenvolvieron las
partes implicadas en una acusacién de brujeria.

Me interesa, pues, explorar la relacién entre el surgimiento de acusaciones de
idolatria o hechiceria y las pugnas por el poder entre las familias de curacas del valle

contexto social en el cual se realizan los juicios de idolatrias, antes de sacar conclusiones apresuradas
acerca del cardcter de la religion andina colonial a partir de la informacidn recogida en estos pleitos».
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de Jauja. Por tanto, el andlisis de las denuncias que constituyen el punto de partida
de los procesos por idolatria y hechiceria no puede prescindir de la consideracién de
las motivaciones de los principales acusadores. Los riesgos implicitos en un enfoque
que no tome en cuenta este aspecto fueron notados acertadamente por Flores-Es-
pinoza (1993), quien cuestiond la busqueda de datos etnogrificos, pues pasaba por
alto aquellos aspectos externos a los datos en si, aquellos que, precisamente, ilumi-
naban el contexto en torno del origen de los expedientes. En pocas palabras, hay
que prestar atencién a los términos en que se producia la informacién: el visitador,
los testigos, la comunidad, las relaciones entre los personajes y los conflictos latentes
entre curacas.

Sin embargo, descubrir y explicar motivaciones politicas, econdémicas o de otra
indole no implica negar de plano la veracidad de las denuncias para concentrarse
solo en los méviles detrds de las mismas, sino que exige un esfuerzo adicional de
interpretacion. Asi, se puede ensayar una doble lectura, en paralelo, de la informa-
cién en los expedientes correspondientes al valle de Jauja. La primera lectura, en-
trelineas y superpuesta a la segunda, surge de la idea simple de que una acusacién
malintencionada era un arma muy potente para eliminar rivales politicos, especial-
mente curacas sentenciados por iddlatras o hechiceros. Asi, la utilizacién que hacfan
muchos curacas de los tribunales eclesidsticos —y del aparato judicial virreinal en
general— era parte de un juego mds amplio por el poder. En el terreno politico, acu-
saciones interesadas de diversa naturaleza, fueran estas falsas o verdaderas, revelaban
una situacién en la que los mecanismos para crear y mantener el consenso entre las
familias de curacas, especialmente aquellos mecanismos que permitian una cierta
cuota de participacién de sus respectivas parcialidades en la estructura de poder
nativo, fracasaban o se mostraban ineficientes.

Los llamados indios principales —generalmente curacas de mediana jerarquia,
caciques de un pueblo o de una parcialidad— jugaban un rol muy importante en
la confirmacién y legitimacion de aquel que fuera designado cacique principal y
gobernara como tal. Este pasaba a ser una especie de «representante y sindico del
grupo mayor», sujeto siempre al consejo y consentimiento de los «principales». Asi,
incluso después de la Conquista, el curaca debié tratar de conservar su delicada
posicién como mediador entre las distintas parcialidades y sus representantes, los
indios principales. No siempre sali6 airoso. En determinadas circunstancias —como
la muerte inesperada de algtin sefnor local— la inestabilidad politica se traducia en la
proliferacién de pretendientes al cacicazgo, muchos de ellos familiares cercanos, lo
que generaba una dindmica de enfrentamiento por el acceso al poder.'!

11 Sobre estas ideas, elaboradas a partir de la informacién disponible para los curacazgos de Huarochi-
rf, Huamanga y la costa norte, véase Rostworowski 1961: 61-62; Spalding 1974: 46-54, 102-103;
1984: 56-57; Stern 1986[1982]: 32-33, 131; Powers 1998: 190-191; Pease 1999[1992]; y, Ramirez
2002[1996]: 103.
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Los expedientes de idolatrias a que nos abocamos dejan entrever este tipo de me-
canismos de enfrentamiento, tensién y consenso, pero tal como se habian configura-
do a mediados del siglo XVII en el valle de Jauja. La introduccién de la justicia colo-
nial —y, en especial, la consolidacién del aparato eclesidstico montado para extirpar
la idolatria— puso a disposicién de los curacas de toda jerarquia un mecanismo a
partir del cual traducir la ausencia de consenso —que en tiempos prehispdnicos se
resolvia por otros medios— en acusaciones de idolatria o amancebamiento, expre-
sién particular de los interminables pleitos sucesorios que llenan hoy los archivos
locales. En otras palabras, los tribunales coloniales no era un simple mecanismo de
explotacién de las masas indigenas sino que, en muchos casos, estuvo al servicio de
los curacas y sus comunidades para resolver los pleitos internos. Steve Stern (1982;
1986[1982]) identific6 las sucesivas batallas juridicas que los curacas y sus comu-
nidades desplegaron, en una auténtica dindmica de apropiacién y sabotaje de las
estructuras coloniales designadas para mantenerlos bajo control, con el fin de hacer
valer sus intereses al menos desde la década de 1550. La manipulacién del aparato
judicial por los sefiores étnicos no se limité a luchar contra la explotacién colonial,
sino que fue practicada por la sociedad nativa en la lucha por tierras entre distintas
parcialidades y en los pleitos por la titularidad de los curacazgos.

El segundo nivel de lectura de los expedientes toma las acusaciones vertidas por
los denunciantes como ciertas —o al menos como altamente verosimiles: que un cu-
raca determinado era id6latra o hechicero o que fomentaba las actividades de estos,
por ejemplo. Asi, esta lectura se concentra en aquellas pricticas y creencias magico-
religiosas descritas en la documentacidn, siempre en conexién con el poder de los se-
fiores étnicos. ;Por qué los curacas necesitaban practicar la brujeria? Sobre todo, este
enfoque ensaya la consideracién del mundo de los hechiceros de Jauja a partir de su
vinculacién con los caciques. Ademds, con el fin de comprender mejor el rol social
de la brujeria en las colectividades llamadas tradicionales, intenta explicar por qué en
determinados casos algunos curacas eran efectivamente culpables de los cargos que se
les imputaban —como la idolatria, la hechiceria o el amancebamiento—, trayendo
a consideracidn la situacién particular de estos senores dentro de la sociedad local y
del entramado de poder nativo.

Varios investigadores han caracterizado el siglo XVII como un periodo de transi-
cién, un tiempo de adaptacién y resistencia durante el cual muchos sefiores étnicos
quedaron atrapados entre dos legitimidades. Una les reclamaba la conservacién de su
papel tradicional de mediadores entre el grupo étnico y las fuerzas naturales, sobre-
naturales y humanas que obraban sobre el mismo, asi como la preservacién de su
capacidad de adaptacién y su habilidad para administrar los recursos y la riqueza del
grupo que presidian. La oz7z legitimidad los acercaba al mundo de los dominadores
desde el momento en que se les incorporaba a la burocracia virreinal por su con-
dicién de indios nobles, merced a su nombramiento como «caciques principales y
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gobernadores» de un repartimiento de indios. Moviéndose en este registro, y respon-
diendo a las exigencias de ambas partes, muchos curacas acumularon un considerable
patrimonio personal fuera de las pautas de la reciprocidad andina y tejieron sélidas
alianzas —matrimoniales, politicas y econdémicas— con grupos no indigenas. Las
distintas estrategias desplegadas por estos sefiores para asegurar la reproduccién de las
sociedades andinas eran portadoras, a su vez, de las fuerzas sociales que terminarfan
por transformarlas irreversiblemente (Rivera Cusicanqui 1978; Powers 1991; 1995).

Moviéndose en los intersticios del mundo colonial, muchos sefores étnicos se
aferraron a un conjunto de pricticas sociales que asociaron con el zempo del Inga,
un pasado prehispdnico reinventado del cual se nutrié su prestigio. Frecuentemente,
fueron acusados de hechiceria e idolatria, especialmente por su cercania a los llama-
dos hechiceros y por su defensa de estos y de la religién tradicional. En otros casos,
curacas coloniales hispanizados aprendieron a manejar un conjunto de estrategias que
perseguian un beneficio para sus personas y sus descendientes. Muchos de ellos se se-
pararon paulatinamente de los indios del comin; en algunos casos, pasaron a recibir
el calificativo de «caciques intrusos». En diferentes zonas fueron reemplazados en su
liderazgo durante las primeras décadas del siglo XVIII por otras autoridades comuna-
les que provenian, sobre todo, del reforzado cabildo indigena (Penry 1996).'? ;Cémo
se desarrollaron, enfrentaron y entrelazaron las distintas legitimidades curacales en
el valle de Jauja? A partir de las tensiones en la elite nativa que este proceso genero,
los expedientes de idolatrias de Jauja y las acusaciones de brujeria a ellos vinculados
permiten explorar esta situacién en una regién especifica del virreinato peruano.

Asi, en un sentido amplio, el tema de este estudio contribuye a la discusién acerca
de la transformacién del curaca andino. Este proceso no fue espacial ni temporal-
mente homogéneo, sino mds bien de una profunda complejidad. Trazada todavia en
lineas muy vastas, la interpretacién que se ha propuesto para entender a los caciques
coloniales del siglo XVII se apoya en los casos de las zonas mejor conocidas —costa
norte y sierra sur—, asi como en aquello que se ha sostenido para los siglos XVI y
XVIII, generalizando inevitablemente un conjunto de afirmaciones para otras dreas
del virreinato peruano en el siglo XVII. Es precisamente esta constatacién la que jus-
tifica investigaciones como las que aqui se desarrollan, dedicadas al casi desconocido
valle de Jauja. Esta contribucién pretende llenar parcialmente ese vacio, ocupandose
de un aspecto determinado de la sucesion curacal en el valle del Mantaro durante la
segunda mitad del siglo XVII, es decir, la relacién entre brujeria y politica.

kokokk

12 Véase, adicionalmente, Wachtel 1976[1971]: 194-200; Millones 1978: 21, 37; Spalding 1984: 210,
222-223;2002: 68-69; Saignes 1987: passim.; Arellano Hoffmann 1988: 82, 101; Glave 1989: 211y
ss.; O’Phelan 1997: 14, 19-20, 41-42; Ramirez 1997: 68-78; 2001: 183; y, Turner 1997: 37-38.
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En sintesis, las dos lecturas de los expedientes que propongo se concentran en
la brujeria, la politica y la sucesidon curacal o, si se quiere, en la hechiceria como un
arma para eliminar rivales politicos en dos sentidos distintos pero complementarios.
En primer término, algunos curacas podian apelar a la justicia eclesidstica denun-
ciando a los caciques rivales para protegerse de un ataque mdgico y para destruir el
prestigio y las posibilidades de los acusados de acceder al gobierno o de conservarlo.
En un segundo sentido, determinados curacas podian echar mano del poder so-
brenatural que los hechiceros manejaban para conseguir o conservar el poder por
medios mdgicos, alternativos a otros mecanismos mds convencionales para acceder
al control de un curacazgo. En ambas lecturas, la premisa era la creencia en la eficacia
de la bujeria, independientemente del lado en el que se estuviera. Efectivamente,
aunque se hiciera un uso politico o simplemente malintencionado de la justicia ecle-
sidstica contra la idolatria, denunciantes y denunciados parecian creer en la magia
que se describe en la documentacién. En otras palabras, a pesar de que no se pueda
establecer en dltimo término si los individuos involucrados en una acusacién decla-
raban lo que crefan era la verdad, se puede en cambio suponer que incluso alguien
decidido a mentir lo hacia para ser creido, por lo que sus declaraciones se movian
siempre dentro de los limites de lo que su sociedad consideraba posible."

Tomando como punto de partida el marco teérico y metodolégico descrito en
las lineas precedentes, se puede sugerir que, durante el siglo XVII, un conjunto de
relaciones sociales hostiles que enfrentaban a distintas familias de curacas del valle
de Jauja se materializé en un pufiado de acusaciones formales de hechiceria ante los
tribunales eclesidsticos encargados de la extirpacién de las idolatrias. Sin embargo,
antes que enmarcarlos en el contexto general de las campanas contra la idolatria que
asolaron los Andes, es importante discutir estos procesos judiciales por su significa-
cién para la microsociedad del valle. Como se verd, estos procesos eran expresion de
las rivalidades entre los grandes curacas de los tres repartimientos que conformaban
la provincia de Jauja y otros indios principales, también curacas pero de menor
jerarquia. Estos buscaban acceder a los cargos y dignidades que un conjunto de fa-
milias curacales habia detentado desde por lo menos el siglo XVI, como se verd en
el cuarto capitulo. Las acusaciones eran entonces, para la historia local, un episodio
mds —aunque imbuido de caracteristicas propias— de la larga lucha que enfrenté a
los curacas andinos coloniales por el control de los curacazgos.

13 Confrontado con documentacién judicial de indole similar, la cual mostraba claramente la postura
enfrentada de dos o mds partes, asi como los intereses en juego que se desprendian de declaraciones
«igualmente contradictorias y vehementes», Bernard Lavall¢ escribié que «nunca podremos estar se-
guros de la sinceridad y buena fe de las partes». En el plano metodolégico, Lavallé propuso leer causas
con estas caracteristicas como «una red sutil de significancias verosimiles», pues incluso en el supuesto
de que los testigos y los denunciantes estuvieran mintiendo, el criterio de eficacia los llevaba a moverse
dentro de los «limites de cierta verosimilitud» (Lavalleé 2001[1999]: 22-23).
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2. EXTIRPACION, HECHICEROS Y PRACTICAS MAGICO-RELIGIOSAS

El corregimiento de Jauja es una regién asentada en los extramuros de la historiografia
sobre la extirpacién de la idolatria. Esta afirmacién se sostiene al menos en dos
sentidos. En primer término, no existen evidencias directas o indirectas acerca de
espectaculares campafias de extirpacién entre los pueblos de Jauja, con excepcién de
la dudosa declaracién del conocido extirpador Francisco de Avila, que retomaré en
un momento. El corpus de procesos de idolatrias que ha sobrevivido presenta como
caracteristicas principales el ser exiguo y tardio, especialmente si se le compara con
otras regiones del arzobispado de Lima. Este no es un indicador infalible para medir
la intensidad de las actividades extirpadoras —nadie conoce, después de todo, los
avatares a los que pudo estar sometida cualquier informacién adicional—. Pero otras
evidencias avalan esta constatacién inicial: los documentos disponibles corresponden
a dos coyunturas muy precisas, asociadas principalmente con la emergencia de
acusaciones por factores internos de la propia sociedad de Jauja. No parecen deberse
a una politica eclesidstica organizada desde Lima para combatir la idolatria, como
sucedi6 en otras regiones.

En segundo lugar, salvo menciones escuetas a los datos contenidos en los expe-
dientes que corresponden a la region de Jauja (Grifhiths 1998[1996]; Mills 1997),
no existe ningdn estudio ni compilacién de documentos equiparable con aquellos
trabajos dedicados a otras zonas especialmente frecuentadas por los visitadores de
la idolatria, como Lima, Cajatambo o Huarochiri. Esta omisién se explica en parte
porque se trata de causas ajenas a la dindmica de las campanas iniciadas desde Lima,
a partir de la confluencia de los poderes civil y eclesidstico —y ese ha sido, precisa-
mente, uno de los intereses historiograficos predominantes, como se vio en el primer
capitulo. Mds bien, los procesos judiciales de Jauja responden a un trasfondo local
acerca del cual los expedientes mismos informan solo parcialmente y sobre el que es
preciso investigar en detalle.

Asi, aunque los expedientes de Jauja han estado a disposicién de los investiga-
dores por mucho tiempo, su labor en este caso particular se ha limitado mds bien a
extraer algunos datos sueltos sobre magia y religién que, puestos en conjuncién con
aquellos tomados de expedientes provenientes de otras zonas, han servido para nu-
trir las paginas que sobre la idolatria se han escrito.' Pero incluso en el caso anterior,
el relativo abandono de los expedientes del valle de Jauja ha respondido también a la
naturaleza misma de la informacién que sobre pricticas mégico-religiosas aportan:
se trata de informacién que a muchos podria parecer poco indigena. En tal sentido,
desde la perspectiva dominante de reconstruir las religiones indigenas antes y después

14 Véase, por ejemplo, Silverblatt 1988 y Mills 1997: 111, 129, 226 y 257 y ss.
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de la Conquista, la misma que desarrollamos en el capitulo primero, la informacién
contenida en dichos expedientes resulta poco dtil.

Como excepcidn que confirma la regla, existe una tesis de licenciatura, susten-
tada en la Universidad Nacional del Centro de Huancayo (Pifas Marin y Torres
Gamarra 2003), dedicada a transcribir y presentar la mayoria de los documentos de
extirpacién que existen en el Archivo Arzobispal sobre el valle del Mantaro. Entre
otros asuntos, los autores identifican el inicio de estos procesos como ajeno a las cé-
lebres campafas anti-idoldtricas, mencionan que los hechiceros descritos en ellos se
hallaban vinculados primordialmente al 4mbito de lo privado y sugieren la conexién
entre sucesion curacal y algunos de los procesos judiciales. Los autores logran captar
que existe un «trasfondo» politico y econémico ajeno a los fines propios de la evan-
gelizacién y de la extirpacién de la idolatria. Sin embargo, esta constatacién parte de
la lectura «interna» y, a veces, de la pardfrasis de los documentos mismos. Es decir,
y a pesar del mérito innegable de su investigacién, Pifas y Torres no se aventuran
a buscar fuentes complementarias que expliquen, precisamente, ese trasfondo que
aparece tan tenue en su trabajo.

Los primeros datos acerca de los inicios de la actividad extirpadora en la provincia
de Jauja se encuentran en la Instruccion del pionero extirpador Cristébal de Albornoz
(1989: 183 y ss.), elaborada hacia 1584." El texto contiene una enumeracion de las
huacas de los habitantes del valle, sin mayor indicacién sobre las idolatrias de los in-
dios. A inicios del siglo XVII, cuando se montaban las primeras campanas oficiales,
el famoso Francisco de Avila dijo haber visitado la zona entre enero de 1614 y febre-
ro del ano siguiente. Refiriéndose a su labor extirpadora en varias doctrinas del valle,
escribié que habia reducido a la fe catdlica a 11.720 personas, confiscado de manos
de los indios 380 idolos de piedra y destruido 420 idolos «flixos», reemplazdndolos
por cruces.'® El célebre doctrinero de San Damidn de Checa también sostuvo haber
castigado a los indios iddlatras de las doctrinas de Santa Fe de Atunjauja, San Miguel
de Huaripampa, Santa Ana de Sincos, La Ascensién de Mito, San Francisco de Or-
cotuna, Santo Domingo de Sicaya y San Juan Bautista de Chupaca, todas ubicadas
en el valle. En un testimonio posterior, Avila confirmé haber visitado, entre 1609
y 1615, los corregimientos de Huarochiri, Yauyos y Jauja. Sin embargo, y segtin su
propio testimonio, decidié subdelegar a los religiosos de la Compania de Jesus casi el

15 Aqui se entiende «actividad extirpadora» en su sentido mds especifico y especializado. Es claro que
desde la primera visita de la hueste pizarrista al valle del Mantaro se quebré idolos y se destruyé tem-
plos. Véase los testimonios de Alonso de Borregdn (1948) y de Pedro de Cieza de Leén (1996[1553])
al respecto.

16 Informacién de servicios fechada en Lima el 16 de marzo de 1615. Archivo General de Indias (en
adelante, AGI). Lima, 326, f. 1r-3r (foliacién moderna a ldpiz). Véase también Duviols 1977[1971]:
188 y Urbano 1999: 16.
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integro de la tarea en Jauja."” Al parecer, entonces, su labor fue solo parcial. Sin em-
bargo, de su quehacer en dicha provincia los indios guardaban un agrio recuerdo.'®

Tras el entusiasmo inicial y quizd aislado de Avila y de los jesuitas que lo secun-
daban, la provincia de Jauja parecié entrar en una relativa calma respecto de la fiebre
anti-idoldtrica. El padre José de Arriaga (1999[1621]: 85), autor del primer manual
para extirpadores, en el cual expresé su indignacién grandilocuente por la supuesta
difusién de la idolatria en el virreinato, pudo escribir que muchas zonas, como el
valle de Jauja, estaban «muy cultivadas» y recibian de ordinario «riego de doctrinan.
Segin Arriaga, en el valle habia «poca o ninguna idolatria», gracias a los cuidados y
diligencia de los padres dominicos y franciscanos, encargados de adoctrinar la regién
desde los tiempos del pacificador Pedro de La Gasca. Sin minimizar necesariamente
la labor evangelizadora de los doctrineros, hay que leer la afirmacién de Arriaga
también en el sentido que, en torno a 1620 —un afio antes de la publicacién de su
manual—, no existian condiciones locales favorables para que explotaran nuevas
campanas o acusaciones de hechicerfa. La afirmacién del jesuita no se puede en-
tender simplemente como una comprobacién de la inexistencia de idolatrias entre
los indios. Dicha suposicién resultaria bastante discutible en principio. Asi parecen
sugerirlo los datos indirectos acerca de la extirpacién en el valle treinta y cinco afios
después. Diego Barreto de Aragén y Castro llevé a cabo, entre el 4 de octubre de
1654 y el 30 de septiembre de 1655, una visita de idolatrias en el valle del Mantaro.
La informacién de su visita es importante porque constituye la dnica relacién mds o
menos detallada que se ha conservado para la zona de Jauja."”

Ampliando lo que fue el radio de accién de Avila cuarenta afos antes, Barreto
no solo confiscé idolos, reemplazé huacas por cruces y convirtié a varios indios a la
verdadera fe, sino que penitencié a muchos hechiceros que habian «pactado» con el
Demonio y castigé a otros indios por amancebados. También, fundé una casa de re-
clusién para hechiceros en Santa Fe de Atunjauja. Aunque de su actividad se conser-
van algunos expedientes fragmentarios, la visita extirpadora de Barreto era priorita-
riamente una respuesta a los acontecimientos que habian asolado la provincia entre

17 Véase el documento «Parecer y arbitrio», del archivo del Convento de San Francisco. Fechado en Lima
el 16 de febrero de 1616 (Temple 1937a[1616] 329, 331).

18 A su paso por Castrovirreina, Felipe Guaman Poma de Ayala (1992[1980]: 1016-1017) conversd
con tres indias viejas que, «lorando todo lo que sucidia en su pueblo de Hatun Xauxa», le contaron
c6mo huian del visitador Avila. Lo acusaron de querer encontrar hechiceros y hechiceras a toda costa.
Si los indios respondian afirmativamente a las indagaciones acerca de qué era «<huaca» o «<mocha», los
castigaba por idélatras. Pero si, en cambio, respondian negativamente, los mandaba azotar sobre un
carnero blanco por encubrir a sus divinidades.

19 Un sumario de la visita y de sus resultados ha sido publicado en Sdnchez 1991a: xix-xxiv. Basto Gi-
rén también consultd este documento 1977[1957]: 21. Sobre la biografia del extirpador, véase AGI.
Lima, 241, N. 7 [1648]; Lima, 68, N. 59 [1669]; Lima, 72, N. 5 [1672]; y, Lima, 73, N. 129 [1675],
f. lv.
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1647 y 1654, y que se analizan in extenso en el capitulo quinto. Barreto fue envia-
do a Jauja luego de que, por varios anos, el doctrinero del pueblo de Chupaca y el
juez eclesidstico de la provincia de Jauja se enfrentaran contra don Juan Apoalaya,
cacique principal del repartimiento de Ananguanca, a través de una acusacioén por
amancebamiento y hechiceria. Como se verd mds adelante, dicha acusacién tenfa
poco que ver con los fines de la evangelizacién. Mds bien, era el corolario de una
larga pugna de casi dos décadas entre los indios principales y su curaca por controlar
el poder en Ananguanca. Cumplido el objetivo de los acusadores —el destierro del
curaca y la destruccién de las bases politicas y econémicas de su poder—, las autori-
dades de la provincia olvidaron las idolatrias de los indios, al menos por un tiempo.
Por eso, habria que esperar cuatro decenios para que emergieran nuevos procesos
de idolatria, todos a partir de denuncias formuladas por importantes caciques de la
provincia de Jauja. Como ya se adelantara, corresponden a las averiguaciones que
en 1689 iniciara el visitador don Antonio Martinez Guerra a pedido de don Carlos
Apoalaya, cacique principal y gobernador de Ananguanca, las mismas que finaliza-
rian recién en 1694. También en este caso, las pugnas entre curacas son el trasfondo
de las acusaciones de brujeria.

En sintesis, la produccién de expedientes en la provincia de Jauja —tal como se
puede reconstruir a partir de la documentacién disponible— se relaciona con dos
coyunturas: 1650 y 1690, aproximadamente. Cada uno de estos momentos coincide
con la labor de un visitador de la idolatria, Diego Barreto de Castro y Antonio Mar-
tinez Guerra, respectivamente.”’ Ademds del azar, el cual pudo haber influido en la
desaparicion de otros procesos, no puede pasar desapercibido el hecho que, en ambos
momentos, se tratara de averiguaciones en las que los grandes curacas de Jauja tuvie-
ron un papel protagénico, siempre en conexién con los avatares de la sucesién curacal
y con las pugnas por el control de los curacazgos. Los expedientes revelan, pues, una
situacién harto mds compleja que la mecdnica operacién de extirpar idolatrias. Antes
que enfocar las causas de hechiceria desde la perspectiva institucional eclesidstica, me
interesa explorar en ellas la conexién entre las acusaciones de hechiceria, la sucesién
curacal y la lucha politica en el seno de la elite nativa. Afortunadamente, los expe-
dientes aportan datos sobre la situacién en los tres repartimientos que componian la

20 La relacién de Barreto se halla hoy perdida. Se sabe, sin embargo, que Garcia de Verdstegui Salazar,
hombre muy involucrado en la acusacién contra don Juan Apoalaya, hizo una «exposicién» sobre los
casos juzgados por dicho visitador, documento también perdido (Gutiérrez 1993: 111-113). Esto
muestra la conexién entre la denuncia contra el cacique y algunos de los intereses que impulsaron la
posterior revitalizacién de las visitas de idolatria en Jauja.

21 Segtn Duviols (1977[1971]: 198), a Felipe de Medina se le encomendd, el 9 de septiembre de 1649,
la visita de Yauyos, Jauja, Chancay y Huaylas. Estaba en Andajes hacia marzo de 1652, realizando
una visita de extirpacién en los pueblos de Cauxul, Lancha, San Benito y Andajes. En el mismo afo,
fulminé causa en Cajatambo (Garcia Cabrera 1994: 477-478). No hay huellas documentales que
demuestren su labor en el valle del Mantaro.
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provincia de Jauja —de norte a sur, Atunjauja, Luringuanca y Ananguanca—, ofre-
ciendo una impresién global acerca de los acontecimientos en torno de las denuncias
de hechicerfa e idolatria en el drea durante la segunda mitad del siglo XVIL.

kokokok

Aunque no se trate del tema central de la investigacion, los procesos de idolatrias
de Jauja contienen numerosos e importantes datos acerca de las creencias y practicas
migico-religiosas de los hechiceros y sus clientes, denunciados ante los visitadores
de la idolatria. Sin duda, el tema amerita un estudio aparte y no puede ser tocado
mids que tangencialmente en este acdpite. Pero no dedicar si quiera un breve comen-
tario a este tipo de informacidn, a pesar de que tengamos que dejarla de lado para
concentrarnos en el trasfondo politico de las acusaciones, hubiera sido una omisién
notable. Dicha informacién se ubica, en tltimo término, en un plano complemen-
tario al del contexto social en el que surgfan tales acusaciones. Un estudio dedicado
a estos datos podria revelar importantes aspectos acerca de la sociedad colonial del
valle del Mantaro y abrir una via privilegiada para la discusién acerca del sincretismo
madgico-religioso en el virreinato peruano del siglo XVIIL.

No me propongo ensayar una definicién de la naturaleza del intercambio m4-
gico-religioso en los Andes del siglo XVII. Tampoco pretendo establecer un mode-
lo de sincretismo, superposicion, yuxtaposicién, asimilacién o cualquier relacién
por el estilo. Tampoco busco lidiar con los problemas en torno a la definicién de
conceptos como «magia» o «religién». Antes que esferas separadas, quizd sea mejor
tratarlas como parte del mismo continuum «mégico-religioso» (Bernand y Gruzinski
1992[1988]: 64).> En estas lineas, me limitaré a presentar algunas ideas que han
surgido de la lectura de los datos sobre magia y religién contenidos en los expedien-
tes del valle de Jauja, con la intencién de que otros emprendan el estudio profundo
de esta dimensién del material histérico.

Las pricticas y creencias mdgico-religiosas andinas locales no concernian a los
indios de manera exclusiva. Como se dijo en el primer capitulo, hubo precisamente
otra evangelizacién en los Andes, una que no dependié de la politica oficial del

22 Definiciones de magia y religién, y de la relacién entre ambas se pueden encontrar, por ejemplo, en
Frazer 1998[1890]: 33 y ss. y Thomas 1999[1971]: 71. Definiciones de «brujeria» o magia nociva en
Levack (1995: Introduccién). Para los Andes, véase los trabajos ya citados de Griffiths 1998[1996]:
34-38 y Marzal 1983: 305. Para el problema de las categorias «<magia» y «religion» aplicadas a Améri-
ca, véase Bernand y Gruzinski 1992[1988]: 65-66, 215. Estos autores hacen notar bien la «relatividad
histérica de dichas herramientas conceptuales» y llegan a proponer que dicho debate sea abandonado:
«;Acaso no seguimos pregunténdonos hasta el cansancio sobre la definicion, el origen, la persistencia,
la decadencia, la necesidad y las funciones de las religiones sin cuestionarnos si después de todo esa
categoria —culturalmente construida e histéricamente fechada— no expresa un recorte y un enfoque
de lo real que pueden ser puestos en duda?» (1992[1988]: 213).
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Arzobispado, de los misioneros y evangelizadores de carrera, o de las campanas de
extirpacién. Esta otra evangelizacion no siempre consciente difundié la religiosidad
popular tal como era vivida por los «espafioles entre indios» que se instalaron en los
pueblos de los Andes y, en este caso, en el valle de Jauja. Las evidencias acerca de su
presencia en el valle, como se verd en el capitulo tercero, son mds que abundantes.
Asi, todo un conjunto de creencias no oficiales se fue expandiendo soterradamente,
entrando en contacto con las creencias nativas en los dmbitos rural y urbano. El
proceso es dificil de rastrear, pero es claro que permitié que en el nivel de la magia
—su campo de accién predilecto— se consolidara un sustrato de précticas comunes
a varios sectores de las sociedades locales andinas, destinadas a la consecucién del
poder, de la salud, del amor o de la riqueza. La lectura de los expedientes de Jauja
deja la impresién de que hay que apartarse, al menos por un momento, de la premisa
de una supuesta religién prehispdnica transformada paulatinamente por la evangeli-
zacion oficial. Mds bien, es necesario tomar en consideracion aquella otra cristiani-
zacion que en determinadas regiones de los Andes se consolidé también a través de
la difusién de aquellas pricticas mdgico-religiosas de corte popular y de origen no
indigena que se difundieron en las doctrinas de indios.”

Ahora bien, esta constatacién seria solo parcial si no se asumiera la perspectiva de
que estas précticas y creencias mdgico-religiosas se vieron inmersas en un complejo
proceso bidireccional. Asi, no se trata de un trdnsito esquemadtico en el que a la re-
ligién y a la magia prehispdnicas se adicionaron algunos elementos de las creencias
cristianas populares, proceso del que solo habria resultado una religiosidad andina
sincrética. Rastrear solo aquellos préstamos de la religiosidad occidental que los in-
digenas incorporaron y adaptaron implicaria mantenerse en una perspectiva que los
condena a jugar un rol pasivo en las transformaciones culturales y, especificamente,
religiosas. Es mds apropiado considerar que, también a la inversa y por su semejanza
de fondo en sus humanos objetivos elementales —la salud, el amor y la muerte—,
muchas pricticas mégico-religiosas de origen nativo fueron asumidas y vividas por

23 En tal sentido, Estenssoro (2003: 155-156) ha hecho notar recientemente que «La religiosidad es-
pafola estaba impregnada de elementos paganos cristianizados que fueron trasladados al Pert. Su
transmision no siempre siguié el camino de la evangelizacion expresa sino el de la reproduccién de las
devociones castellanas de las cuales, aunque los indios fueran sélo observadores, no hay que subesti-
mar su influencia. [...] De esta simple constatacion (que no hago sino sefialar) habrd que tener al me-
nos en cuenta los contactos entre dos tradiciones fuertemente campesinas y no pensar las influencias
oponiendo necesariamente un Occidente moderno a una sociedad local tradicional». Trabajos valiosos
que han avanzado en esta linea son los de Flores 1991 y Sdnchez 1991a y 1991b. Pero la discusién
acerca de lo «popular» en los Andes coloniales atin debe llevarse a cabo en el Pert, sobre todo a la
luz de los debates en otras latitudes. Véase Bajtin 1990[1965]; Ginzburg 1986[1976]; 1984; Burke
1991; Dixon 1996; los articulos de Chartier, Dixon, Hall, Holmes, LeGoff y O’Neill compilados por
Kaplan 1984, asi como los trabajos incluidos en la compilacién de Scribner y Johnson 1996. Sobre
los caracteres de la religién local espafiola, véase Christian 1991[1981] y Nalle 1992.

79



Los CURACAS HECHICEROS DE JAUJA

otros sectores de la sociedad virreinal. Y es este intercambio de doble sentido el que
puede ayudar a definir mejor la religiosidad local andina en el valle de Jauja. No se
trata de postular que el cristianismo peninsular y el cristianismo andino fueran, a fin
de cuentas, lo mismo. Sin embargo, en ciertos contextos, las semejanzas pueden ser
tan importantes como las diferencias.

En un inspirador ensayo que no tiene parangén en la historiografia peruana, So-
lange Alberro (1992) ha reflexionado sobre el proceso de «aculturacién» de los espa-
fioles mexicanos. Trabajando con papeles de la Inquisicién, Alberro explora las distin-
tas formas de «interpenetracién cultural» mediante las cuales las creencias y pricticas
religiosas de los espafioles y mestizos de Nueva Espana fueron transformadas por el
contacto con las religiones indigenas. La autora enfatiza la cercania fundamental entre
las concepciones y practicas indigenas y las de los espafoles del «pueblo», cuya cultura
de lo religioso no era tan ortodoxa como la que a primera vista podria imaginarse.
Sobre todo entre los pequefios funcionarios, encomenderos, hacendados y mineros
que se establecian en zonas alejadas con poblaciones abrumadoramente indigenas, el
impacto de las divinidades y de los especialistas religiosos nativos se dejé sentir con
mucha fuerza, como lo demuestran los fascinantes casos presentados por Alberro.

Volviendo a los Andes, del capitulo anterior se desprende que el mejor ejemplo
de este proceso de mutua influencia entre el cristianismo popular y las religiones an-
dinas lo constituye el espacio urbano de la ciudad de Lima. Caracterizada por mds de
un autor como un dmbito de intenso intercambio cultural, la hechicerfa limena hizo
confluir la tradicién indigena, la espafiola, la morisca y la africana. Armados, entre
otros, de los numerosos elementos indigenas nativos que incorporaron a su bagaje
——como la coca y las oraciones al Inca y al Sol—, los hechiceros y hechiceras limefios
mostraron un perfil muy distinto de aquel propio del especialista tradicional que tra-
taba de mantener la pureza de los cultos aut6ctonos, presente mds bien en el dmbito
rural. Acostumbrados a cobrar en metdlico o en especies por su oficio, y provistos
de una vasta clientela extraida de pricticamente todos los sectores sociales, su magia
amatoria o curativa enfrentaba a las autoridades con la dificultad de clasificarla como
espanola o indigena. La misma complicacién se podia presentar al momento de de-
cidir el fuero en el que algunos de estos hechiceros y hechiceras serfan procesados:
si, como indios, debian ocuparse de ellos los visitadores de la idolatria o si mds bien,
por su naturaleza espafiola o de casta, debfan ser procesados por el Santo Oficio.*

Ademds del caso de Lima, es posible encontrar valiosos ejemplos en este mismo
sentido, precisamente en aquellas dreas caracterizadas como rurales, analizadas desde
la perspectiva tradicional de los estudios sobre la extirpacién que caracterizdramos
en el primer capitulo. Un aspecto en el que esta dindmica se muestra con claridad

24 Para la hechiceria limena, véase los ya citados trabajos de Mannarelli 1985 y 2000[1998]; Flores 1991;
Sdnchez 1991b; Gareis 1992a; Estenssoro 1997; 2003; y, Osorio 1999b.
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es el de aquellos hechiceros que eran consultados no solo por indigenas, sino tam-
bién por espanoles, mestizos y mulatos. Estos personajes desempenaban su accionar
remunerado en los campos de la magia amatoria, de la terapéutica y de la magia
negra o brujerfa. A pesar de que en algunos casos se trataba de localidades con
fuerte presencia indigena, en donde estos individuos pudieron haber desempenado
una funcién mis o menos abierta como sacerdotes de los cultos comunitarios, sus
poderes mdgicos eran premiados también con la confianza de los distintos sectores
de la sociedad colonial. En este sentido, es posible citar zonas tan dispersas como
Chancay, Cajatambo, Huaylas, Arequipa, Cuzco o Juli durante el siglo XVII. Los
ejemplos abundan en la documentacién publicada sobre la extirpacién, aunque a
veces hayan pasado desapercibidos.”

En otros casos también interesantes, es posible encontrar a hechiceros identifi-
cados como no indigenas valiéndose de elementos supuestamente indigenas, como
huacas —divinidades o lugares sagrados— e idolos, para lograr la tan ansiada eficacia
migica.”® A esto se suman las evidencias acerca de que algunas hechiceras limefias
de tradicién espaiola aprendian de las hechiceras indigenas, quienes las provefan de
«materia prima» para sus conjuros (Estenssoro 2003: 398). De forma inversa, algunos
indios preferfan utilizar objetos aparentemente 7o indigenas para practicar la magia.”

25 Maria Susa Alaya o Arriero, hechicera de Chancay, fue solicitada por la hija de un alférez de apellido
Villareal. También, curé con unas hierbas al propio corregidor de la provincia. En el mismo corregi-
miento, Sebastidn Quito «El Viejo», otro reputado hechicero, curé al Licenciado Bartolomé Jurado,
cura y visitador, de unas hinchazones en manos y pies. El hechicero Pedro Guamboy era visitado por
espafoles y mestizos para conseguir buena suerte en el amor (Sinchez 1991a: 22-23, 96, 98, 101).
Hernando Hacaspoma, el célebre hechicero de Cajatambo, curé a un espafiol mestizo de La Barranca
por un real (Duviols 1986: 232). En la misma zona, la hechicera Francisca Leonor, india del valle
de Haiba, en Ambar, era frecuentada por la mujer de un espafiol para eliminar a su marido (Garcia
Cabrera 1994: 465-466).

En la provincia de Huaylas, también en el siglo XVII, varios hechiceros eran frecuentados por mesti-
zos y espafioles, como Marfa Choque. Joseph «el Dios menor», era capaz de destruir las sementeras.
Un espaiol que le negd un pedazo de tierra fue victima de su magia (Polia 1999: 399-401).

En Arequipa, hechiceros muy prestigiados recibian la visita de espanoles, mestizos e indios (Millones
1978: 33). Los jesuitas de Cuzco se enfrentaron a hechiceros que adivinaban a los espanoles el para-
dero de objetos perdidos a cambio de un real (Polia Meconi 1999: 454). En la doctrina jesuita de Juli,
cinco hechiceros expertos en adivinar el paradero de las cosas perdidas y el porvenir recibian a mucha
gente, entre ellos algunos espanoles (Polia Meconi 1999: 311).

26 Rufina Hidalgo, «negra» de Chancay, tenia una «piedra pequefia como cochinito», que era su huaca
(Sdnchez 1991a: 158). Agustina Grimaldo, «zamba» del pueblo de Cochamarca, tenia un idolillo de
cristal para fines mdgicos (Garcia Cabrera 1994: 481 vy ss.). Para el caso mexicano, véase la obra ya
citada de Gruzinski 1993[1988]: 232-233.

27 Maria Inés, india natural del pueblo de Chiquidn en Chancay, curaba con hierbas que aprendié a usar
de «espafioles» (Sdnchez 1991a: 7-9).
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Finalmente, antiguos lugares sagrados prehispanicos recibian la visita de espanoles e
indios para satisfacer distintos anhelos por medios mégicos.*

En sintesis, aunque en la documentacién publicada e inédita es factible observar,
entre otros fenémenos importantes, la adopcién de elementos cristianos por los es-
pecialistas religiosos nativos, este es solo uno de los sentidos del intercambio mégico-
religioso que operé en las ciudades, pueblos y doctrinas de indios en el nivel de la
religiosidad local y de la magia. Muchos elementos aparentemente indigenas fueron
aceptados y respetados por individuos que en los documentos figuran como espa-
fioles, mestizos o mulatos, lo que constituye un intercambio en el sentido opuesto,
complementario a aquel mediante el cual los indios incorporaron précticas y creen-
cias provenientes del cristianismo popular.?’?

Tal es el caso de la provincia colonial de Jauja, un drea que podriamos caracterizar
como culturalmente mestiza, a pesar de que en ella no existiera ninguna ciudad de
espanoles sino solo los llamados «pueblos de indios» —en los cuales tedricamente
los espafioles y castas estaban prohibidos de habitar—. Esta realidad pluriétnica fue
resaltada hace muchos anos por José Maria Arguedas a partir de sus observaciones
de campo. Arguedas presentd el valle como un drea que habia contribuido a «afirmar
algunos de los elementos caracteristicos de la cultura peruana, tal como ¢él la enten-
dia. Ademds (1984[1957]: 23, 47, 50), resalté el «cabal proceso de fusién de cultu-
ras» como una muestra de la profunda vocacién mestiza del valle. Aquel proceso de
transculturacion, el «mds vasto y profundo de la poblacién india del Pert», explicaba
para Arguedas los rasgos culturalmente «mestizos» de la poblacién, el «mestizaje
seguramente bien ajustado» del valle (1953: 110, 117, 124).

En sus aspectos més esenciales, las apreciaciones de Arguedas se pueden trasladar
al siglo XVII, especialmente al momento de ensayar una lectura de la informacién
madgico-religiosa contenida en los documentos de idolatrias y hechicerfas, sin que
esto implique obviar la transformacién profunda operada en la zona a partir del siglo
XIX (Samaniego 1980; Mallon 1983), ni otros procesos histéricos propios del «4rea
cultural del Mantaro», como la llamé Arguedas. Las pricticas y creencias descritas
en la seccién Hechicerfas e Idolatrias difieren en muchos aspectos de la imagen que
sobre la magia y la religién propiamente andinas se ha configurado a partir de los
datos provenientes de otras regiones como Ambar, Cajatambo, Checras, Huarochiri
u Ocros. En el caso del valle de Jauja, por ejemplo, estdn pricticamente ausentes los

28 Sobre una fuente cercana al nevado Coropuna, en Arequipa, véase la informacién aportada por los
jesuitas en la Letras annuas de la provincia del Perd, de 1664 (Polia Meconi 1999: 519-520). Sobre la
fuente «Cuyanay, en las inmediaciones de la ciudad de Chachapoyas, véase el testimonio de la «Mis-
sion a Truxillo y Safa», de 1611 (Polia Meconi 1999: 289-290).

29 Para el caso de México, véase también Gruzinski 1993[1988]: 177, 217-219 y Farris 1984: 110-113.
Esta tltima autora refiere, para la regién de Yucatdn, un proceso simultdneo de «hispanizacién» y
«mayanizacién» que no necesariamente se restringié al dmbito de la magia y de la religion.
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ritos comunales ofrecidos a las antiguas divinidades,” las peregrinaciones a los 72a-
chayes —lugares apartados y ocultos en los que las comunidades conservaban a sus
antepasados momificados—, el sacerdocio clandestino organizado para preservar las
viejas tradiciones o la mencién a las huacas o a las pacarinas —lugares en donde se
crefa habian tenido su origen uno o mds grupos étnicos—. Mds bien, encontramos
hechiceros cuya labor primordial parece circunscribirse al dmbito de las preocupa-
ciones individuales o familiares, especificamente a la magia curativa y amatoria y a
la brujeria.

Mds préximos a su contraparte limena que a los brujos denunciados en Caja-
tambo, por ejemplo, los hechiceros de Jauja estaban acostumbrados a cobrar por sus
servicios profesionales, siendo frecuentados por indios y otros grupos sociales que
confiaban en la eficacia de sus habilidades. Sobre esta situacion advirtié claramen-
te el cacique principal de Ananguanca, don Carlos Apoalaya, al visitador, cuando
denunci6 a poderosas brujas del repartimiento de Atunjauja. Entre otras cosas, el
curaca dijo que las acusadas, «con titulo de curanderas», eran reputadas en toda la
provincia de Jauja, cobrando «a esta gente ignorante», «sus pobresas [y] haziendose
por Arte diabolica ricas y estimables entre todas». Segin el curaca denunciante, el
prestigio que las enriquecia desbordaba el dmbito del valle y se extendia a las comar-
cas aledafias. Las «juntas» que llevaban a cabo en sus casas les daban «apariencias de
virtuosas».”!

Las semejanzas con el caso limefio son interesantes en este punto y seria preciso
profundizar mis en ellas. En general, las hechiceras de la Ciudad de los Reyes cono-
cian a sus colegas, intercambiaban con ellas saberes y clientes. Las juntas, a la manera
de las de Jauja, les servian para «acceder a tradiciones diferentes» y para enriquecer
su bagaje mdgico y su prestigio. El aprendizaje se realizaba a través de estos canales;
la observacién era mds frecuente que la relacién maestra-alumna (Estenssoro 2003:
382-398). Sin embargo, cuando se apresé en Jauja a cuatro hechiceras, confrontadas
estas con la voluntad de los dos oficiales de separar a una de ellas del grupo, las de-
mds brujas se opusieron y dijeron a voces que primero «les quitasen la caueza» antes
que irse sin su «maestra».’*> En Jauja, asi como en Lima, era la hechicerfa un meca-
nismo de ascenso social para muchos hechiceros y hechiceras. Témese en cuenta que
el curaca don Carlos Apoalaya denuncié que las hechiceras de Jauja, por el hecho
de su oficio, se enriquecian, eran respetadas y hasta proyectaban la imagen de vir-
tuosas. Juan Solso, famoso hechicero, «yndio benerado entre esta gente rustica por
maestro en estas maldades», recibia la visita de numerosos clientes. Estos trabajaban

30 Quizd algunas excepciones sean las visitas que Maria Soto y otras hechiceras hacian al cerro Guancas-
marca en el valle y la invocacidn que del cerro Acapana hacfa Maria Nicolasa, otra hechicera. AAL.
Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 108v, 230r.

31 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 107-108r.

32 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 83v.
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y cultivaban sus chacras, por lo que a Juan no le faltaban nunca provisiones. Un
testigo dijo que «todos le regalaban y andaba bien tratado».”

Se sumaba a estas caracteristicas el que los hechiceros y hechiceras de la provin-
cia de Jauja recibieran la visita de los distintos grupos que conformaban el abanico
étnico colonial. Dona Fabiana de Chaves, mujer casada y residente en Jauja, relaté
al visitador que en una oportunidad se hospedd en su casa una espafnola, mujer de
un mercader, llamada dofia Maria Suternas. Esta le relaté cémo su marido habia ido
a la villa minera de Huancavelica —ubicada al sur del valle— vy, por tardarse mis
de lo esperado, temia que la hubiese olvidado y viviese ya con otra mujer. Pregunté
entonces a Fabiana quién era Juan Solso —uno de los mds famosos hechiceros de la
zona—, «porque Maria de Agama [;otra espafiola?] ya difunta le auia dicho que era
adiuino y le podria desir la causa de no boluer [su marido]». Segiin el testimonio
de dona Fabiana, ella habria respondido que «no lo conosia», reprochando a Maria
la pregunta y amenazdndola con una acusacién ante el Tribunal de la Inquisicién.
Maria Suternas respondié que «no era pecado, porque era para sauer de su mari-
do».** Como Juan Solso, Agustina Gonzdlez, otra hechicera, fue solicitada por dofia
Isabel Alvarez, espanola. Esta, enemistada con su marido, y por la enorme fama de
que gozaba la Gonzilez, fue a visitarla una noche «para con ella disponer el atraer
al dicho su marido». No solo las mujeres descritas como espanolas recurrian a las
hechiceras en Jauja. Larga Malis, otra bruja famosa de la zona, era consultada por
indias y mestizas, quienes le llevaban regalos como queso y maiz. La situacién parece
haber sido generalizada, pues numerosos testigos sostuvieron que algunas acusadas
ante el visitador de la idolatria recibian en sus casas a muchas «mugeres Casadas y
Solteras de mal vivir», sin hacer mayor distincién entre ellas.*

Ademis de atender a una clientela diversa, algunos hechiceros y hechiceras no
fueron —o no pudieron ser— identificados como indios en la documentacién. Juan
Francisco de Betanzos, «mestico criollo» de Huancayo, fue denunciado en 1665 por
hechicero. Fue atrapado in fraganti en una acequia del camino real que atravesaba
la provincia, acompafado de dos hechiceras penitenciadas pocos afios antes: una
era india y la otra, «camba criolla de Guamanga».*® La acusada Teresa Aguado fue
clasificada como «yndia chola», hija legitima de dos «cholos». Un franciscano la
reclamé por estar bajo la jurisdiccién del Tribunal del Santo Oficio que, luego de
considerarla mestiza, la absolvié por falta de sustancia en la causa.”” Sebastiana de
Chdvez, una mestiza, también fue senalada como gran hechicera. Lo interesante es
que Sebastiana, mds conocida como «La beata», vestia el hdbito de la orden terciaria

33 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 791, 160r.

34 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 76v.

35 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], f. 364v, 261-26v, 226r.
36 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 5, exp. 8, f. 1r-1v.

37 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 8, exp. 3.
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franciscana, como otras espafiolas o criollas del valle de Jauja.”® Guaman Poma de
Ayala (1992: 845) menciona a las indias «médicas y beatas» que actuaban como
curanderas y parteras. La imagen y el sobrenombre de Sebastiana de Chévez estaba
también fuertemente asociado a la tradicién hispana popular. Como sucedi6 en la
Peninsula, algunas de estas «beatas», reunidas en comunidad, fueron sospechosas de
practicar la hechicerfa.”

Si abandonamos por un momento a los personajes y nos situamos en el terreno
de los rituales mdgico-religiosos por los que muchos hechiceros de Jauja fueron de-
nunciados, es obvio que en el proceder de muchos hechiceros la divisién entre préc-
ticas cristianas e indigenas no solo no era posible, sino que no resultaba atractiva al
momento de conservar la efectividad de sus poderes. Asi, antes que identificar el ori-
gen —espaiol o indigena— y la genealogia cultural de los elementos que constituian
la parafernalia de los hechiceros del valle de Jauja en el siglo XVII, puede ser mds
interesante destacar cémo muchos de ellos reflejaron en el ejercicio de su oficio la
inclusién y fusién arménica de los poderes emanados de las divinidades cristianas.

Juan Camac, indio tullido del pueblo de Jauja, soltero y de veintidés anos, tra-
bajaba en equipo al momento de curar. Su ayudante era nada menos que el apéstol
Santiago. Juan relaté con mucha naturalidad al visitador cémo habia invocado al
ap6stol durante una sesién a media noche: «Padre mio Santiago ben por serros por
laderas y despefaderos a descansar a esta tu cassa con los resplandores y bissarrias
con que vienes siempre».”* Llegado el apdstol, «resplandeciente como oropel y Ru-
ydo de Cascaveles», Juan le preguntd si la enferma a quien atendfa sanarfa finalmen-
te. Santiago le respondié que «ya le auia dicho el modo de curar y luego partié.
Intrigado por las declaraciones del hechicero, el visitador pregunté a Camac c6mo
habia trabado «amistad» con Santiago. El hechicero le conté que un indio de Hua-
manga, compadeciéndose de su tullimiento, le habia mostrado cémo llamarlo para
que le ensefiara cémo curar y hallar cosas perdidas —dos campos profesionales con
mucha demanda—. Quizd sin prever la sentencia que luego recaeria sobre él, Juan
describi6 su primer encuentro con cierto detalle.!

38 Su caso en AAL. Hechicerias ¢ Idolatrias, leg. 8, exp. 2 [1689-1691], passim. Como ejemplo de las
beatas del valle, tdmese el testamento de una de ellas, en Archivo Regional de Junin (AR]J). Protocolos,
t. 7 (Pedro de Carranza) [1657], f.460r-461r.

39 Véase la descripcién que de las beatas peninsulares hace Christian 1991[1981]: 31-32. Marzal (1983:
359) informa del caso del obispo del Cuzco, Manuel de Mollinedo, quien entre 1674 y 1676 visit6 su
didcesis. Al llegar a Quiquijana, ordend al cura que «quitase los hébitos a ciertas indias, que con titulo
de beatas franciscanas, le trafan viviendo en forma de comunidad; entregdronse a sus padres, porque
convino asi al servicio de Dios».

40 Juan Camac no hablaba espanol, por lo que sus declaraciones fueron traducidas del quechua.

41 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 5, exp. 8, f. 139v y ss. Silverblatt (1988) ha prestado atencién al
caso de Juan Camac. Véase también Marzal 1983: 201.
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Muchas cosas se podrian decir en torno al caso de Juan Camac y el apéstol San-
tiago: el «resplandor» y los cascabeles en relacién con el rayo y el trueno —la divi-
nidad /llapa prehispdnica—, las caracteristicas «observables» de la aparicién y su
analogfa con la manera como otras divinidades tipicamente andinas se mostraban a
los hombres (Romero 1919[1613]: 185, 191; Eguiguren 1940-1951: II, 524; Polia
Meconi 1999: 236-238, 380), el hecho de que Juan fuera «tullido» —caracteristica
que lo asemejaba a otros hombres que gozaban del privilegio del contacto con lo
sagrado—, los mecanismos de transmisién de los conocimientos entre hechiceros y,
finalmente, la compleja parafernalia de los mismos para invocar, curar y hallar cosas
perdidas. Por ahora, basta destacar la armonia que se desprende de las declaraciones
de Juan Camac respecto de la ayuda sobrenatural que recibia de Santiago —una
figura tipica de la devocién popular espafiola (Choy 1979)— y su clara conjuncién
con elementos provenientes de una tradicién andina mds antigua —cuyes, maiz y
coca—. A ojos de los contempordneos, que el apéstol le tendiera una mano a Juan
Camac contribufa a la reputacién de este como un eficaz hechicero. Juan declaré
ante un visitador incrédulo y poco propenso a «intervenir» en las declaraciones de
los acusados.”

Otros casos también muestran la fusién de elementos de distintas tradiciones
hasta el punto de hacerse casi indistinguibles —;lo eran en la mente de los cre-
yentes?>—. Destaca el caso de Maria de la Cruz y de Agustina Gonzédlez. A ambas
se les acusé de querer atraer el amor con un muneco de sebo combinado con los
cabellos de la victima —llamado Auacanqui en la documentacién de la época—.
Estando presa, una de las hechiceras le confesé a una mujer espafiola cémo deshacer
el huacanqui. La hechicera dijo que los cabellos estaban atados con una cinta verde,
«La qual dixo que estaba anudada que llaman en la lengua general Ynsisca». Para
deshacer el nudo de amor, era preciso usar una medalla de la Virgen de Copacabana
—que la hechicera guardaba en su pecho—, a la cual se le debia prender una vela.
Adicionalmente, habia que proveerse de los algodones con que ungian la imagen de
Cristo durante el Viernes Santo, pero «despues del desendimiento». Con dichos al-
godones habia que tocar el lienzo de la Santisima Trinidad y, tras esta accién, en ellos
se pegaria el «polvo» del lienzo. Luego de remojar los algodones en agua, habia que

42 La experiencia de Juan Camac no era Unica en su tipo. Agustina Gonzdlez, también hechicera de
Jauja, pidi6 a una paciente que cortara un poco de cabello con el fin de curarla. Agustina dijo que
lo pondria a los pies de una imagen de Santa Elena, alumbrando los cabellos con una vela de cera.
El licenciado Juan Balbin denuncié al visitador de la idolatria que en una ocasién, mientras se des-
empafiaba como cura interino de Santiago de Chongos, eché de menos la estatua de La Muerte que
se guardaba en la sacristia, junto con otros objetos empleados en la celebracién de la Semana Santa.
Balbin pudo averiguar c6mo los indios los tomaban de continuo y los llevaban a sus casas. En especial,
se enteré de que Agustina Gonzélez, hechicera, habia hecho lo propio y puesto delante de la estatua
un pafio negro y dos velas. AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 5, exp. 8, f. 288v, 322r.
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dar a beber el liquido al amante embrujado para deshacer el hechizo.”® El contrahe-
chizo era, en este caso muy complejo. ;De quién aprendi6 la hechicera indigena tales
remedios para los males de amor, los mismos que incluian el recurso a los poderes de
Cristo y de la Trinidad? La documentacién no permite responder concluyentemente
a esta pregunta, pero se puede sugerir que, en su esquema bdsico, el contrahechizo
se transmitid, al menos parcialmente, desde Espafia hacia América a través de la
devocidn cristiana popular. Después de todo, William Christian (1991[1981]: 127)
documenta el uso, con fines curativos, del aceite de las limparas que alumbraban el
santuario de Monsalud (provincia de Guadalajara). En Monsalud se elaboraba un
«pan bendito» cuyas virtudes sanadoras se activaban al ser untado con dicho aceite.
El remedio de Agustina Gonzalez fue escuchado por una espafola y una india; am-
bas parecian concordar en que su efectividad estaba fuera de dudas.

En conclusién, y como estos ejemplos lo muestran, los hechiceros de Jauja se ase-
mejan, en muchos sentidos, a lo que se ha propuesto para regiones que en el capitulo
anterior fueron presentados como espacios de «intercambio cultural» o lugares de
«intenso mestizaje», especificamente en referencia a Lima y a la costa norte.* Antes
que presentar elementos que pudiéramos atribuir claramente a una religion indigena
organizada, los expedientes de Jauja contienen mds bien pricticas mdgico-religiosas
mestizas de corte popular. Asi, si se compara la regién de Jauja con otras zonas del vi-
rreinato del Perd, se le puede caracterizar como una sociedad intermedia, una «zona
puente» —como las llamara Millones—. Jauja se ubica en algin punto del espectro
que cubre desde lo que otros investigadores han identificado como la brujerfa mesti-
za urbana de Lima o de la costa norte, hasta aquello que se conoce sobre la brujeria
rural, mds indigena, de zonas como Cajatambo o Huarochiri.

La préctica de la hechiceria era un oficio rentable y una fuente alternativa de
prestigio para determinados indios del comdn. Algunos hechiceros no siempre fue-
ron identificados como indigenas, contando entre sus clientes a miembros de otros
grupos sociales que confiaban en la eficacia de sus poderes, mestizos por naturale-
za. Se trataba de personajes tenidos en gran estima. Sus hechizos imbricaban, de
manera muy compleja, tradiciones nativas y peninsulares. Lo anterior no implica
sostener que las distintas zonas del arzobispado de Lima puedan equipararse, en su
grado de mestizaje en el terreno mdgico-religioso, con la Ciudad de los Reyes. Pero,
precisamente, una de las debilidades de la historiografia en torno a la Inquisicién y
la extirpacién ha sido la distincién demasiado tajante entre lo rural y lo urbano, la
barrera entre lo indigena o andino y lo mixto, ejemplificado por los hechiceros de la
ciudad de Lima. Esto tltimo es especialmente importante si se toma en cuenta que,
precisamente, los extirpadores «raramente establecieron la diferencia entre pricticas

43 AAL. Hechicerias e Idolatrias, leg. 5, exp. 8, f. 360r, 362r.
44 Véase Flores 1991; Sdnchez 1991b: 34; y, Millones 2002: 18, 20.
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y creencias locales o regionales, previas o posteriores a la llegada de los espanoles»
(Estenssoro 2003: 314).

Es necesario investigar mds las particularidades locales de la idolatria andina, y
trazar una conexion entre lo que varios trabajos presentan como la hechiceria limena
y aquello que entendemos por religién andina rural. La diferencia entre las «idola-
trias de la costa y de la sierra», como la llamé Millones (2002: 63), requiere de mds
zonas-puente, a caballo entre la magia urbana y la magia rural. Las creencias y prac-
ticas mdgico-religiosas descritas en los documentos de la provincia de Jauja pueden
comenzar a cubrir esta brecha. Resta explorar el rol de algunos de los hechiceros y
hechiceras del Mantaro a partir de su relacién con aquellos individuos, especialmen-
te los curacas, que les reconocian efectividad dentro de las sociedades locales y los
hacian participes del juego por el poder. Como veremos, muchos trabajan para los
grandes curacas en sus casas, como sus criados. Su vinculacion con la brujeria, asi
como con la obtencién y la conservacién del poder, eran bastante claras.
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CariTULO 3
EL ESCENARIO

No es posible atin senalar todos los caracteres que dife-
rencian el drea cultural del Mantaro; ésa es una de las
metas importantes de la etnologfa en el Perd; nosotros
nos hemos de referir inicamente al aspecto que consi-
deramos como el fundamental: es en el valle del Manta-
ro donde se ha realizado el proceso de transculturacién
mis vasto y profundo de la poblacién india del Peru.

José Maria Arguedas 1953: 110

A fines del periodo colonial, el valle de Jauja habia alcanzado fama en el virreinato
peruano por su clima benigno, su suelo fértil, su riqueza ganadera, su nutrida
poblacién y los numerosos vestigios que testimoniaban su importancia durante
el tiempo prehispdnico. En su descripcién de las provincias pertenecientes al
Arzobispado de Lima, el cosmégrafo mayor del Reino, Cosme Bueno (1951[1764]:
48-49), aseguraba que «Esta Provincia fue una de las mds opulentas de gente en
tiempo de los Incas, como lo manifiestan las ruinas de las Poblaciones y Castillos».
José de la Rosa, en su inédita Descripcion general de la América meridional de 1789,
afirmaba que «Hallanse en el distrito de este Partido [de Jauja] algunas Poblaciones,
antiguas arruynadas y algunas pequenas fortalezas de los Yndios Gentiles». De
la Rosa ensalzé ademds la abundante produccion textil nutrida por las présperas
haciendas ganaderas.!

En términos similares, Mariano Milldn de Aguirre (1965[1793]: 136-137), en su
descripcion de la intendencia de Tarma de 1793, afirmé que «parece que la naturale-
za 4 manos llenas ha derramado en este afortunado Pais sus liberalidades». Desde los
pueblos de Jauja se abastecian los centros mineros adyacentes con harinas, semillas
y otros «varios frutos» y, a la capital del virreinato, anualmente con cuarenta mil
cabezas de ganado de Castilla y dos mil de cerda.

Los caracteres especificos de la zona y de sus habitantes se habian ido configuran-
do a través de un complejo proceso histérico que hoy solo comenzamos a entrever.
Entre octubre de 1533, fecha en que la hueste de Francisco Pizarro llegé al valle,
y el momento en que Bueno, De la Rosa y Millin de Aguirre escribieron sus des-
cripciones —fines del siglo XVIII—, los habitantes permanentes y temporales del
valle fueron protagonistas y testigos de un largo proceso marcado por profundas

1 Véase AGI. Indiferente General, 1657.
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transformaciones, por adaptaciones a circunstancias cambiantes y por tensiones que
recorrieron el tejido social de la regién. Utilizando testimonios publicados e inédi-
tos, este capitulo ofrece una presentacién del valle de Jauja y de sus curacazgos en
los siglos XVI y XVII.

Antes que una descripcién exhaustiva o una historia cronoldgica, este capitulo
ofrece una sintesis que incide en dos aspectos centrales para contextualizar y com-
prender la dindmica detrds de las acusaciones de brujeria de fines del siglo XVII. En
primer término, las pdginas que siguen muestran c6mo, a pesar de no existir ningiin
asentamiento urbano establecido ex profeso para la habitacién de espafioles y sus
descendientes, estos convivieron en el valle con indios, mestizos y esclavos afroame-
ricanos. Desde muy temprano en el periodo colonial, el valle de Jauja fue lugar de
paso y escenario del establecimiento de distintos sectores sociales que vivieron en las
llamadas doctrinas de indios y transformaron la cultura indigena de modo irreversi-
ble. En el contexto especifico de la presente investigacion, es importante resaltar esta
transformacién porque determind, entre muchos otros aspectos, que las autoridades
contempordneas, entre ellos algunos doctrineros y visitadores de la idolatria, tuvieran
dificultades medianamente serias para identificar lo indigena dentro del universo hu-
mano que conformaba la poblacién de la provincia. Esto se hizo evidente en aquellas
circunstancias en que los tribunales eclesidsticos intentaron sancionar determinadas
précticas mégico-religiosas como parte de su politica de extirpar las idolatrias.

En segundo término, este capitulo describe la organizacién politica de los cura-
cazgos del valle, asi como los aspectos mds resaltantes de la elite nativa que lo gober-
naba. El andlisis incide en la rivalidad politica y en la negociacién constante entre
los miembros de dicha elite, con el fin de obtener el control de los tres curacazgos
principales del valle. Como se verd hacia el final del capitulo, su riqueza material y
humana explica en parte la pugna de los caciques de distinta jerarquia por acceder
y mantenerse en los niveles mds altos de la organizacién nativa del poder. Pero la
«riqueza» de que disponian los curacas no es el tinico factor a tener en consideracién.
Como lo notara Maria Rostworowski (1961: 8) en su pionero estudio sobre las riva-
lidades por los curacazgos de la costa norte, aparte del acceso a los bienes vinculados
a los curacazgos, pleitos en general se sucederian por el prestigio asociado al cargo,
por los salarios y por los servicios y las excepciones tributarias a que dicha posicién
daba derecho.

No es posible entender el contexto social de las acusaciones de brujeria de fines del
siglo XVII si no se tiene presente que estas, antes que ser un hecho aislado, son solo
una expresion particular o una forma precisa que la dindmica mayor por el control
del poder era susceptible de asumir. Este capitulo esboza este proceso, dejando para el
siguiente capitulo la consideracién de las primeras batallas legales que enfrentaron a
los sefiores étnicos del valle a partir de la década de 1560 y cuyo corolario fueron las
acusaciones de hechicerfa de fines del siglo XVII. Finalmente, este capitulo muestra
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cémo hay que desterrar de la historia regional del valle la imagen predominante de
calma y estabilidad en la posesion, por herencia paterna directa y entre tres familias
de indios nobles, de los tres respectivos curacazgos principales del valle.” Es preciso
asumir mds bien una perspectiva en la que concibamos los pleitos sucesorios y por
la conservacién del poder entre los caciques de Jauja como muy frecuentes —quizd
constantes— durante los siglos XVI y XVII. Tomada en su conjunto, esta constata-
cién contribuye también a quebrar de forma definitiva la imagen de quietud que se ha
proyectado sobre los caciques andinos del siglo XVII, casi siempre contrastados des-
favorablemente con sus pares del siglo XVIII, protagonistas de mds de una gran rebe-
lién. El andlisis de la documentacién nos remite a una realidad muy convulsionada en
la que las rebeliones y los enfrentamientos politicos podian darse en los repartimientos
de indios, y entre los indios y sus autoridades, y no necesaria o exclusivamente contra
el orden colonial como un todo. Lo que sigue es, pues, el marco regional en el cual se
desarrollaron las acusaciones entre curacas de fines del siglo XVII.

1. EL ESCENARIO DE LAS ACUSACIONES

En los Andes peruanos de los siglos XVI y XVII, la provincia o corregimiento de
Jauja era paso obligado para casi cualquier viajero que se desplazara por la red de
caminos que unia los principales centros del virreinato. Tras el temprano y frustrado
establecimiento de la ciudad capital en Jauja en 1534, no se fundaria ciudad espafola
en la provincia durante el resto del periodo colonial. El espacio del valle del Mantaro
nunca perderia, sin embargo, su marcado cardcter de lugar de trénsito y de escenario
de un intenso intercambio cultural.? De norte a sur, dos elementos marcaban la
geografia de la provincia: el camino de origen inca que conectaba Cajamarca con
Cuzco, por un lado y, por otro, el rio Mantaro. Por el camino real, un viajero podia
desplazarse hacia el norte, usando la margen izquierda del rio, a través de la ruta que
lo llevaria a los vecinos repartimientos de Tarma y Chinchaycocha y a la ciudad de
Hudnuco (Espinoza Soriano 2001[1994]: 57). Orientdndose hacia el sur, y usando
la margen derecha, el viajero deberia recorrer unas 36 leguas hasta la ciudad de
Huamanga, con la opcién de virar hacia la derecha para dirigirse al mineral de
Huancavelica. Ese camino continuaba hacia las importantes Cuzco y Potosi, «y
[hacia] toda la tierra de arriba». Por el oeste, la famosa cordillera nevada de Pariacaca
separaba al valle del vecino Huarochiri y de una mds lejana Ciudad de los Reyes. Un
poco mds al sur, y también «a mano derecha», se asentaban los indios yauyos y laraos.
Por el este, los Andes trazaban una divisoria entre el valle y la montafa. A su paso

2 Véase, por ejemplo, Castro Visquez 1992 y Pefialoza Jarrin 1995.
3 Paralos hechos en torno a la fundacién de Jauja, véase el trabajo de Porras Barrenechea 1949.
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por la zona, un viajero podia descansar en los principales tambos del camino: Jauja,
Huancayo y Acos, este tltimo a unas cuatro leguas del valle.

Considerado por el padre Reginaldo de Lizdrraga como «uno de los mejores y
mds poblados de este Reino», el valle habitado de fines del siglo XVI cubria unas
nueve leguas de largo por una, en promedio, de ancho (Lizdrraga 2002: 160-161;
Vega 1965[1582]: 167). Una de sus marcas mds distintivas era el extenso rio que,
nacido en la laguna de Chinchaycocha, a unas dieciséis leguas del valle, lo surcaba de
norte a sur. Bautizado por las primeras expediciones conquistadoras como Guadiana
o Rio de Xauxa, recibiria también los apelativos de Pari, Huaypacha, Angoyacu,
Oroya y Maranén durante los siglos XVI y XVII. La denominacién Mantaro para
toda su extension se generalizaria recién en el siglo XIX. El padre Lizdrraga lo des-
cribié como «grande y caudaloso al tiempo de las aguas, pero el mas desaprovechado
del mundo, porque no se puede sacar dél una sola acequia para regar los sembrados».
En efecto, algunos arroyos desembocaban en el gran rio, pero ni estos ni las fuentes
en las cercanfas permitian la agricultura de regadio.”

A pesar de su dependencia de la lluvia, el valle era proverbial por su fertilidad,
ademds de su «buen temple». Las heladas y el atraso de las precipitaciones represen-
taban —y representan— una amenaza constante. Abundaban la papa, el trigo y el
maiz, asi como «todo género de mantenymientos y frutas». Especialmente, crecian
algunos membrillos, duraznos y legumbres nuestras» aunque —se lamentaba el pa-
dre Lizdrraga— no se cultivara ni naranjos ni limones. Los pobladores del valle ob-
tenfan, como complemento, sal de Tarma y Chinchaycocha, asi como frutas, cafa,
miel, coca y aji de las tierras calientes de la montafa. Antonio Vizquez de Espinosa
lo consideré un lugar poco costoso, pues una gallina valia un real, lo mismo que
veinte huevos.® Los tocinos y jamones eran, segin el carmelita, «los mejores de aquel

4 Vega 1965[1582]: 167; Lizdrraga 2002: 160-161, a quien corresponden las citas textuales; Lopez
de Caravantes 1985: II, 62-63; Vizquez de Espinoza 1969[1629]: 316, 360. Respecto de las fechas
aproximadas de redaccién de los testimonios anteriores, la descripcién del corregidor Andrés de Vega
data de 1582. La fecha de redaccién del manuscrito de Lizdrraga ha sido determinada hacia 1595.
Ligeros afiadidos se habrian producido en los afios posteriores. Respecto de Lépez de Caravantes, el
funcionario estuvo en el Perti entre 1594 y 1630, con excepcién de 1603-1606, afios que pasé en la
Metrépoli. El inicio oficial del proyecto se habria producido durante el gobierno del virrey Marqués
de Montesclaros, hacia 1614, afo que parece corresponder a la descripcién de Jauja. El carmelita

Antonio Vézquez de Espinosa debid pasar a América en 1608, en donde permaneci catorce aos. Al

parecer, estuvo en Pert entre 1617 y 1619 y regresé a Espana en 1622.

Véase Vega 1965[1582]: 167, 170; Lizdrraga 2002: 160-161; y, Rivera Serna 1963: 29 y ss.

6 Una relacién de precios a partir del arancel impuesto al tambo de Huancayo, dictado por el corregidor
Rodrigo Cantos de Andrada y fechado en Concepcidn a 3 de noviembre de 1569, se puede consultar
en Archivo Histérico del Museo Nacional de Arqueologfa, Antropologfa e Historia. Manuscritos,
A348. Ha sido publicado por Espinoza Soriano 1973: 192.
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Reino». El maiz que se producia en el valle se consumia en Huancavelica y Castrovi-
rreina; la carne de gallina y los huevos se distribufan incluso en Lima.’

Desgraciadamente, las cifras disponibles acerca de la poblacién del valle de Jau-
ja en los siglos XVI y XVII son fragmentarias. Como sucede con los documentos
provenientes de otras regiones, las tasas y retasas del valle consideran casi siempre
solo el nimero de indios tributarios —varones entre 18 y 50 afos— y excluyen a
los otros habitantes de la regién. Las cifras de tributarios para determinados afios
no siempre encajan en las tendencias demograficas mds generales. Ademds, en las
cifras de tributarios de cada uno de los repartimientos principales no se incluye a los
llamados indios forasteros —indios que decidian trasladarse al valle, constituyendo
una poblacién mévil de especial relevancia durante el periodo colonial (Wightman
1990; Powers 1995)—.

En muchas ocasiones, se ignora en las tasas a los indios mitimaes de diverso origen
—trabajadores temporales procedentes de otras regiones—, los mismos que se asen-
taron en la zona después de la Conquista. Otra ausencia notable en las tasas y retasas
es la de los mixtos o mestizos, exentos durante este tiempo de tributar y que, como ve-
remos, representaban un segmento importante de la poblacién de fines del periodo
colonial. Ahora bien, si confiamos en las tasas y retasas disponibles, lo tinico que se
puede afirmar con cierta seguridad es que la caida demogréfica—o la fuga y el ocul-
tamiento de tributarios hébiles que no quedaron registrados en los censos— comen-
z6 a manifestarse documentalmente a partir de las tres dltimas décadas del siglo XV1,
aunque su inicio deba datarse con anterioridad a esa fecha.® La crisis parece haber
golpeado significativamente al valle durante los tres primeros decenios del siguiente
siglo, lapso en que el nimero de tributarios alcanza su punto mds bajo. Es probable
que los caciques, encargados de la recoleccién del tributo, se vieran afectados por
esta situacién. Pero también es probable que, en muchos casos, fueran cémplices del
ocultamiento de tributarios y del uso de mano de obra forastera de forma subrepticia,
trabajadores que no habrian quedado registrados en los censos oficiales.

Los cuadros que se presentan a continuacién solo permiten afirmar con cierta
certeza que, de los tres repartimiento