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INTRODUCCION

“En este lugar, galpdn antes, después iglesia, donde puso
sus plantas Maria madre de Dios ostentando su poder,
haciendo [del] cielo ese Sitio: victoria [en] la batalla feliz de
la Conquista, derrotando innumerables indios, apagando el

incendio de estos barbaros, amparando a los espafoles
[..]”

“De este mismo sitio fue visto salir a caballo el Patrén de las
Espaiias, Santiago Apdstol, a derribar [a] los barbaros en
defensa de la predicacidén evangélica, y atdnita la idolatria
venerd [como] Rayo al ‘Hijo del Trueno’ [...] La cristiandad

afio de 1664”".

En uno de los laterales de la Catedral del Cuzco, mirando de frente hacia la Plaza de Armas
de la ciudad, se levanta el Unico monumento conmemorativo que los espafioles construyeron en
los Andes cuando aun el Peru era parte de los dominios de la monarquia castellana. El nombre del
edificio anuncia pomposamente el hecho histdrico del cual pretende dejar constancia: el triunfo
cristiano sobre los incas en el Sitio del Cuzco de 1536. A su vez, la fachada rememora hasta hoy la
leyenda gestada en torno a esta victoria: bajo una hornacina vacia, que hasta el siglo XIX ostentaba
una talla ecuestre del Apdstol Santiago, dos placas de piedra talladas en 1664 narran las
legendarias apariciones del Patrén de Espaiia y la Virgen Maria sobre ese lugar (ver epigrafe).
Finalmente en su interior, en el transepto y sobre el baptisterio, se exhibe un lienzo de mediados
del siglo XVIII que alegoriza la milagrosa descensidn mariana que aquel dia determind la victoria de
los espafioles sobre las tropas de Manco Inca.

La Iglesia del Triunfo goza pues de un simbolismo politico y religioso particular, sustentado
en el que podria considerarse el mito fundacional del Reino del Peru: los célebres milagros del
Sitio del Cuzco y la consecuente eleccién divina de la antigua capital de los incas como escenario
de estas maravillas, destinadas a garantizar el éxito de la evangelizacion en los Andes. La memoria
de este fantastico episodio en los siglos XVI y XVII, asi como su proceso de construccion en las

artes y letras de la época, son los temas centrales de esta investigacion.

! Leyendas en el frontis de la Iglesia del Triunfo, Cuzco. Transcritas por el autor en agosto de 2007.



La literatura de los siglos XVI y XVII, afortunadamente, nos ha brindado un
considerable corpus de referencias sobre dicha tradicion. Los relatos de las apariciones de
Maria y Santiago en el Cuzco se encuentran en las obras de autores tan representativos como
disimiles: Betanzos, Cieza de Ledn, Matienzo, Guaman Poma y el Inca Garcilaso, entre otros.

Sus citas han permitido a los historiadores contempordneos adjetivar el imaginario
religioso de la primera generacién de espafioles que llegaron a los Andes. Elocuente es la
version, convencional en nuestra historiografia, que los milagros del Apdstol y la Virgen en el
Sitio del Cuzco respondieron a visiones producto de una exacerbaciéon mistica del momento,
nacida del temor. Se ha llegado a esgrimir la teoria de una “guerra mistica” cristiana —opuesta
a una “guerra magica” andina— sustentada en, justamente, estas supuestas apariciones y su
datacion en el temprano 1536.

Mi eleccion por el tema surgid cuando una revisidon de los cronistas de los siglos XVI y
XVII que relataron los pormenores del Sitio del Cuzco evidencié un dato curioso: a pesar que la
referencia mds temprana a los milagros es la de Juan de Betanzos en la década de 1550, estas
recién se hacian masivas a partir de 1590 y la centuria siguiente. Por otro lado, ningin
sobreviviente del Sitio del Cuzco que afios después escribié sobre el hecho hacia referencia
alguna a visiones o apariciones que durante las jornadas de combate condujera a la victoria
final de los cristianos: todos los que se referian a los milagros eran terceros, es decir no-
testigos, y, como después demostraria la investigacion, con interés en afirmar la intervencion
divina en la derrota de los incas.

Se hizo evidente que la versién de los milagros en el Sitio del Cuzco de 1536 era
posterior a los hechos y, por ende, la explicacion historiografica de alucinaciones nacidas del
temor simplemente anacrénica. Presenté este aporte en el VI Coloquio Nacional de
Estudiantes de Historia (Universidad Nacional Mayor de San Marcos - Universidad Nacional de
Educacién, Lima, mayo de 2006), el Xl Simposio Internacional de Estudiantes de Historia
(Universidad Nacional de San Agustin, Arequipa, setiembre de 2006) y el IV Encuentro
Latinoamericano de Estudiantes de Historia (Universidad Los Andes, Mérida, Venezuela,

noviembre de 2007), siendo publicado en las actas del segundo de ellos’.

% Franco Cérdova, 2006.
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El siguiente paso era entender qué motivaciones llevaron a la creacién de los milagros
de 1536. La figura de Betanzos fue clave para contextualizar el inicio del proceso e identificar a
sus actores: los opositores a las encomiendas perpetuas en tiempos del develamiento de la
rebelion de Gonzalo Pizarro, a fines de la década de 1540, como se desarrollara debidamente
en el capitulo tercero. Sobre este nuevo punto y sus aportes preliminares expuse en el XVII
Coloquio Internacional de Estudiantes de Historia (Pontificia Universidad Catodlica del Perq,
Lima, noviembre de 2007) y el XVI Congreso Peruano del Hombre y la Cultura Andina y
Amazédnica (Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Lima, octubre de 2009), siendo
publicado en una revista local de la especialidad en octubre de 2008°. Las hipotesis referentes
a contextos posteriores a la década de 1550 se presentan escritas por primera vez aqui.

Los milagros del Sitio del Cuzco han sido trabajados por Rubén Vargas Ugarte (1947),
Pierre Duviols (1962), Rolena Adorno (1986), Raquel Chang-Rodriguez (1991), Lydia Fossa (1998),
Monique Alaperrine-Bouyer (1999), Juan Carlos Estenssoro (2003), José Antonio Del Busto (2004)
y un servidor (2008). La presente tesis contribuye al estado de la cuestiéon en tres aspectos
esenciales: a. la comprobacién del caracter apdcrifo de los milagros respecto a 1536, b. la
contextualizacién de la elaboracidn de los mismos en la disputa por las encomiendas de la década
de 1540, y c. la identificacion de los diversos intereses politicos y sociales que mantuvieron la
vigencia de estos milagros a lo largo del siglo XVII.

Esta Tesis de Grado consta de seis capitulos, divididos en tres partes. La Primera Parte
comprende tanto el Capitulo 1, que trata sobre el contexto histérico en que se desenvuelve esta
investigacion (1536-1664), como el Capitulo 2, referente al Sitio del Cuzco de 1536 (1536-1537).

La Segunda Parte contiene los capitulos 3, 4 y 5, que en su conjunto cubren el proceso de
gestacién, difusiéon y consolidacién de la tradicién taumaturgica del Sitio del Cuzco, con las
apariciones de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago como hechos protagdnicos (1550-1650). El
Capitulo 3 se centra en el contexto histérico que impulsé las primeras inserciones de hechos
milagrosos en la memoria del Sitio del Cuzco (1548-1558), y la participacion de los cronistas Juan
de Betanzos y Pedro Cieza de Ledn en el proceso. El Capitulo 4 aborda las menciones a los
milagros a fines de la década de 1560 e inicios de la de 1570, con el fin de justificar con ellos el
dominio de la corona espafiola sobre las Indias, puesto en entredicho por esos afios. Aqui se

estudia las obra del oidor Juan de Matienzo y un memorial emitido por los vecinos del Cuzco dias

* Franco Cdérdova, 2008.
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después de la partida del virrey Toledo de la ciudad. Asimismo, se contextualiza con ambas la
Relacion dictada desde Vilcabamba por el Inca Titu Cusi Yupanqui, y el eco de los milagros que ella
contiene (1568-1572). El Capitulo 5 analiza la consolidacion y difusion de los milagros de 1536 en
la literatura del siglo XVII (1590-1650), a través de las versiones de Joseph de Acosta, Martin de
Murula, Guaman Poma de Ayala, el Inca Garcilaso de la Vega, Juan de Solérzano, el sanmarquino
Buenaventura Cérdova y Salinas, Antonio de la Calancha, Fernando de Montesinos y el cuzquefo
Vasco de Contreras.

La Tercera Parte estd comprendida por el Capitulo 6, que estudia el proceso vivido en el
Cuzco entre el terremoto de 1650 y la construcciéon del Monumento del Triunfo en el supuesto
lugar de las apariciones en 1664, hecho que consolidd la tradicidon taumaturgica del Sitio del Cuzco
y, a lavez, punto de llegada de esta investigacién.

Al final se incluye un Colofén con una reseiia de la trayectoria social y religiosa de los

milagros del Cuzco después del afio 1664, fundamentalmente a lo largo de los siglos XVIl y XVIII.

0.1.
ESTADO DE LA CUESTION.

Por su caracter protagénico en un episodio culminante de la Conquista del Perq, las
legendarias apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en el Sitio del Cuzco de 1536
aparecen en la historiografia moderna desde la temprana History of the conquest of Peru (1847)
del estadounidense William H. Prescott, y han sido motivo de mencidon en cuanto estudio
panoramico se haya publicado hasta la fecha sobre la materia. Sin embargo, es recién con la obra
de Rubén Vargas Ugarte (Lima, 1886-1975) que disponemos del primer trabajo detallado sobre
estos milagros.

En la Historia del culto de Maria en Iberoamérica y de sus imdgenes y santuarios mds
celebrados (1931, con reediciones en 1947 y 1956, en Lima, Buenos Aires y Madrid,
respectivamente), Vargas, sacerdote de la Compafiia de Jesus, se detuvo a analizar el caso, para lo
cual hizo uso de su amplio manejo de las fuentes impresas y manuscritas de los siglos XVI, XVIl y

XVIIL,

* De su coleccién, actualmente regentada por la universidad jesuita Antonio Ruiz de Montoya de Lima, se
conservan 28 manuscritos y mas de 500 impresos coloniales y libros de los siglos XIX y XX de tematica
eclesial, jesuitica e histdrica. Por su habilidad heuristica, el padre Vargas fue un autor sorprendentemente
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A lo largo de tres capitulos, de un total de noventa y siete de la publicacion, desarrolla los
hechos que desenlazan en las apariciones del Apdstol y la Virgen, y resefia su impacto en la poesia
castellana y la tradicion litldrgica de la ciudad. Posteriormente presenta los testimonios que, a su
parecer, abonan los hechos: los escritos de indigenas y espafoles testigos y no testigos.
Finalmente, hace un repaso por las objeciones que se habian ido planteando a la veracidad de
estos milagros, las cuales procede a refutar.

Su conclusidn es que, aun prescindiendo de la fe, las fuentes histdricas confirman que el
milagro mariano tuvo que darse durante el Sitio del Cuzco de 1536. De otra manera, no podrian
explicarse la abundancia de testimonios espafioles y andinos de la época, la presencia del templo
del Triunfo a la izquierda de la Catedral del Cuzco en obvia conmemoracion del hecho, y la propia
derrota de los miles de guerreros indigenas a manos de doscientos espafoles durante el cerco de

Manco Inca. Sobre este ultimo punto sefiala:

“La toma del reducto, en que se habian encasillado los espafioles, hubiera traido como
consecuencia su derrota y ésta la disolucidn de su dominio y de la implantacion de la fe en el Peru.
Deshecho el pequefio ejército del Cuzco, facil le hubiera sido a Manco desbaratar las extenuadas
huestes de Almagro, vencido ya por las penalidades de su expedicidn a Chile y eliminado éste, no
quedaba otro baluarte que vencer sino el de la ciudad de Lima. La intervencidn de Maria fue, pues,

. .5
providencial””.

Con esta afirmacidn, que no es del todo errénea —en efecto, caido el Cuzco en manos de
Manco Inca el panorama de la Conquista hubiera tenido otro devenir en el corto y mediano plazo-
el padre Vargas deja en claro que la intervencidn mariana no habria sido meramente anecdética:
su funcién fue impedir la pérdida de la provincia peruana para el cristianismo universal, inevitable
de haber triunfado la reconquista incaica.

Esta conviccidn histérica providencialista del Padre Vargas, obvia por su profesion, se
nutridé de su lectura del Inca Garcilaso, autor con quien compartié abiertamente un determinismo
cristiano y en quien deposité su absoluta confianza como fuente de los hechos. Su eleccién,
explicita y contundente —“el primero, por muchos conceptos, es el testimonio de Garcilaso”®~, solo

es comprensible por la empatia que le profesaba al cronista, producto del mutuo convencimiento

prolifico. La bio-bibliografia que en 1975 le dedicara Armando Nieto, también jesuita e historiador, ofrece un
inventario de 92 libros, 32 folletos y 118 articulos en revistas especializadas (Hampe Martinez, 2001: 421).

> Vargas Ugarte, 1947: 648.

6 Vargas Ugarte, 1947: 660.
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de que todos los hechos de la historia peruana condujeron al triunfo final de la evangelizacién.
Vargas, sin embargo, no lo reconoce directamente: justifica su garcilasismo, en el caso particular
de los milagros de 1536, en la situacion privilegiada del mestizo como cuzquefio nacido a solo tres
afios del asedio de Manco y que, a lo largo de las dos décadas que vivié en la ciudad, conocid a
guienes fueron protagonistas del hecho y atestiguaron sus “maravillas”, como lo afirma el propio
cronista.

Estas aseveraciones del Inca Garcilaso fueron complementadas por el padre Vargas con
otros textos de la época, de necesidad considerando los cuestionamientos que desde inicios del
siglo XX se venian haciendo a la veracidad en la obra del Inca, a los cuales alude y rechaza’.

Sin embargo el corpus resultante, a pesar de su heterogeneidad —el padre Vargas usa a
autores indigenas (Titu Cusi Yupanqui y Felipe Guaman Poma), espafioles testigos (Alonso Enriquez
de Guzman y Pedro Pizarro) y no testigos (Cieza de Ledn, y los padres Acosta y Montesinos)—,
termind adoleciendo de una notable pieza: por algin motivo omitié a la andnima Relacidn del Sitio
del Cuzco (1539), principal fuente para reconstruir los sucesos de mayo de 1536.

Descubierta en 1879 por Marcos Jiménez de la Espada en la Biblioteca Nacional de
Madrid®, la Relacién fue publicada integramente ese mismo afio por Feliciano Ramirez de Arellano
y José Sancho Raydn en la capital espafiola en el Tomo Xlll de la “Coleccion de Libros Raros o
Curiosos”®, y reeditada en Lima en 1939 por Horacio Urteaga en la “Coleccién de Libros vy

Documentos referentes a la Historia del Perg”*°

. Es practicamente imposible que Vargas Ugarte no
la conociera, y tan gruesa omisién solo se puede explicar si consideramos que el anénimo autor
guinientista, que evidencia haber presenciado los hechos que narra, no sefiala milagro alguno
entre sus pasajes.

Estas licencias que se toma el padre Vargas Ugarte, en pro de la demostracion de una

vision providencialista de la que estaba convencido —y en esto existe otra semejanza con el

’Ya en 1913 Menéndez y Pelayo habia escrito: “para los sucesos del descubrimiento y conquista del Perd, la
autoridad del Inca es muy secundaria” (Menéndez y Pelayo, 1989: 36). Por ello Vargas Ugarte se apoya en, al
parecer, Riva-Agliero —“el critico que mas ha defendido a Garcilaso de la nota de historiador anovelado”
seglin el citado Menéndez y Pelayo (idem.)-y afirma: “tacharlo de falta de veracidad no se ha de admitir de
ligero, pues un estudio atento de la obra de nuestro primer historiador ha demostrado que, en general,
estaba bien informado y que sus yerros no pueden atribuirse a deliberado propdsito de engafiar” (Vargas
Ugarte, 1956b: 247-248).

® Urtega, 1934: IV.

° Coello, 2008: 12.

'% La Relacion fue reeditada nuevamente en 1968 y 2008, como es obvio no existentes al momento en que
Vargas Ugarte redactd y corrigié su publicacion mariana. Sin embargo, la edicion de 1968 si pudo ser usada
por él para la reedicidn de su Historia General del Pert, publicada en 1971.
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método argumentativo del Inca Garcilaso—, matizan su formacidn positivista y, a su vez, responden
aella™.

Por otro lado, hasta para un lector curioso puede pasar desapercibido que el padre Vargas
no se molestara tanto en demostrar la veracidad de la aparicidon del Apéstol Santiago como si lo
hiciera para el caso de la Virgen. Incluso para quien lo note, pueda parecerle que esto se deba a
gue el libro tiene como objeto de estudio a la figura mariana y no la jacobea. Sin embargo, el
jesuita no hace sino desenvolverse influenciado por la ambivalente posicion de la Iglesia local
respecto a esta tradicion.

Desde el advenimiento de la Independencia, la leyenda de los milagros fue objeto de
cuestionamientos por su apologia a la Conquista espafiola’>. A ellos, se suma el especial rechazo
por la advocacion guerrera de Santiago que, ya desde el siglo XIX, presentaba adeptos en
Hispanoamérica®®. En consecuencia, el clero adopté una politica de distanciamiento y silencio en
torno al milagro jacobeo —que se materializd en el Gltimo siglo con el retiro definitivo de la estatua
ecuestre del Apdstol Santiago del frontis de la Iglesia del Triunfo'*~ pero simultdneamente, en
contraste, de aceptacién publica del milagro mariano —que tuvo, a su vez, su punto culminante en
la propuesta eclesial, durante el Primer Congreso de Accidn Social celebrado en el Cuzco en mayo
de 1920, de erigir un monumento escultérico a la Virgen conmemorando su proteccion a los
espafioles en el Sitio de 1536™°—. De esa manera es comprensible la igualmente ambivalente
posicién de Vargas Ugarte en este estudio.

Afos después, en otra publicacién, concluyd sobre el tema de la siguiente manera:

“Es cosa tan frecuente y tan propia de aquellos tiempos el atribuir a una especial proteccién de

Dios, los buenos sucesos en las guerras, que la repeticion de estas manifestaciones de lo alto las

! Sobre la formacion y perfil positivista de Vargas Ugarte, véase Hampe, 1987.

12 Vargas Ugarte, 1947: 653-654, pie de pagina. Un caso resaltante es el retiro, en 1825 por orden de Agustin
Gamarra, en ese entonces Prefecto del Cuzco, de los lienzos alusivos a las apariciones del Apéstol y la Virgen
que se exhibian en el trascoro de la Catedral de la ciudad, por considerarlos incompatibles con la nueva
realidad republicana (idem).

3 En 1879 el sacerdote e historiador mexicano Francisco Frejes sefiald respecto a los supuestos milagros
jacobeos en la Conquista: “No es la primera vez que estos barbaros levantan falsos y quimeras contra los
santos, haciéndoles complices de sus maldades. {Qué tenia que hacer Sto. Santiago con los infieles e
inocentes indigenas que sélo se defendian de una agresion injusta?” (Vila da Vila, 1992: 209).

 Tras el terremoto de 1950, la imagen del Apdstol Santiago que coronaba la fachada de la Iglesia del
Triunfo fue retirada y hoy su hornacina permanece vacia. A pesar de la remodelacién integra del templo
entre 1998 y 1999 a cargo de la Fundacion Telefdnica, no fue repuesta. Hoy en 2009 se exhibe en su interior
sin referencia alguna al no estar incluida en el guiado oficial establecido por el Arzobispado del Cusco.

> Vargas Ugarte, 1947: 659-660.
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hace sumamente sospechosas. Desde los comienzos de la conquista espaifola vemos que Santiago
acude en auxilio de las armas hispanas, como si el Apdstol hubiera recibido la misidn de velar sobre
ellas y de favorecerlas, dandoles la victoria sobre sus contrarios. No hay argumentos bastantes para
aceptar estas leyendas, fuera de la secular devocion hacia el Patron de Espaia.

Creemos, sin embargo, que puede hacerse una excepcién con la llamada Descensién de la Virgen a
Sunturhuasi. Histéricamente hablando, es un hecho que no puede desdefiarse o pasar inadvertido
[...] Lo abonan historiadores indios como Huaman Poma de Ayala y Garcilaso y, entre los espafioles
asi D. Alonso Enriquez de Guzman, que se hallaba en el Cuzco durante el cerco como Pedro Pizarro
que fue también testigo presencial [...] A éstos habra que afiadir el testimonio de la tradicion,

vigente en el Cuzco casi desde los primeros afios, como lo comprueba el hecho de haberse

construido, al lado de la Catedral, la Iglesia del Triunfo denominada también Sunturhuasi” 1

Se tiene asi en él un singular hibrido, parte cronista providencialista, parte historiador
positivista. Usando los argumentos de uno, e intentando demostrarlos con los métodos del otro,
su caso puede ser considerado como transicional dentro de la historiografia de los milagros: es un
auténtico eslabdn entre los cronistas de Indias y los investigadores contemporaneos de los sucesos
de 1536.

En las décadas posteriores, si bien la historiografia peruana —entendida ésta en su sentido
mas estricto— no proporciond nuevos estudios detallados sobre los milagros del Sitio del Cuzco, si
sentd una posicion respecto a ellos. Esta, curiosamente, no disté de las conclusiones
providencialistas del Padre Vargas Ugarte: lejos de intentar brindar una explicacion racional a los
relatos de los cronistas, no pocos concluyeron que las visiones tuvieron que haberse dado entre
espafioles e indigenas, aunque sin brindar mayores explicaciones al respecto®’. La aparente falta
de interés en ahondar el caso era consecuencia de la imposibilidad de conjugar la evidencia
historiografica vigente, sentada en el estudio del jesuita, con el natural escepticismo que produce

este tipo de afirmaciones®®.

'® Op. Cit.: 114-115.

Y Un trabajo que si reafirma abiertamente las conclusiones del Padre Vargas Ugarte respecto a los milagros
de 1536 es Monografia de la Santa Basilica Catedral del Cuzco (1956) de Monsefior Isaias Vargas Bueno. La
publicacién trata las apariciones dentro de la historia de la Iglesia del Triunfo, templo parte del conjunto
catedralicio cuzquefio, construido en memoria de los milagros. Su construccidn es, para Vargas Bueno como
para Vargas Ugarte, evidencia inobjetable de las apariciones de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago en el
lugar (Vargas Bueno, 1956: 79).

'® En La Guerra de los Viracochas (1963), Juan José Vega sefald que las visiones ocurrieron durante el Sitio
del Cuzco y que influyeron en el danimo de sus protagonistas, confirmandola como producto del momento,
aunque sin brindar mayores explicaciones:
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En 2004, José Antonio Del Busto (Lima, 1932-2006) escribié sobre los milagros en el texto
de masiva difusidon Conquista y Virreinato, editado por el diario “El Comercio” de Lima dentro de
su coleccion “Enciclopedia Tematica del Perd”. Alli ensayd una sugerente interpretacién sobre el
origen de las visiones.

Para Del Busto en la Conquista se enfrentaron dos modelos, la guerra mégica andina y la
guerra mistica espafiola, que se midieron en la rebelion de Manco Inca en 1536. La derrota de la
segunda frente a la primera, sellada en la retirada de las tropas indigenas durante el Sitio de Lima
en agosto de aquel afio, tuvo como episodio protagdnico, segun el autor, a las visiones del Apéstol

y la Virgen durante el Sitio del Cuzco:

“En su temor creyeron los castellanos que iban a morir todos y se dieron a rezar. Otra vez se dejaba
sentir la guerra mistica. Por eso creyeron que la Virgen con el Nifio descendia para ayudarlos en su
lucha, apagando los techos de paja incendiados o imaginando que el apdstol Santiago Matamoros

. . . . . . ,19
se trocaba en Santiago Mataindios desde su caballo blanco. Fueron ilusiones nacidas del temor” ™.

A diferencia de Vargas Ugarte, Del Busto no atribuyd la presencia de Santiago y Maria en el
Sitio de 1536 a una aparicion verdadera sino a una fantasmagoria, en este caso producto del
temor. Los milagros pasaron asi de ser “apariciones” a solo “visiones” producto de un momento de
exacerbacion mistica, incentivada por la dramatica situacién vivida por los conquistadores.

A pesar que la teoria de la guerra mistica permitia al autor dar una explicacién racional a

los hechos, esta encerraba una seria contradiccion. Los relatos de los cronistas son enfaticos en

“En lo mas recio del ataque ocurrid un suceso excepcional. Fue rara magia para los cuzquefios y un
milagro para los castellanos. Pese a las muchas flechas incendiarias lanzadas sobre el templo
cristiano éste no ardié. Varios dirdn que vieron descender alli a la Virgen Maria y caracolear el
caballo de Santiago Apodstol. Indios que juraban ser esto verdad, hecho que desalentd a los
atacantes y entusiasmo a los espafioles y a sus indios aliados” (Vega Vega, 1963: 111).
Poco tiempo después, Waldemar Espinoza publicé en Los Huancas, aliados de la Conquista (1971), estudio
documental cuya introduccion fue editada posteriormente con el nombre de La destruccion del Imperio de
los Incas (1973), un recuento de las explicaciones existente sobre la caida del Tahuantinsuyo. Haciendo
alusion a los sucesos del Cuzco, afirmo, tomando como referencia al cronista Antonio de Herrera: “Para los
conquistadores, fue la ayuda de la Virgen y de Santiago Apodstol la que determind la caida del Imperio Inca”
(Espinoza Soriano, 1981: 14-15). Para Emilio Choy “los milagreros hispanos creyeron que Santiago los
ayudaba en su campafia”, haciendo alusién a las supuestas visiones. Esto, en su célebre articulo “De
Santiago Matamoros a Santiago Mata-indios” (1958), el estudio jacobeo mas trascendente hecho en el Peru
(Choy, 1987b). Afios mas tarde Teodoro Hampe, en un estudio sobre el temprano coloniaje (1993), afirmé
qgue en el Sitio del Cuzco “mads de una vez se observd a la Virgen y al apdstol Santiago favoreciendo en los
combates a los ibéricos” (Hampe Martinez, 1993: 105).
¥ Del Busto Duthurburu, 2004.: 55. Enfasis agregado.
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sefialar que fueron los indigenas, y no los espafioles, los principales testigos de las apariciones. Si
es el misticismo, entendido como un providencialismo exacerbado, el que produjo las visiones
celestiales éacaso no debieron ser los cristianos, y no los paganos, los protagonistas de la
experiencia mistica?

El hecho que sean quienes debian encarnar la guerra magica los que terminaron
produciendo la guerra mistica, en un afio demasiado temprano como 1536 para hablar de
aculturacion, transculturacién, o mestizaje cultural, termina por desarmar el esquema.

La explicacién de Del Busto a través del temor y la exacerbacién religiosa es, curiosamente,
también parte de la linea metodolégica iniciada por Vargas Ugarte para este caso concreto y que
se hizo convencional en la historiografia local de los milagros. Esta consistié en tomar como objeto
de estudio a las apariciones o visiones, segun sea el caso, y no a los relatos que le dan sustento. La
consecuencia fue, como veremos, la ausencia de una debida critica de fuentes que la alejé de
conclusiones mas vinculadas con el contexto de produccidn de los textos. Esta es la principal
caracteristica de las contribuciones peruanas al problema historiografico de los milagros de 1536.

Paralelamente a la produccidon nacional, Francia cobijé entre 1962 y 1999 tres estudios
referentes a los milagros desde un enfoque metodoldgico distinto. Estos se enmarcaron en la
tradicién revisionista francesa referente a las Crénicas de Indias, iniciada por Marcel Bataillon en la
primera mitad del siglo XX y que a partir de la década de 1970 autores como Pierre Duviols, César
Itier y Gerald Taylor condujeron hacia la critica de los estudios estructuralistas de la etnohistoria
andina prehispanica®.

Justamente Pierre Duviols, en 1962, publicd en Estrasburgo el articulo titulado “Les
traditions miraculeuses du siege du Cuzco, 1536, et leur fortune littéraire” (“Las tradiciones

n21

milagrosas del Sitio del Cuzco, 1536, y su suerte en la literatura”“"), texto que promovié una

vertiente francesa de estudios sobre el tema®.

2% Bataillon habia sentado un notable precedente con su estudio sobre el Contrato de Panama y la tardia
figura de la triple comunidn entre Pizarro, Almagro y Luque (Bataillon, 1995: 1-14). Como reconocimiento a
quien fuera denominado “Principe de los Hispanistas”, Duviols le dedico el articulo que a continuacion se
analiza (Duviols, 1962: 5).

L El articulo fue traducido del original en francés al espaiiol para esta investigacion en abril de 2009 por
Antonio Chang Huayanca, en ese entonces alumno de la Escuela de Historia de la Universidad de San Marcos
y amigo personal.

2 Sin embargo no la inaugurd. El mérito, como lo reconoce Duviols en un pie de pagina de su articulo, es del
maestro Marcel Bataillon, quien abordara el caso de los milagros de 1536 en las crénicas durante su curso
dictado en el Collége de France en el afio académico 1956-57. Se conoce un resumen de éste publicado en el
Extrait de I'’Annuaire du Colléege de France, mencionado por Duviols pero al que lamentablemente esta
investigacion no pudo tener acceso (Duviols, 1962: 10, nota 16). ¢ Cdmo Bataillon se interesé en los milagros
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Desde el titulo se evidencid la intencion metodoldgica del autor: su objetivo no eran los
milagros como hecho histérico comprobable, sino, como enfatizaba en el primer parrafo,
“reconstruir brevemente su historia en la literatura”?>.

Duviols se percata que cronistas tempranos como el andnimo autor de la Relacion del Sitio
del Cuzco y Cristobal de Molina “el chileno” no mencionan la existencia de milagros durante el
Sitio del Cuzco, y que son los cronistas mas tardios quienes los incluyen en sus relatos. A pesar de
ello, no intenta reconstruir las motivaciones que llevaron a la elaboracién de la version
taumaturgica del Sitio del Cuzco, sino que se centra en encontrar las fuentes y método de
composicidon usados por el Inca Garcilaso para elaborar su narracidon sobre los milagros de 1536
presentados en la Segunda Parte de los Comentarios Reales (1617).

Al igual que Vargas Ugarte, Duviols brindd gran importancia al Inca Garcilaso, no como
fuente para comprobar la historicidad de los milagros sino como pieza clave dentro de su proceso
de construccién literaria. Considerd su version como la definitiva, justificando su papel
protagoénico dentro del estudio.

Si bien alabé su talento literario®® e incluso reconocié en él la existencia de la nocién de
critica de fuentes —en el sentido de “filiacion del dato”*—, notable para su tiempo, Duviols
manifestd sus dudas acerca de la sinceridad del Inca como historiador. Para el autor, Garcilaso en

su narracion sobre los sucesos acaecidos en el Sitio del Cuzco cae en la recreacion con el fin de que

gueden demostradas las apariciones del Apdstol y la Virgen.

de 15367 Coincidentemente, el mismo afio en que dicta su referido curso en el College de France, era
publicada en Madrid la tercera edicion de la Historia del Culto de Maria (1956) del Padre Vargas Ugarte, con
su detallado estudio de los milagros. La relacion parece probable, considerando la estrecha vinculacién del
hispanista francés con el medio académico espafiol y su produccién bibliografica. Sin embargo igual
trascendencia debieron tener la proclamacion de 1954 como Afio Santo Mariano por Pio Xll, en
conmemoracion del centenario del Dogma de la Inmaculada Concepcion (proclamado por Pio IX en 1854), y
el sefialamiento de ese mismo afio en Espafia como Afio Santo Compostelano (Rodriguez Lago, 2004: 2). La
coincidencia de ambas celebraciones debié traer a la memoria de muchos que tanto la Virgen Maria como el
Apostol Santiago, los dos pilares mayores de la tradicion catdlica espafiola, estuvieron “presentes” en
diversos episodios de su historia moderna, como el Sitio del Cuzco de 1536. La influencia de estas
celebraciones en la produccion académica se reflejan en la propia edicion de 1956 la Historia del Culto de
Maria, realizada en conmemoracién del afio jubilar mariano, como lo sefiala el propio Vargas Ugarte en el
Prélogo de la Tercera Edicidn (Vargas Ugarte, 1956: XXV), y en articulos jacobeos como el de Enrique
Moreno Baez “La aparicidon de Santiago en el Sitio del Cuzco”, publicado a raiz de una exposicion artistica
sobre el Apdstol Santiago realizada en Madrid por el Afio Santo Compostelano (Moreno Baez, 1956: 154).

> fdem.

2 “Montaigne hablaba de los autores que son capaces de ‘hacer creible lo que dicen de forma ingeniosa’.
Garcilaso es sin duda uno de ellos” (Duviols, 1962: 11).

% Aranibar, 1963: 120-124.
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Pedro Cieza y el jesuita José de Acosta son identificados como los dos principales
referentes textuales del cuzquefio para el caso puntual de los milagros. Segin Duviols, del primero
tomo la narracidn del incendio que amenazaba el refugio de los espafioles durante el Sitio y que se
extinguié milagrosamente, asi como su alusién a la aparicion jacobea, mientras que del segundo
obtuvo la afirmacion de una intervencién mariana, vinculada a la extincion del fuego sefalada por
Cieza. El Inca hubo de juntar ambas versiones, construyendo un “triptico” que se consolidaria
como la versién definitiva de los milagros usada por los cronistas conventuales del siglo XVII.

Asi, para el autor, la linea Cieza-Acosta-Garcilaso senalaria la ruta de construccion de los
milagros de 1536 en la cronistica andina, alimentada por referencias auxiliares menores en su
devenir. Sin embargo, tanto la ausencia en 1962 del manuscrito completo de la Suma y Narracion
de Juan de Betanzos y el consecuente desconocimiento de la que hoy se considera la mencién mas
temprana a los milagros del Sitio del Cuzco, asi como la existencia de una Unica edicidn apdcrifa
(1910) del Gobierno del Peru del oidor Juan de Matienzo, en que se omitia el parrafo donde el
autor hacia mencion a la aparicién del Apéstol Santiago con el Sitio del Cuzco®®, impidieron que el
estudio de Duviols goce de una mayor certeza interpretativa. Como sefialé Juan Carlos Estenssoro
(2003): “Si la intuicion global de ese articulo sigue siendo valida, tanto en lo que se refiere a la lista
de los autores que intervinieron en fijar el mito como a las fechas propuestas, ha perdido
validez”?.

La lectura iniciada por Bataillon y Duviols fue retomada en 1999 por Monique Alaperrine-
Bouyer en el articulo “La vierge guerriére. Symbolique identitaire et représentations du pouvoir
au Pérou (XVle et XVlle siecles)” (Paris: Université de la Sorbonne Nouvelle - Paris Ill, 1999).
Ambos trabajos fueron la base sobre la cual Juan Carlos Estenssoro realizd su estudio de los
milagros de 1536 incluido en su libro Del Paganismo a la Santidad. La incorporacion de los indios
del Peru al catolicismo. 1532-1750 (Lima: IFEA-PUCP, 2003), edicién corregida y aumentada de su
tesis doctoral “Du paganisme a la sainteté. L'incorporation des Indiens du Pérou au Catholicisme.
1532-1750” (1998), sustentada en L’Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris.

Estenssoro toma de Duviols (1962) la afirmacién de que los milagros de 1536 son una

elaboracion tardia, debido a que no existen testimonios estrictamente contemporaneos al Sitio del

26 Aquella edicién argentina (Buenos Aires: Compafiia Sud-Americana de Billetes de Banco, 219 p.) se hizo en
funcién a un manuscrito que era resumen de la obra y no ésta en si misma. La primera edicidn real del
Gobierno del Peru fue la realizada por Guillermo Lohmann Villena en Francia en 1967 (Paris: Ministére des
Affairs Etrangéres, 366 p.).

27 Estenssoro, 2003: 445, nota 7.
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Cuzco que refieran la existencia de apariciones durante el mismo. Asi, zanja este punto
sentenciando: “ese tiempo transcurrido [entre 1536 y la aparicién de las primeras menciones a los
. . . s 2 n28
milagros] pone en evidencia la construccién”".
A partir de esta idea, Estenssoro emprende el trabajo que Duviols dejé pendiente:
trascender el andlisis meramente literario y adentrarse en las causas politicas y sociales de la
insercién de milagros en la memoria del Sitio de 1536.

Asi, Estenssoro plantea que esta elaboracion parece haber respondido, al menos en su

primer momento, no a un programa intencional sino a un conjunto de circunstancias disimiles

vinculadas mas a intereses individuales que institucionales o estatales. Aqui la figura de Betanzos,
autor en cuya versién “los milagros comienzan a tomar forma” —nocién que toma del ya citado
trabajo de Alaperrine-Bouyer (1999)—, es la de un interesado en relativizar la derrota incaica a
través de los milagros debido a su matrimonio con la noble cuzqueiia Angelina Yupanqui, lo que
convierte su intervencion en un hecho meramente afectivo y personal. Por su parte, “la voluntad
consciente de moldear la memoria” por parte de Juan de Matienzo —aludiendo a su mencién al
milagro jacobeo en Gobierno del Peru (1568)- radicaria en la legitimacion de “su” proyecto
colonial, en el sentido intelectual de la expresién. El Inca Garcilaso, finalmente, y dentro de esta
tendencia, se limitaria a describir sus recuerdos juveniles del Cuzco relacionados a los milagros.

Este proceso espontdaneo tuvo como consecuencia, segun Estenssoro, la gestacion de una
“version consensual” de los milagros de 1536, en la que los diversos sectores de la sociedad
colonial se sintieron identificados, explicando asi el autor la ausencia en el Perd de una voz disimil
como la de Bernal Diaz del Castillo para el caso de los milagros mexicanos®’.

En la lectura del autor, hacia el siglo XVIl son mds claras las intenciones politicas tras la

leyenda:

“A partir de los afios 1630, los milagros serviran para sostener dos tesis divergentes. Por un lado la
defensa de las élites indigenas o mas generalmente del conjunto de la tradicidn local, y por tanto
también criolla; en la linea de Garcilaso hay que citar a Huaman Poma, Calancha, Cérdova y Salinas.

Por otro lado, la de los juristas del régimen, principalmente Soldrzano y Pereyra que, en su De

28 Estenssoro, 2003: 445.

?% 5j bien no existié una voz directamente disonante, si existieron negaciones a la existencia de milagros en
la conquista del Peru. El propio José de Acosta, quien en su Historia Natural y Moral de las Indias (1590)
mencionod a los milagros del Sitio del Cuzco, en su previa De Procuranda Indorum Salute (1588) habia negado
que existieran (Anénimo cuzquerio, 1828: fol. 3.).
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indiarum jure, ahondara el surco abierto por Matienzo y Acosta presentando estos milagros como

ey . 30
base legitimadora del orden colonial”™".

El interés central de Estenssoro es el papel de lo indigena en este proceso. Resalta asi el
uso de su imagen como supuestos testigos de los milagros para legitimar los relatos y mitigar entre
los espafioles el “pudor” por emitir una versién eminentemente unilateral. Sin embargo, el
principal mensaje de los milagros de 1536 seria el planteamiento de una relacidén directa entre
Dios y los indigenas, la misma que habria hecho de la Conquista no una derrota ante los cristianos
sino una rendicién ante la divinidad®.

Esta tesis le debe al aporte de Estenssoro la vinculacién del proceso de construccion de los
milagros de 1536 con el concepto “memoria”, mas precisamente el de “memoria colectiva” y la
capacidad de moldearla como una voluntad consciente®”. Esta nocidn esta presente a lo largo de la
obra de Estenssoro y es el fundamento de sus aportes en torno a la idea de “lo andino” como un
producto de la Evangelizacién de los siglos XVI y XVII, en que no sélo conceptos claves del
cristianismo fueron acomodados a la realidad indigena, creandose otros que las Ciencias Sociales
del siglo XX —imbuidas por el Estructuralismo— asumieron erréneamente como eminentemente
prehispanicos, sino que gestd un catolicismo “en clave indigena” que se convirtié en el catalizador
de una “indianidad” comun, inexistente antes de la Conquista.

En una linea distinta de investigacion, Rolena Adorno abrié un sendero de aportes en
torno a los milagros del Sitio del Cuzco a través del andlisis del discurso de la Nueva Cordnica y
Buen Gobierno (c.1615) en Guaman Poma: Writing and Resistance in Colonial Peru (Austin:
University of Texas Press, 1986; segunda edicién por la misma editorial en 2000), traducido
algunos anos después al castellano como Guaman Poma: Literatura de resistencia en el Peru
colonial (México D.F.: Siglo Veintiuno, 1991).

Alli Adorno considera la representacién de los milagros de 1536 como “de importancia
critica para la dramatizacién de los principios concernientes a la guerra injusta”, idea clave en la
obra del cronista lucano®. Asi, las apariciones del Apéstol Santiago vy la Virgen Maria en Guaman

Poma habrian tenido la intencién no solo de contradecir las afirmaciones de que en la conquista

30 Estenssoro, 2003: 450.

31 Estenssoro, 2003: 445-446.
32 Estenssoro, 2003: 448.

** Adorno, 1991: 46.
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del Nuevo Mundo no habian tenido lugar milagros —sostenida, entre otros, por Acosta—, sino
también enfatizar en su propuesta que no habia existido una conquista militar del Peru*.

Segln la autora, Guaman Poma como el Inca Garcilaso tienen una clara intencién
reivindicatoria: gracias a los milagros, pueden argumentar que la derrota de los incas en el Sitio del
Cuzco no se debid a la superioridad de los espafioles, sino a la intervencion divina con el fin de
salvar fisica y espiritualmente a los naturales. Esta idea es retomada por Raquel Chang-Rodriguez
en El Discurso Disidente: Ensayos de Literatura Colonial Peruana (Lima: Pontificia Universidad
Catdlica del Peru, 1991) en que contextualiza tanto el texto de Guaman Poma como el de Titu Cusi
Yupanqui —la Relacidn al Licenciado Lope Garcia de Castro (1570)— en un proyecto reivindicatorio
de la figura de Manco Inca con raigambre lascasiana.

Continuando con esta misma linea analitico-discursiva se encuentra el articulo de Lydia
Fossa “Miracles in the Andes: Providence or Politics?” (Latin American Literary Review, Julio-
Diciembre 1998), centrado en la figura de Juan de Betanzos en su calidad de autor que menciona
mas tempranamente las apariciones de Santiago y Maria en el Sitio del Cuzco.

Podemos asi reconocer tres lineas de investigacion en torno a los milagros de 1536,
claramente diferenciadas tanto por el enfoque metodolégico con que abordan el problema como
por la nacionalidad de sus cultores o del medio en que se desarrollaron dichos trabajos.

La primera, que podriamos denominar “peruana” (Vargas Ugarte, 1931; Del Busto
Duthurburu, 2004), tiene por objeto de estudio a las apariciones o visiones del Apdstol Santiago y
la Virgen Maria como hechos historicos. Probablemente el cambio mas importante que estas
investigaciones presentaron respecto a las crénicas de los siglos XVI y XVII fue que los milagros
pasaron de ser “apariciones” a tan solo “visiones”: es decir, si bien el Apdstol Santiago y la Virgen
Maria jamas se aparecieron realmente en el cielo del Cuzco -salvo en la afirmacion
providencialista del Padre Vargas Ugarte—, los conquistadores si creyeron verlos, por lo que de
alguna u otra manera estuvieron presentes aunque como parte de su imaginario religioso. Estas
“visiones” habrian asi respondido a un momento de exacerbacién mistica, producto del temor que
entre los sitiados generd la aparente inminencia de la toma del Cuzco por parte de los ejércitos del
Inca. Como concluiria José Antonio Del Busto: “fueron ilusiones nacidas del temor”®.
Metodoldégicamente, como se senald, los estudios locales tomaron como objeto de estudio a las

apariciones o visiones, segun sea el caso, y no a los relatos que le dan sustento. En consecuencia

** Adorno, 1991: 47.
** Del Busto, 2004: 55.
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se adolecié de una debida critica de fuentes que no considerd el contexto de produccién de los
textos.

La que si considerd este contexto fue la segunda linea de investigacion, que podriamos
denominar “francesa” (Duviols, 1962; Alaperrine-Bouyer, 1999; Estenssoro Fuchs, 2003).
Interesada en los textos que sefialaban la existencia de milagros en el Sitio del Cuzco cayé en la
cuenta que las menciones aparecian en obras tardias, mientras que las tempranas, aunque
providencialistas, omitian cualquier mencidn de cardcter taumaturgico. Concluyd ante esto que los
relatos de las apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen Maria debian ser construcciones
posteriores, aunque sin ahondar con precisidn en las causas politico-sociales de las mismas.

La tercera linea puede denominarse “norteamericana” (Adorno, 1986; Chang-Rodriguez,
1991; Fossa, 1998) y se caracteriza por concentrarse en un analisis de discurso de determinados
autores que hacen mencidon a los milagros, intentando descubrir tras ellos elementos de
programas politicos e ideoldgicos individuales o grupales. Metodoldgicamente, es evidente su
preferencia por centrarse en casos particulares, como el de Guaman Poma para Rolena Adorno y
Raquel Chang-Rodriguez o el de Juan de Betanzos para Lydia Fossa. Su contribucion ha sido el de
“personalizar” el estudio de los milagros de 1536, permitiendo considerar cada relato como una
realidad particular y compleja.

Salvo en el ya referido libro de Estenssoro, donde integra los aportes del Padre Vargas Ugarte
a los de Duviols y Alaperrine-Bouyer, desde los que parte, resulta curioso el divorcio que estas tres
lineas de investigacion en torno a los milagros del Sitio del Cuzco han tenido entre si. La
disociacion se hace evidente no solo en la omision de los aportes de una y otra, sino en la propia
ausencia de referencias cruzadas en la bibliografia. Esta ultima, que confirma la consecucidn de
una linea de investigacién en cada uno de los tres grupos referidos, permite a su vez reconocer la

independencia, y en muchos casos reciproco desconocimiento, entre estos.

0.2.0BJETIVOS.

0.2.1. Objetivo General.

e Determinar los factores que llevaron a la insercion, en los siglos XVI y XVII, de los milagros

del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en la memoria colectiva sobre el Sitio del Cuzco de

1536.
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0.2.2. Objetivos Especificos.

e Describir los relatos escritos sobre el Sitio del Cuzco de 1536, y la paulatina insercion en

ellos de las apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen Maria.

e Analizar el papel desempefiado por las narraciones escritas (crénicas, relaciones, etc.)

como soportes de la memoria colectiva de su tiempo.

¢ Interpretar las consecuencias politicas, sociales y culturales que esta versién taumaturgica

del Sitio del Cuzco de 1536 legé a la sociedad virreinal cuzquenia.

0.3.VARIABLES.

0.3.1. Variable independiente.

e ElSitio del Cuzco de 1536.

0.3.2. Variable dependiente.

e Lagestacién de la memoria taumaturgica sobre el Sitio del Cuzco de 1536.

0.3.3. Variable macro.

e Sociedad, Cultura y Poder en el Cuzco, siglos XVIy XVII.

0.4.MARCO ESPACIAL.

La investigacidn tiene como marco espacial protagdnico, mas no exclusivo, a la ciudad del
Cuzco. No solo porque en ella tuvo lugar el Sitio de 1536 emprendido por Manco Inca, sino porque
alli se gestd su memoria taumaturgica y se redactaron muchos de los textos que le sirvieron de

soporte y que hoy son fuentes para reconstruir dicho proceso.
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0.5.MARCO TEMPORAL.

La memoria del Sitio del Cuzco tiene como punto de partida el hecho mismo. Entre mayo de
1536 y abril de 1537 la antigua capital de los incas estuvo asediada por miles de guerreros al
mando de Manco Inca. Durante este lapso, y a pesar del bloqueo de las comunicaciones, comenzé
a gestarse fuera de ella la memoria escrita del Sitio como se evidencia en el epistolario de la época
publicado por Raul Porras Barrenechea en Cartas del Perd.

El proceso de construccion de la versién taumaturgica del Sitio del Cuzco culmina en 1664 con

la construccién del primigenio templete del Triunfo en la Plaza Mayor de la ciudad, sobre el lugar

| ", ”n

donde la tradicion habia ubicado el escenario de los milagros y en clara alusidon al “triunfo
cristiano de 1536. En su frontis se tallaron aquel aino, en dos placas de piedra, la narracién oficial

de las apariciones del Apéstol Santiago y la Virgen Maria, perennizando esta versién taumaturgica.

0.6.MARCO TEORICO-CONCEPTUAL.

0.6.1. Milagro.

Etimoldgicamente, la palabra milagro (miraculum) proviene del verbo latino mirari,

736 Tomdas de

admirarse, por lo que en su etimologia significa “cosa que produce admiracion
Aquino dice que dos elementos concurren a hacer admirable un hecho cualquiera: primero, que la
causa del hecho sea desconocida por los testigos, puesto que los efectos cuyas causas son
conocidas no causan admiracion; y segundo, que el hecho en cuestion sea o aparezca de manera
contraria a como debiera resultar.

Segln esta explicaciéon de los elementos que implica lo admirable (mirum) dos ideas
suscita la palabra milagro: ignorancia o desconocimiento de la causa productora del efecto
admirable y oposicion de ese mismo efecto con respecto a los resultados habituales segun el curso
ordinario de la naturaleza.

Escriturariamente (es decir, la nocion del milagro en las Sagradas Escrituras) existen una

serie de vocablos®’ dispersos para referirse al concepto, los mismos que pueden reducirse a las

siguientes caracteristicas, a decir de los contextos en que se desarrollan: a. El hecho milagroso es

36 Hijos de J. Espasa, 1918: 180.
*” Hijos de J. Espasa, 1918: 184-185.
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algo que llama poderosamente la atencién de los espectadores, llenandolos de estupor; b. Es algo
gue sale del curso ordinario de la naturaleza, debido a una fuerza ajena a ésta; c. La fuerza referida
tiene, por necesidad, origen divino®®; d. El milagro implica un testimonio decisivo en favor de la
persona que lo ejecuta o de su mision divina; e. Los milagros siempre tienen fines implicita o
explicitamente religiosos, no obrandose estos jamas por motivos puramente humanos>°. Con estos
elementos escriturarios, sintomaticamente presentes en el esquema narrativo de los milagros del
Sitio del Cuzco, se elabord la tradicién teoldgica del concepto.

Teoldgicamente, asi, se puede afirmar, siguiendo la autoridad que como Doctor de la
Iglesia ha poseido y posee Tomds de Aquino y su obra, que el milagro es un hecho sensible y
extraordinario realizado por Dios, como causa unica o principal, fuera del curso acostumbrado de
la naturaleza y ordenado a fines sobrenaturales®.

Junto al reconocimiento de dicha concepcién “formal”, esta Tesis de Licenciatura

mantiene estrechas coincidencias con el concepto de milagro presente en el cldsico de Marc Bloch,

% Las Sagradas Escrituras dan a entender que los espiritus malignos pueden obrar fendmenos parecidos,
aclarando sin embargo que no son verdaderos milagros.

** Hijos de J. Espasa, 1918: 184-185.

*> Un breve examen de los términos que componen esta definicién tomista indica lo siguiente:

a. Un hecho sensible. Aqui se trata del milagro considerado principalmente como motivo de
credibilidad, por lo que la sensibilidad adquiere notable importancia. Si el milagro manifiesta una
verdad religiosa, que no se ve intrinsecamente, y llama la atencién de sus espectadores sobre el
valor de los misterios sobrenaturales, es preciso que sea un fendmeno perceptible por todos. Su
funcién es conmover los sentidos, despertar la inteligencia del observador y poner en movimiento
todas sus facultades cognoscitivas. Por tanto, cualquier obra no-sensible de la divinidad, por
maravillosa que parezca —como, por ejemplo, la conversién eucaristica del pan en el “Cuerpo de
Cristo”—, no debe llamarse milagro en su sentido teoldgico.

b. Extraordinario. El término debe ser entendido en complemento con la frase fuera del curso
acostumbrado de la naturaleza, su definicién concreta. Y es que lo extraordinario aqui no alude a lo
no frecuente —ya que, como sefiala Santo Tomas, la curaciéon de un ciego sin intervencién de
agentes naturales no dejaria de ser milagrosa asi se realice todos los dias— sino a la capacidad del
fendmeno de trascender las leyes naturales.

C. Realizado por Dios como causa unica o principal. Teolégicamente, solo Dios es capaz de obrar fuera
del curso ordinario de las cosas creadas, constituyéndose como Unico autor del milagro (Dios como
causa unica). Por otra parte, existen casos en que los agentes naturales, sustituidos por la accién
divina en el fendmeno taumaturgico, son tomados por la divinidad como instrumentos, o sus
virtudes operativas son elevadas sobrenaturalmente a un orden superior, para ejecutar el milagro
(Dios como causa principal). En esta uUltima se enmarcan los “milagros” del Cuzco de 1536.

d. Ordenado a fines sobrenaturales. Tanto en la historia sagrada como en la del cristianismo, los
milagros estan absolutamente ligados a fines religiosos y sobrenaturales. Sus objetivos estan
relacionados al destino supremo del hombre y su relacién con Dios, y nunca a fines puramente
humanos. Ya lo enfatizé Santo Tomas en la frase “La Encarnacion del Verbo es el milagro de los
milagros [...] y a éste se ordenan todos los otros”. En el caso del Sitio del Cuzco la divinidad
interviene para evitar la pérdida de la provincia peruana para el cristianismo universal y de su
poblacidn a la redencidn (Hijos de J. Espasa, 1918: 185).
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Los reyes taumaturgos (primera edicidon en francés, 1924; primera edicién en espafiol, 1988) en
qgue el historiador francés presenta al fendmeno milagroso como una construccién politica y
religiosa en un contexto social determinado. Asi, a lo largo de sus nueve capitulos, el texto de
Bloch aborda el estudio de la curiosa creencia popular tardomedieval y moderna, existente en
Francia e Inglaterra entre los siglos Xl y XIX, de que los soberanos poseian dones curativos,
bastando solo el tacto para curar escréfulas. Esta costumbre, documentada hasta el reinado
decimondnico de Carlos X, encerrd en su seno una serie de implicaciones politicas, sociales y

religiosas. Como senalé Marcos Lara sobre el texto de Bloch en su prélogo a la edicién de 1988:

“Si solo nos quedaramos con la vertiente anecddtica y pintoresca de este llamado milagro real,
atestiguado por incontables testimonios documentales, escritos e iconograficos, pareceria
desmesurado, en verdad, dedicar a tan restringido episodio un libro entero; pero Marc Bloch vio en

él, con certera penetracion, mucho mas que una escena ceremonial vistosa, y supo discernir las

. . . . . . 41
multiples implicaciones que se encierran en este ritual”"".

Al igual que Bloch para el caso de la curacion de las escréfulas en la Francia tardomedieval,
esta investigacion pretende presentar a los testimonios de milagros en el Sitio del Cuzco de 1536
como construcciones producto de un determinado contexto y una determinada necesidad, las
mismas que subyacen detras de los relatos taumaturgicos cuzquefios y que se especifican a lo

largo de los capitulos que componen esta investigacion.

0.6.2.

Memoria.

0.6.2.1. Memoria colectiva.

Memoria es el “recuerdo que se hace o aviso que se da de algo pasado”. Esta puede ser
tanto individual como colectiva, ya que al ser integrante de un grupo social determinado se forma
parte de las relaciones y pensamientos del mismo, reconstruyéndose el pasado en funcién a los

acuerdos, significados y nociones comunes.

! lara, 1988: 8.
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La relacién entre los recuerdos propios y los de otros representa una forma de memoria
colectiva, ya que, como sefiala Halbwachs en Le memodire collective (Paris, 1968), “si se llega a
olvidar un recuerdo o no pudiésemos dar cuenta de él, es que ya se dejé de ser parte de ese
grupo”.

Asi, la memoria colectiva se constituye en el marco dentro del cual se desarrollan las
memorias individuales, representadas en nuestra investigacion por cada una de las versiones de
los milagros de 1536. Su funcién, al menos en las sociedades primigenias, es recordar los
acontecimientos adversos vividos para asi garantizar “la sobrevivencia del grupo”. En las
sociedades complejas la memoria colectiva adquiere otros tintes intencionales, apareciendo entre
sus finalidades la identidad personal y grupal, entendida esta como el reconocimiento de uno
mismo a través de las propias vicisitudes.

Asi, para moldear dicha identidad, la memoria puede ser igualmente transformada. El
proceso de transformacién de las memorias colectivas surge asi como una constante en la historia
de las sociedades, en que intereses particulares o grupales median para modificar la evocacion
desde un presente hacia un hecho histérico determinado.

La historiografia peruana ha usado este concepto para definir algunos procesos. Juan
Carlos Estenssoro usa “transformacién de la memoria” para evocar la modificaciéon que sufrieron
los relatos miticos andinos prehispanicos en manos de los evangelizadores para acoplarlos a la
prédica cristiana, mientras que Claudia Rosas prefiere “reinvencion de la memoria” al referirse a la
construccion de una imagen idealizada de los incas en los periddicos de Lima y Cuzco en la

transicién de la Colonia a la Republica.

0.6.3.

Discurso religioso.

Discurso es la “reflexién, raciocinio sobre algunos antecedentes o principios”,
constituyéndose en algunos casos en “doctrina, ideologia, tesis o punto de vista”.

Asi, es un sinénimo de texto como de las diversas tipologias de actos de habla
culturalmente determinados, como el discurso politico, el discurso juridico y el discurso religioso.
Asi, este ultimo puede definirse mas especificamente como un conjunto de categorias destinadas

a brindar una explicacion de los hechos reales vinculada a la intervencion de la o las divinidades.
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Es un concepto amplio que permite a nuestra investigacidn la inclusidn de la diversidad de

textos —diversos tanto en su composicion, como en su origen y tipologia— que refieren la existencia

de los milagros en el Sitio del Cuzco de 1536.

0.7.

HIPOTESIS.

La versidn de milagros en el Sitio del Cuzco de 1536 no es originaria del momento, como
ha sostenido la historiografia local, sino una construccién posterior a los hechos.

Las primeras versiones aparecen en la década de 1550, y son sintomaticas del proceso al
cual responden: el descontento y preocupaciéon de las autoridades civiles y eclesiasticas
del Cuzco con la permanencia de los reclamos de los encomenderos por mercedes
perpetuas.

Su origen se encuentra entre los dominicos del Cuzco y fueron justamente dos cronistas
estrechamente cercanos a ellos, Juan de Betanzos y Pedro Cieza de Ledn, quienes
brindaron las primeras versiones de los milagros de 1536.

Acorde a las necesidades de la Corona en la década de 1560, en esta década se usaran los
milagros de 1536 para legitimar el orden colonial. Su intencién es usar un argumento
lascasiano para usarlo en contra de sus propios planteamientos cuestionadores del
dominio del Rey en las Indias.

Desde la década de 1590 en adelante, los milagros fueron tomados por diversos autores
(criollos, mestizos e indigenas) para demostrar la eleccidn del Perd, y particularmente el
Cuzco, por la divinidad para evidenciar su poder taumaturgico. Con esto, el Reino peruano
ingresaba a la geografia universal del cristianismo y permitia a los integrantes de su
comunidad ostentar un elemento de identidad y reconocimiento dentro de ésta.

Tras el terremoto del Cuzco de 1650 los milagros jacobeo y mariano alcanzaron
protagonismo en la sociedad cuzquefia, al punto que en 1664 se construyd en la Playa

Mayor de la ciudad, al lado de la Catedral, un monumento conmemorativo en su honor.
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CAPITULO 1
EL CUZCO Y LOS REINOS DEL PERU
(1536-1664)

En 1664, por orden del Obispo del Cuzco don Diego Arias de la Cerda, se termind de
construir a la derecha de la Catedral de la ciudad —en un espacio que era llamado “El Triunfo”— un
templete de béveda circular sostenido por cuatro arcos y columnas. Bajo la media naranja se habia

42 rabernaculo de piedra de cuatro caras, en cuya faz occidental,

erigido con ella un “hermosisimo
mirando al poniente, se colocé una imagen de Nuestra Sefiora de la Asuncidén, titular de la
Catedral cuzquefia®. Frente a esta estructura —tal como se muestra en la Serie del Corpus Christi
de la Iglesia de Santa Ana del Cuzco (c. 1674)— se levantd una portada flanqueada por baluartes y
dos placas de piedra, en donde se narraban los milagros que alli mismo habrian tenido lugar en
mayo de 1536.

El templete del Triunfo, construido en plena Plaza Mayor de la ciudad, simbolizaba el éxito
de una leyenda gestada en el Cuzco a fines de la década de 1540 e inicios de la de 1550 y basada
en un hecho histérico de la Conquista: la victoria espaiola en el Sitio del Cuzco de 1536. Segln
esta legendaria narraciéon, Manco Inca y sus ejércitos fueron derrotados por las intervenciones
milagrosas de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago a favor de los cristianos, cuyos descendientes,
128 afios después, levantaban el templete en recuerdo de la victoria.

Estos 128 afios que median entre el hecho histdrico —el Sitio del Cuzco en 1536- vy la
consolidacion de la leyenda —la construccién en 1664 de un monumento conmemorativo en el
supuesto lugar de los milagros— es el que se aborda en este capitulo inicial. Las siguientes paginas
se encuentran divididas en torno a cuatro etapas: 1536-1548; 1548-1572; 1572-1650 y 1650-
1664".

*2 Esquivel y Navia, [1742] 1980b: 144-145.

* fdem.

* las periodizaciones planteadas por la historiografia para el periodo 1536-1664 han seguido hasta hoy
distintos criterios. Sebastian Lorente, afinando la pristina periodizacidon de José Maria de Cérdova y Urrutia
de 1844, dividio en los cuatro volimenes de su Historia del Pert (publicados entre 1861y 1871) la etapa de
dominacién hispdnica en esplendor (1542-1598) y decadencia (1598-1700) de los Habsburgo,
complementada con el periodo borbdnico (1700-1821), en que los cortes de 1542 y 1598 responden a la
promulgacién de las Leyes Nuevas y el inicio del reinado de Felipe lll, respectivamente (Hampe Martinez,
1990:273-274). La Nueva Historia General del Pert, publicada en 1979, presenta los periodos 1531-1580 —
denominada por Carlos Aranibar “El principio de la dominacion”— y 1580-1780 —correspondiente a la
sociedad plenamente colonial, como lo titula Manuel Burga—. Tras el corte del afio 1580, correspondiente al
final de la gestidn del virrey Toledo, Burga establece el periodo 1580-1650 al que denomina “El siglo de la
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1.1.
Las disputas por el Cuzco y la transicion politica en los Andes.

1536-1548.

A pesar del relegamiento nominal frente a Lima tras su fundacion como capital de la
gobernacidén de Nueva Castilla, la ciudad del Cuzco siguid ostentando durante el siglo XVI una
natural preeminencia sobre las poblaciones andinas, como lo refleja el titulo regio de “Cabeza de
los Reinos del Perd”. Esta primacia se evidencié en los afios en que el Cuzco fue disputado, tomado
y perdido por ejércitos que obedecian a las mas disimiles causas politicas, tiempo en que a su vez
el espacio andino en pleno anduvo al compas politico del ocasional poseedor de la ciudad.

Asi, cuando los ejércitos de Manco Inca sitiaron la antigua capital del Tahuantinsuyo en
mayo de 1536 no hicieron sino reproducir una tendencia politica y militar imperante en el pais
desde inicios de esa década: tomar el Cuzco, la ciudad mads importante de los Andes centrales en el
siglo XVI, para asi hacerse del control del pais.

Como resultado, entre 1530 y 1548, el Cuzco pasé por varias manos marcando la
transicion del poder del Inca al de los administradores del Rey de Espaiia: iniciada la rebelion de
Atahualpa sus tropas ocuparon la ciudad entre 1531 y 1532; los atahualpistas fueron expulsados
por el ejército comandado por Francisco Pizarro y Manco Inca en 1533; Manco se rebel6 a Pizarro
en 1536 y fracasd en su intento de tomar la ciudad; en 1537 Diego de Almagro vuelto de Chile se
posesiond de ella haciéndola capital de su gobernacién de Nueva Toledo; al afio siguiente Almagro
fue derrotado y ejecutado en el Cuzco, regresando el control de la ciudad a Pizarro y sus
hermanos; tras su asesinato en 1541 los almagristas nuevamente la ocuparon por algunos meses;
en 1542 Cristébal Vaca de Castro ingresé al Cuzco y la posesiond en nombre de la Corona
espafiola, aunque provisionalmente; en 1544 Gonzalo Pizarro y sus encomenderos se rebelan

contra el Rey desde el Cuzco, ciudad que entre 1544 y 1548 oscild entre el control rebelde y el

plata”, basado en los célculos de Earl Hamilton (Aranibar, 1979: 41-62; Burga, 1979: 64-73). Teodoro Hampe,
en un articulo titulado “Hacia una nueva periodificacion de la historia del Peru colonial. Factores
econdmicos, politicos y sociales” (1990), enmarca el lapso que corre entre 1530 y 1580 bajo el nombre de
“Formacion de las estructuras de la dominacién colonial”, subdividiéndola a su vez en los periodos 1530-
1550 (conquista y guerras civiles) y 1550-1580 (consolidacidon del aparato institucional de la colonia). El
espacio temporal entre 1580 y 1650 fue titulado “Apogeo de la plata y consolidaciéon de la economia
interna” y presenta las subdivisiones 1580-1620 y 1620-1650, segun la fiabilidad de la informaciéon en ambos
periodos respecto a las exportaciones de plata a la Metrépoli (Hampe Martinez, 1990: 278-284).
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regalista; finalmente, en 1548, Pedro de La Gasca la tomd definitivamente para la monarquia

espafiola, en cuyo poder se mantuvo hasta diciembre de 1824.

1.1.1. 1530-1535.

Al inicio de este proceso, en 1530, el Cuzco era aun, en palabras del Inca Garcilaso, “la

descripcion de todo el imperio”*

. Su nombre, lejos de la traduccién renacentista de “Ombligo del
Mundo”*®, aludia en su significado original aimara al momento de su fundacién mitica®’, cuando
era una pequefia aldea en abierta rivalidad con sus vecinos —principalmente los pinahuas vy
mohinas de la cuenca de Lucre y los ayarmacas de Chinchero y Maras*®- en el siglo XI de nuestra
era.

Para inicios de la década de 1530, el Cuzco contaba con una poblacién que oscilaba entre
los 60 y 100 mil habitantes*. La ciudad no solo albergaba a la nobleza incaica, sino a una multitud
de mitayos provenientes de las diversas provincias del Tahuantinsuyo. A ella llegaban los hijos y
parientes de los jefes de las provincias quienes, por exigencia de los incas, aprendian el quechua y
la ‘ideologia’ del Estado™.

Este esfuerzo por crear lazos de vinculacion y dependencia, que garantizara la fidelidad de
los subditos provinciales, era reforzado con una politica institucionalizada de otorgamiento de
dones, obtenidos de los tributos de las propias provincias, y el establecimiento de parentesco
entre el Inca y los sefiores locales®'.

Sin embargo, la rapidez y superficialidad de las anexiones incaicas se evidenciaba en el
caracter eminentemente personal, y no dindstico, de esta compleja alianza. Asi, a la muerte del
Inca, la alianza directa entre el Cuzco y las provincias se interrumpia, dando a éstas la oportunidad

“casi legitima” de intentar alcanzar su independencia politica®.

4 Garcilaso, 1991 [1609]: 437.

*® Garcilaso, 1991 [1609]: 47. Esta explicacion etimoldgica estuvo inspirada en la alocucion latina “umbilicus
mundi”

7 Cerrén Palomino, 2006: 143.

*® Bauer, 2008: 361.

49 Espinoza Soriano, 1997: 319.

*® parssinen, 2003: 150.

*! parssinen, 2003: 143.

> Parssinen, 2003: 141. Ello se evidencia en algunos relatos sobre rebeliones tras la muerte del Inca
presentes en las crénicas. Segun Betanzos, tras la muerte de Pachacutec, los habitantes del Antisuyo
comenzaron a levantarse “porque habian oido que Inga Yupanqui habia muerto” (Sarmiento, 1572, capitulo
49. Citado en Parssinen, 2003: 141). Mas elocuente es la cita brindada por Sarmiento de Gamboa, quien
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La misma fragilidad se situaba al interior de la nobleza incaica. Tras la muerte del Inca los
miembros de las familias nobles, o panacas, participaban activamente en la eleccion del nuevo
gobernante. Si bien, en teoria, la eleccién del sucesor era por habilidad®® —y no por primogenitura
como en la nobleza europea— resulta evidente que la decision era determinada por los intereses
politicos de las panacas®*, lo que daba lugar a intrigas y abiertos enfrentamientos.

Sin embargo fue tras la muerte de Huayna Cdpac (c. 1526) cuando las pugnas por la
sucesion desencadenaron una crisis de notables magnitudes en el seno de la nobleza residente en
el Cuzco. A pesar que no existe consenso en las fuentes respecto a las circunstancias en que se
originé la eleccién del sucesor™>, no cabe duda de que su reinado no solo fue breve sino convulso.

Asi, desde un inicio, Huascar tuvo que debelar un conato de alzamiento protagonizado por

un grupo de sus hermanos®, a lo que se sumo, seglin Sarmiento de Gamboa, la ejecucién de los

sefiala que en el Collao se inicidé una rebelidn durante el reinado de Tupac Yupanqui, en la que se voceaba
“Topa Inca Yupanqui ha muerto. Todo el mundo debe rebelarse porque ya no hay Inca” (Parssinen, 2003:
141).
>3 Segun en Licenciado Hernando de Santillan:
“La orden que se guardaba en la subcesién de los ingas o reyes era, que sucedia el hijo al padre,
salvo que cuando el inga tenia muchos hijos, no venia la subcesion forzosamente al mayor, sino a
aquel quel [sic] padre queria mas y queria dejarle por rey; y en su vida le daba la borla que era la
insignia de reyes, y con ella quedaba electo para reinar en muriendo su padre”. (Tres relaciones
peruanas [1950], citado en Guillén, s/f: 14).
>* Ello se evidencia en la eleccién de dos personajes como Urco y Hudscar, el primero presentado por los
cronistas como absolutamente inepto y cobarde (sobre la historicidad de Urco, véase Rostworowski, 2001
[1953]: 104), y el segundo sin mayor experiencia militar y visidon estratégica, como se evidencié en su
avasalladora derrota frente a Atahualpa.
>> Mientras Zarate, Lopez de Gomara y el Inca Garcilaso sefialan que el Imperio fue dividido por Huayna
Cdapac antes de morir, dejando el norte para Atahualpa y el sur para Huascar, los cronistas Sarmiento,
Cabello de Valboa, Murua y Cobo, en la versién mas extendida, afirman que existid un heredero legitimo,
Ninan Cuyochi, quien murid junto con Huayna Capac por la epidemia de “calenturas” que se desaté en el
Tahuantinsuyo como preludio a la Conquista espafiola. Sin embargo, el testimonio de los curacas del valle de
Chincha, recogido por Fray Cristobal de Castro y el corregidor Diego de Ortega y Morején en 1558, sefiala
gue la ascensién de Huascar no fue ocasional:
“Antes que Guayna Capac saliese de segunda vez del Cuzco, tuvo cortes y junta de todos los
grandes geriarcas de todas las tierras y les dio a entender en un parlamento cdmo convenia por su
honra y de sus antepasados ir a conquistar tierras nuevas, que él queria ir a Popayan que tenia
buena noticia de aquella tierra y que no sabia lo que sucederia; que si era su voluntad que queria
dejar por el bien del reino un inga que mandase después de sus dias y asi de consentimiento de
todos quedd alzado por inga en el Cuzco y obecido Guaycaringa su hijo, y Guayna Capac se fue a
jornada a Popayan y de vuelta murié en Quito” (Relacion y declaracion de los indios del Valle de
Chincha, 22 de febrero de 1558. Extracto de la Coleccidn Urteaga-Romero citado en Guillén, s/f: 15-
16).
> Segun los cronistas Cabello de Valboa y Murua, mientras llegaba al Cuzco el mallqui de Huayna Capac, y
con el pretexto de ir a recibir a la coya Mama Rahua, salieron de la ciudad Chuquis Huaman, Cononono y
otros hermanos del Inca para acordar el ensalzamiento de Cusi Atauchi como Inca. La conspiracién fracasé y
Hudscar ordend el ajusticiamiento de los involucrados (Guillén, 1980: 104).
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capitanes —algunos de ellos miembros de las familias nobles del Cuzco— que acompafaron el
cuerpo de Huayna Capac desde Quito®’.

A este clima de abierta desconfianza que se habia gestado en el Cuzco entre el nuevo Inca
y las panacas se sumé la coyuntura econdmica. La epidemia de “calenturas” —causada por la
nulidad inmunoldgica de la poblaciéon indigena ante las enfermedades importadas por los
europeos, como la viruela— habia diezmado seriamente a la poblacion del norte del
Tahuantinsuyo, al punto de haberse constituido, segin Noble D. Cook, en la principal causa de la
debacle demograéfica andina del siglo XVI. Considerando que el sistema econdmico de los incas se
basaba en la explotacién de la mano de obra de sus subditos, la alta mortandad tuvo, por
necesidad, un impacto negativo en la economia del Estado’®.

Es en este contexto que tuvieron lugar decisiones politicas que agudizaron la crisis®. El
resultado fue la descomposicién del sistema de gobierno y legitimidad al interior de la nobleza
imperial®, las que se tradujeron en la rebelién de Atahualpa, condicionada por la pésima relacion
sostenida entre el Inca y los linajes que debian ser su principal sostén. Asi las panacas, que gracias
a su poder se habian constituido en la base politica del Estado, habian devenido, por las ansias e

intereses de sus miembros, en las causales de una aguda crisis institucional®.

>’ Seglin Sarmiento, la ejecucion se debi6 a la negativa de estos capitanes a responder los interrogatorios
por la ausencia de Atahualpa en la comitiva funebre (Guillen, 1980: 104-105).
>8 Rostworowski, 2004: 87.
>9 Segun Pedro Pizarro (1574), Huascar, deseoso de terminar con el servicio a las momias reales, que incluian
fiestas y borracheras que afectaban la economia estatal, inici6 su reforma.
“Pues volviendo a Guascar, enojése un dia con estos muertos, dijo que los habia de mandar
enterrar a todos y quitalles todo lo que tenian, y que no habia de haber muertos sino vivos, porque
tenian todo lo mejor del reino. Pues como tengo dicho que la mayor parte de la gente principal
estaban con estos por los muchos vicios que tenian, tomaron odio al Guascar” (Pedro Pizarro, 1574,
citado en Guillén, s/f: 60).
Afectadas en sus beneficios econdmicos y simbdlicos, en la que quizas era la principal exteriorizacién de
fastuosidad y prestigio como panacas, las familias nobles del Cuzco retiraron su apoyo al Inca. Asi, cuando se
dio el levantamiento de Atahualpa:
“se dejaban vencer los capitanes que enviaba contra Atabalipa, y otros se hacia con él y se le
pasaban, y por esta causa el Atabalipa pudo vencer, porque de otra manera no bastaba ni él ni su
gente a ganar un pueblo, cuanto mas todo el reino, y ansi fue preso Guascar por los capitanes de
Atabalipa y muerto” (Pedro Pizarro, 1574, citado en Guillén, s/f: 60. Sobre las dudas respecto a la
lealtad del capitan Huanca Auqui, jefe del ejército incaico, véase Guillén, s/f: 57-58).
% Sarmiento de Gamboa narra gue a la derrota militar del Inca siguid el ensafiamiento fisico y moral contra
los suyos: en presencia de éste fueron degollados “sus hijos, mancebas y todo el personal de su servicio”
(Guillén, s/f: 65), de igual manera los hijos de Huayna Capac y los miembros de otras panacas que
colaboraron en la contrainsurgencia fueron colgados en postes a los largo de una legua, en el camino de va
de Jaquijahuana al Cuzco, y el mallqui de Tupac Yupanqui termind quemado como represalia por la
participacion de su panaca en la represién del levantamiento (idem).
61 Rostworowski, 2004: 85.
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A la descomposicién politica del sistema administrativo parental incaico, que condujo a la
caida a Hudscar a mediados de 1532%, siguié la ocupaciéon del Cuzco por parte del ejército
atahualpista. Se habia iniciado un periodo convulso en la historia de la ciudad, y con ella de toda el
area andina, al final del cual se habia instalado una administracién virreinal de los Austrias en el

antiguo Tahuantinsuyo de los Incas.

1.1.2. 1536-1537.

Para inicios de 1536, en los previos del levantamiento de Manco Inca, la situacion en los
Andes centrales era compleja. Los espafioles, ingresados al pais en 1532, se habian convertido tras
la captura de Atahualpa en Cajamarca en depositarios de la renovacién de lealtades por parte de
los sefores provinciales, esa misma que estaba tradicionalmente reservada, Unica vy
exclusivamente, a la figura del Inca. Ello les brindd protagonismo militar y politico en los afios
inmediatamente posteriores y fue la base de su final encumbramiento como grupo dominante en
la sociedad andina de los siglos XVI, XVIl y XVIII.

Por su parte, la nobleza incaica se encontraba seriamente debilitada por su fragmentacién
interna y contraposicion de intereses. Muestra de ello es que desde 1532 la ciudad del Cuzco habia
sufrido dos ocupaciones militares —Atahualpa en 1532 y Manco y Pizarro en 1533— y el
derrocamiento y prision de dos de sus reyes —Hudascar en 1532 y Manco en 1535—, gracias a las
confabulaciones gestadas en el concierto de las panacas®’.

Ello impidié que la nobleza del Cuzco conformara una fuerza politica que hiciera frente al

creciente poder de los espafioles, y aprovechara asi los aires de restauracién politica que trajo

62 Hoy, en 2010, no quedan en la ciudad mayores evidencias del frustrado reinado de Huascar. Donde se
erige actualmente la llamada Casa del Almirante, en el casco histérico de la ciudad del Cuzco, los espafioles
registraron tras su ingreso a la ciudad un edificio que figura en el Primer Libro de Cabildos (1534) como la
“fortaleza de Guaxacar” (Bauer, 2008: 240). De esta propiedad del defenestrado Inca lamentablemente no
existen descripciones. Del que si se encuentra mayor informacion es el Amarucancha, complejo que segun
los cronistas Sarmiento, Cabello de Valboa, Murta y Valera pertenecié también a Huéscar Inca (Op. Cit.:
243). Su muro oriental alin es visible en la Calle Loreto, adyacente a la Iglesia de la Compaiiia.

® Las disputas entre los linajes incaicos, que determinaron la caida de Huascar tres afios antes, se hicieron
presentes en el Cuzco de Manco (1534-1535). Muchos de sus parientes consideraban que aun no habia
superado el periodo inicial de prueba por lo que era plenamente posible reemplazarlo o limitar su autoridad.
La faccion rival estaba encabezada por su primo Pascac, quien segun Titu Cusi Yupanqui planeé asesinar al
Inca a traicidon con una daga (Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 38). Almagro, que tenia mucho afidn de
mostrar su amistad a Manco, envid a un grupo de sus partidarios a asesinar a Atoc-Sopa, hermano del Inca
que también lideraba la oposicion. El crimen agudizé las tensiones al interior de la nobleza cuzquefia. La casa
de Manco fue saqueada, refugiandose con Almagro temiendo ser asesinado (Hemming, 2005: 206).

37



consigo el ascenso de Manco a inicios de 1534 y el final simbdlico de la guerra civil®*. Es mas, el
emparentamiento de algunos de sus miembros con los conquistadores comenzé a integrarlos,
paulatinamente, al nuevo orden social hispanico que se gestaba en los Andes.

En mayo de 1536 la ciudad del Cuzco se hallaba en poder de los espafioles y sus aliados
andinos, pero las fuerzas de éstos se encontraban diezmadas: el afio anterior Almagro habia
partido a la conquista de Chile —acompafiado de Paullu y el sumo sacerdote Villac Umu, quien
termind desertando y regresé al Cuzco para iniciar con Manco la rebelién—; Alonso de Alvarado

partid a la regién de los Chachapoyas; Juan Porcel hacia Bracamoros, en la actual frontera entre

* |a siguiente cita de Cristobal de Molina “El Chileno” sobre el Inti Raymi celebrado en el Cuzco en 1534

evidencia que, a mas de dos afios de la ejecucion de Atahualpa, el Tahuantinsuyo era una realidad

plenamente vigente en torno a Manco Inca:
“Sacaban en un llano que es a la salida del Cuzco, hacia donde sale el sol en amanecido, todos los
bultos de los adoratorios del Cuzco, y los de mds autoridad ponian debajo de toldos de pluma muy
ricos y bien obrados, que parecian muy bien, y hacian de esa tolderia una calle, que distaba la una
tolderia de la otra un gran tiro de herrdn, en la cual distancia se hacia una calle muy ancha de mas
de treinta pasos, y en esta calle se ponian toldos los sefiores principales del Cuzco, sin intervenir
sefior alguno de otra generacion; y éstos todos eran orejones muy ricamente vestidos con mantas y
camisetas ricas de argenteria y brazaletes y patenas en las cabezas, de oro fino y muy relumbrantes,
los cuales hacian dos hilas que cada una tenia mas de trescientos, y en manera de procesion, los
unos de un lado y los otros del otro, estaban muy callados y esperando que saliese el sol, y aiin no
habia salido bien, cuando asi comenzaban ellos a entonar con gran orden y concierto un canto,
entonandole con menear cada uno de ellos un pie, como cantores del canto de drgano, y como el
sol iba saliendo, mas alto entonaban su canto. El Inca [Manco] tenia su tienda en un cercado con
una silla y un escafio muy rico y apartado un poco de la hila de éstos, y al entonar, levantabase con
gran autoridad y poniase en el principio de todos y era el primero que comenzaba el canto, y como
él hacia, hacian todos, y ya que habia estado un poco, volviase a su silla y alli se estaba negociando
con los que venian hacia él, y algunas veces, de rato en rato, iba su coro y estaba un poco, y luego
se tornaba; y asi se estaban éstos cantando desde que salia el sol hasta que se encubria del todo, y
como hasta el mediodia el sol iba saliendo, ellos iban acrecentando las voces, y de mediodia abajo
las iban menguando, teniendo gran cuenta con lo que el sol caminaba; y en todo este tiempo se
hacian grandes ofrecimientos en una parte; en un terraplén donde estaba un arbol, estaban indios
que en un gran fuego no hacian sino echar carnes y quemarlas alli y consumirlas en el fuego, y en
una mandaba el Inca echar cantidad de ovejas a los indios comunes y pobres a la rebatifia, lo cual
era cosa de gran pasatiempo. [...] y ya cuando el sol se entraba del todo, que se desaparecia a la
vista de ellos, hacian una gran admiracion y, puestas las manos, le adoraban con profundisima
humildad y alzaban luego todo el aparato de la fiesta y se quitaba la tolderia y cada uno se iba a su
casa y tornaban aquellos bultos y reliquias pésimas a sus casas y adoratorios, y asi por la misma
orden, vinieron ocho o nueve dias de arreo, y es de saber que aquellos bultos de idolos que tenian
en aquellos toldos eran de los incas pasados que habian sefioreado el Cuzco; cada uno tenia alli su
gran servicio de hombres que todo el dia les estaban mosqueando con unos aventadores de pluma
de cisne y espejuelos, y sus mamaconas, que son como beatas; en cada toldo habria como doce o
quince. Pasadas todas las fiestas, en la ultima llevaban muchos arados de mano, los cuales
antiguamente eran de oro, y hechos los oficios, tomaba el Inca un arado y comenzaba a romper la
tierra, y los mismo todos los demds sefiores, para que de alli en adelante en todo su seforio
hiciesen lo mismo; y sin que el Inca hiciese esto, no habia indio que osase romper la tierra, ni
pensaban que produjese si el Inca no la rompia primero” (Cristobal de Molina “El Chileno”, citado
en Hemming, 2005: 202-203).
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Ecuador y Perq; y el capitdn Sebastian Garcilaso de la Vega, padre del historiador, hacia el valle del
Cauca, en el actual Colombia®.

Por su parte, Manco y su hermano Paullu atiin contaban con fuertes vinculos en el area del
Collao. De hecho, los espafioles practicamente no tenian presencia en el area meridional del
Tahuantinsuyo, hecho que justamente motivd la expedicidn de Almagro a Chile entre 1535 y 1537.
Asimismo, esta region del imperio no habia sufrido la masiva mortandad producto de la epidemia
de viruelas que acompaiid a la Conquista ni sus asentamientos sufrieron directamente las
consecuencias de la guerra civil y la posterior invasion espafiola, como si ocurrié en el
Chinchaysuyo. Todo ello la convertia en un area politica, econdmica y militarmente importante,
caudal que Manco aproveché en su rebelion®.

Asi, el levantamiento de 1536 y 1537 significé el enfrentamiento de dos polos de poder en
los Andes y sus respectivos proyectos politicos: por un lado, Manco —con el apoyo de las etnias del
sur y una pequefia facciéon de la nobleza incaica, los que conformarian la corte exiliada en
Vilcabamba de 1539 a 1572— deseaba la reinstauracion del orden anterior a 1530, con él como
Inca y el Cuzco como cabeza absoluta e indiscutible del mundo andino; por el otro, Pizarro —con el
apoyo del norte del Tahuantinsuyo y parte de la nobleza cuzquena— esperaba hacer del Perd una
provincia del Imperio Espafiol con Lima como capital él como gobernador. Pizarro y Manco habian
sido aliados entre 1533 y 1534 para expulsar a los atahualpistas del Cuzco y desaparecer a sus
remanentes en el norte del pais, para lo cual habian dejado momentdaneamente de lado sus
aspiraciones particulares. Sin embargo, una vez muertos Quisquis y Rumifahui sus agendas
contrapuestas comenzaron a colisionar, inicidndose una escalada de tensiones y enfrentamientos
gue explotaron en mayo de 1536.

El plan de Manco era medir fuerzas y atacar el Cuzco y Lima, los dos principales centros de
la ocupacién espafiola. Para ello establecid su comando en Calca, en el valle de Yucay, a 25

kilbmetros al norte de la capital incaica, zona desde la cual podia dirigir ambos asedios de forma

® Hemming, 2005: 207.

®® No en vano el reino altiplanico de los Lupaca fue puesto bajo la directa posesion de Carlos V y Felipe Il en
el siglo XVI. Ambos monarcas recibieron personalmente solo tres grupos étnicos en los Andes: los
moradores de la isla de Puna en el Golfo de Guayaquil; los del valle de Chincha en la costa central del Pert; y
el reino Lupaca en el Collao (Murra, 2002 [1975]: 94-95). De los tres, los dos primeros perdieron su
poblacidn en los primeros decenios de la presencia espafiola, protagonizando este ultimo la atencién de una
serie de informes regios, como el de Garci Diez de San Miguel (1567, publicado en 1964), que permiten
confirmar la riqueza de la regidn: hacia mediados del siglo XVI los lupaca comprendian 20 mil unidades
domésticas, conteniendo una poblacién de 100 a 150 mil habitantes, diez veces mas que las etnias
huanuquefias del Chinchaysuyo censadas por Iigo Ortiz de Zufiiga en 1562 (Op. Cit.: 87-94).
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simultanea. Contaba con alianzas politicas y militares obtenidas durante los meses de su gobierno
en el Cuzco, aunque su principal respaldo seguia proviniendo de la region del Collao. Con estas
tropas, Manco puso en jaque a la administracidn espafiola a lo largo de 1536.

Sin embargo, todos los fendmenos sociales que se habian gestado en los Andes desde
1530 entraron a tallar en la definicidn de la contienda: las alianzas con los sefiorios indigenas del
Chinchaysuyo brindaron a los espafioles la fuerza de choque necesaria para impedir la toma de sus
ciudades y las divisiones en el seno de la nobleza incaica diezmaron factica y psicolégicamente a
los sitiadores, dandose casos de abiertas traiciones.

Este desgaste fisico, animico y material de las tropas sitiadoras tras un afio de asedio,
sumados a la enorme cantidad de bajas —tal fue la cantidad de céndores que bajaron a devorar los
cadaveres que quedaron inmortalizados en el escudo de la ciudad, concedido por Carlos V en
1540- fue determinante al momento de optar por la retirada de las fuerzas incaicas, primero hacia
Ollantaytambo y luego a Vilcabamba.

El resultado de la derrota fue la pérdida por parte de los incas de toda posibilidad de
retomar por la via de las armas su antiguo dominio sobre las naciones andinas. Tras el fracaso del
Sitio del Cuzco no contaban ya con la capacidad de reeditar las alianzas que les permitieran
obtener las tropas para emprender una nueva campafia militar. De hecho, Manco lo intentd hacer
en 1539, aunque nuevamente sin éxito y con menor impacto. Por el contrario, el prestigio perdido
por los incas fue ganado por los espafioles, quienes para 1537 concentraban las alianzas con los
sefiorios provinciales y las panacas cuzqueiias, que en la rebelién demostraron ser mas poderosas
y efectivas que las poseidas por Manco en 1536.

Tal importancia explica la preponderancia de la memoria de este hecho en la sociedad
cuzquefia de los siglos XVII y XVIII: el Sitio del Cuzco significé la consolidacién de la Conquista y el
inicio de un nuevo orden en los Andes en que los espafioles ostentarian, hasta la Independencia en

el siglo XIX, un dominio sin rival en el pais.

1.1.3. 1538-1548

Con los incas sin opciones de recuperar su antigua preponderancia politica por la via

militar, las disputas por la ciudad —y a través de ella, del pais— fueron protagonizadas por los

espafioles con el respaldo de sus aliados andinos.
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Asi, en abril de 1539 el adelantado Diego de Almagro la tomdé como capital de su
gobernacién, poniendo final al Sitio del Cuzco y al dominio de los Pizarro sobre la ciudad®, al
menos de manera momentanea®®. Después de haberse sometido el control de la ciudad a un
arbitraje®, almagristas y pizarristas se enfrentaron a media legua de Sacsayhuaman en el llano de
Cachipampa, llamado por los espafioles Campo de las Salinas’®, el 6 de abril de 1538, tras la cual
los Pizarro recuperaron el control del Cuzco™.

Sin embargo, lejos de superarse las disputas por la ciudad, estas continuaron en los afios
siguientes’”. Tras el asesinato de Francisco Pizarro en Lima, en junio de 1541, los almagristas en

torno a la figura Diego de Almagro “El Mozo” salieron a recuperar el Cuzco a inicios de octubre de

7 El 21 de mayo de 1534 Carlos V cred por Cédula Real la Gobernacién de Nueva Toledo para Diego de
Almagro. La noticia llegd oficialmente al Perd con Hernando Pizarro recién a fines de 1535, pero se
rumoreaba ya desde comienzos de ese afio que el Cuzco estaba incluido en la nueva administracién. Asi,
dentro de la incertidumbre, comenzaron las primeras fricciones entre pizarristas y almagristas por el control
de la ciudad, quienes protagonizaron algunos episodios de tensidon en la antigua capital de los incas.
Francisco Pizarro llegd a la ciudad a fines de mayo de 1535 para apaciguar la situacion. El resultado fue la
expedicion de Almagro a Chile, que el gobernador financié con parte del botin saqueado del Cuzco, con el fin
de dar tiempo a la llegada de noticias oficiales. El Adelantado partié ese mes de julio a un viaje de casi dos
afos, donde la exploracién del caracter agreste y tribal del territorio le causé una profunda decepcidn. A su
regreso en abril de 1537, Almagro tomo el Cuzco. Traia consigo a Paullu y su contingente de hombres que al
momento de la partida ascendia a doce mil. La defensa del Cuzco, desgastada por el asedio de un aio al que
la habia sometido Manco, sucumbid sin mayor resistencia que la de un grupo de pizarristas comandados por
Hernando y Gonzalo. Juan habia muerto durante el Sitio de 1536.

% por su parte, y tal como hiciera Manco tras el ingreso de Pizarro al Cuzco a finales de 1533, Paullu se hizo
coronar Inca por Almagro. Sin embargo aqui ya todo era puramente simbdlico: el nuevo Inca no seguia razén
alguna de Estado en su accionar. Como en tiempos anteriores, la rebelién habia evidenciado las fracturas al
interior de la nobleza incaica, y tras esta se marcd una divisién antagdnica en su seno: por un lado, quienes
apoyaron a Manco Inca se condenaron a vivir en el exilio hasta 1572; los que apoyaron la defensa del Cuzco
se integraron como nobles dentro de la monarquia habsbdurgica vy, tras el regreso de Paullu de Chile, se
pusieron bajo su liderazgo.

% para decidir el destino del Cuzco, Almagro se reunid con Francisco Pizarro en Mala, al sur del valle de Lima.
Alli acordaron someter la disputa al arbitraje del provincial mercedario Francisco de Bobadilla, quien fall6 a
favor de Pizarro ordenando ademas la liberacion de Hernando Pizarro (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 106).
Almagro desconocid el laudo sobre el Cuzco pero, a pesar de la oposicidon de su lugarteniente Rodrigo
Orgoiiez, liberd al hermano del gobernador tras una fraudulenta promesa de paz (Hampe, 1993: 79). Hecho
esto, los pizarristas se lanzaron a recuperar la ciudad.

7% Esquivel y Navia, [1742] 1980: 107.

& Almagro fue capturado, sometido a un juicio sumario y condenado a muerte. Su cadaver fue enterrado en
la Iglesia de la Merced del Cuzco, donde yacen los grandes perdedores de la Conquista del Peru: junto a él
estdn su hijo Diego de Almagro “El Mozo”, muerto mas adelante por los pizarristas, y Gonzalo Pizarro,
decapitado en 1548 tras encabezar desde el Cuzco una rebelién encomendera contra la Corona.

72 Es en este contexto que se redactan, en la propia ciudad, los primeros relatos de época que disponemos
de ella: en 1538 llegd al Cuzco fray Vicente Valverde proveniente de Espafia con el cargo de Obispo, desde
donde escribié una extensa Carta al Emperador en que describe la situacidon de la urbe tras la rebelién de
Manco Inca y su asedio; asimismo, Hernando Pizarro viajo a Espafia en 1539 llevando consigo la llamada
Relacion del Sitio del Cuzco —andnima en su origen pero hoy atribuida a Diego de Silva (Coello, 2008: 27-32)—
en que se apologiza su papel cumplido en el gobierno del Cuzco.
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aquel afio”®. Almagro ingresé sin mayores contratiempos a la ciudad y fue reconocido como
Gobernador en febrero de 15427%.

Ya desde diciembre ultimo se sabia de manera oficial en el Cuzco que Cristébal Vaca de
Castro habia sido nombrado por Carlos V como Gobernador del Perd en caso de fallecimiento de
Francisco Pizarro. Una copia de la Cédula Real, fechada en Madrid el 9 de octubre de 1540, junto
con otros documentos, habian sido remitidos al Cabildo del Cuzco desde Quito en octubre de
1541. En caso de resistencia, Vaca de Castro contaba con fuerzas conformadas a lo largo de su
camino hacia el Cuzco”.

Almagro por su parte contaba con el apoyo de Manco Inca, quien desde Vilcabamba le
envid un contingente de armas. Sin embargo hubo divisiones en su bando, las que posteriormente
generaron sospechas de traicién durante la batalla. El ejército almagrista, conformado por
setecientos hombres bien armados, doscientos arcabuceros y cincuenta jinetes salié del Cuzco en
agosto a dar en encuentro a Vaca de Castro’®.

Tras enfrentarse en los llanos de Chupas, cerca de Huamanga, el 16 de setiembre de 1542,
Vaca de Castro ingresd al Cuzco en noviembre de ese afio. Desde alli gobernd el Peru durante
dieciséis meses’’, hasta su partida a Lima en marzo de 1544 para entregar el mando al Virrey
Blasco Nufiez Vela’.

Su ingreso al Cuzco significé la toma de la ciudad por un funcionario directo del Emperadory,
asimismo, su estadia un reconocimiento tdacito de la primacia de ésta sobre el resto de las ciudades

andinas, incluida Lima. Ya en abril de 1540, Carlos V mediante Cédula Real habia senalado al Cuzco

S Esquivel y Navia, [1742] 1980: 117. La expedicidn fue financiada por el Cabildo de Lima y salieron con
Almagro “El Mozo” entre seiscientos y ochocientos hombres el 9 de octubre de 1541 (Op. Cit.: 117-118).
Segln Esquivel, conocido en la ciudad imperial el desplazamiento, un ejército de mas de trescientos
cincuenta hombres al mando del general Perdlvarez Holguin partié al encuentro de los almagristas. Por su
parte, el Cabildo del Cuzco a fines de ese mes dispuso que ninguna persona saliese de la ciudad en sesenta
dias, con la finalidad que contar la poblacién para la defensa.

[ Almagro contaba con una Cédula Real dada en Valladolid el 20 de noviembre de 1536 por el que se
nombraba a su padre Gobernador con la facultad de poder nombrar un sucesor en vida o por testamento,
como en efecto hizo en beneficio de su hijo el 8 julio de 1538 ante el escribano Martin de Salas en el Cuzco.
Dicha documentacidn fue remitida al Cabildo por Almagro desde Jauja en diciembre de 1541 y recibida en el
Cuzco enero siguiente, con el fin de que pudiera ingresar como Gobernador del Peru a la ciudad, desde la
que esperaba ejercer el cargo (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 123).

> En Huaraz se unieron a Vaca de Castro los capitanes Alonso de Alvarado y Peralvarez Holguin con sus
respectivas tropas y, tras una breve estadia en Lima en agosto de 1542, se reunid en Jauja con un
contingente de quinientos hombres leales al Emperador.

’® Esquivel y Navia, [1742] 1980: 124.

77 Vaca de Castro residi6 en la ciudad del Cuzco desde el 15 de noviembre de 1542 hasta el 10 de marzo de
1544 (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 128-131).

78 Dominguez Faura, 2008: 157.
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como “la mas principal y primer voto de todas las otras ciudades y villas que hubiere en toda esa
dicha provincia de la Nueva Castilla””®.

En virtud de dicha Cédula —confirmada por Felipe Il en 1593 y proclamada en la Plaza Mayor
cada 24 de julio en visperas de la fiesta del Apdstol Santiago®— Vaca de Castro goberné desde el
Cuzco, legando a la administracion colonial una serie de ordenanzas referentes a minas, tambos y
al “buen tratamiento de los naturales”®!. También ordend la redaccidn de la que es considerada la
mas antigua versién disponible sobre la historia de la nobleza incaica, la lamada “Declaracién de
los Quipucamayos”, en que Juan Diez de Betanzos participd como escribiente junto con otro
vecino del Cuzco, Francisco de Villacastin®%.

En noviembre de 1542 el emperador Carlos V creaba en Barcelona el Virreinato del Peru. Por
sus Leyes Nuevas instauraba a su vez la Real Audiencia con sede en Lima, con lo que la primacia

del Cuzco en los Andes centrales se fue volviendo cada vez mds simbdlica que factica. En la

decision del Emperador debid primar la presencia de Manco en Vilcabamba y el recuerdo del Sitio

7 Sefiala la Cédula, trascrita del Libro de Cabildos por Esquivel y Navia en 1742:
“Por cuanto el licenciado Caldera y Hernando de Zeballos, en nombre de vos el Consejo, justicia y
regidores, caballeros, escuderos, oficiales y hombres buenos de la ciudad del Cuzco, que es en la
provincia de la Nueva Castilla, llamada Perd, me han hecho relacidon que bien sabiamos y nos era
notorio, como esa dicha ciudad era la mas insigne y principal que en esa tierra habia, y que ansi
entre los naturales de ella estaba habida y tenida por cabeza de toda esa tierra, y que en tal
posesion estaba, y me suplicaron vos hiciese merced de mandar que fuese la mas principal de toda
esa tierra, como lo era y que tuviese el primer voto, como en estos reinos lo tenia la ciudad de
Burgos, o como la mi merced fuese. E yo acatando lo susodicho y por vos hacer merced, tlvelo por
bien. Por ende por la presente queremos y mandamos que esa dicha ciudad del Cuzco sea la mas
principal y primer voto de todas las otras ciudades y villas que hubiere en toda esa dicha provincia
de la Nueva Castilla; y que como tal principal y primer voto pueda hablar el Ayuntamiento de esa
dicha ciudad, o el procurador o procuradores de ella en su nombre, en las cosas y casos que se
ofrecieren entre esa dicha ciudad y las otras ciudades y villas de esa dicha provincia antes y primero
que ninguna de las dichas otras ciudades vy villas. E vos sean guardadas cerca de ello todas las
honras, preeminencias, prerrogativas e inmunidades, que por razén de ella vos deben ser
guardadas de todo bien y cumplidamente en guisa, que vos no mengilie ende cosa algunas. E
mandamos al nuestro gobernador, y cualesquier nuestras justicias de esa dicha provincia, que vos
guarden y cumplan nuestra cédula, y lo en ella contenido y contra el tenor y forma de ella vos no
vayan, ni pasen ni consientan ir, ni pasar en tiempo alguno, ni por alguna manera. Fecha en la villa
de Madrid a veinte y cuatro dias del mes de abril de mil quinientos y cuarenta afios” (Cédula Real
citada del Libro de Provisiones de la ciudad del Cuzco, en Esquivel y Navia, [1742] 1980: 126-127).

80 Esquivel cita el testimonio de Sancho de Orué, escribano del Cabildo del Cuzco. Segun éste: “la dicha

cédula y provision se pregona cada afio en la plaza publica de esta ciudad el dia 24 de julio al salir de las

visperas del Apdstol Santiago, con trompetas y atabales en presencia de la justicia y regimiento, en concurso

de todo el pueblo desde que se instituyd el paseo del estandarte real” (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 127).

¥ Esquivel y Navia, [1742] 1980: 130.

82 Dominguez Faura, 2008: 155.
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del Cuzco de 1536, alegorizado en el escudo que otorgd a la ciudad en 1540, que hicieron inviable
centrar las principales instituciones del Estado en una plaza aln en riesgo de asedio.

Asi, en mayo de 1544 se instalaron en Lima el Virrey Nufez de Vela y los miembros de la Real
Audiencia®. Desde entonces una voragine de acontecimientos harian de ese afio un hito en el
devenir del proceso de transicion politica en los Andes: tras la instauracién oficial del sistema
virreinal en Lima, Gonzalo Pizarro se instald en el Cuzco como Procurador General del Pertd dando
inicio a su reclamo contra las Leyes Nuevas de 1542; el nuevo Virrey, tras asesinar al factor Illan
Sudrez de Carbajal, fue destituido por la Audiencia de Lima, tomado preso y embarcado a Panamj;
a su vez, Manco Inca —quien habia enviado una embajada a Nufiez Vela antes de su ingreso a
Lima— murié asesinado en Vilcabamba en manos del almagrista Diego Méndez y sus
correligionarios, los que habian sido acogidos por el rebelde en su refugio en virtud de las buenas
relaciones que habia mantenido con el Adelantado Diego de Almagro y su hijo.

Muertos los principales protagonistas de la Conquista —Almagro en 1539, Pizarro en 1541y
Manco en 1544— y concretada la eleccién de Lima como sede del nuevo gobierno virreinal, fue
natural el surgimiento de un antagonismo con el Cuzco, que simultanea y sintomaticamente surgio
como base de un movimiento que se opuso abiertamente a la base legal del nuevo orden: las
Leyes Nuevas de 1542,

Para mediados de 1544, momento en que el Cabildo del Cuzco nombré a Gonzalo Pizarro
como Procurador General del Pert®, la ciudad era escenario de la convivencia entre la
defenestrada nobleza incaica, nostdlgica de su pasado —de estos afios data la famosa frase de
lamento “trocdsenos el reinar en vasallaje” que recuerda el Inca Garcilaso en boca de sus
sollozantes parientes maternos®—, aunque con privilegios en el nuevo orden —incluidas
encomiendas®-, y la nueva élite conformada por los encomenderos espafioles residentes en el
Cuzco.

Asimismo, la antigua capital de los incas era la ciudad que mas encomenderos avecindaba en
el Pert en los momentos previos a la rebelidn. Asi, para la década de 1540 se han identificado 274

encomiendas en el pais, de las cuales 86 se encontraban en la jurisdiccion del Cuzco, frente a las

8 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 132.

8 “Dandole poder para que en su nombre fuese a suplicar a Su Majestad ante la Audiencia Real sobre las
ordenanzas, que con bastante rigor trataba de ejecutar el Virrey Blasco Nunez Vela” (Esquivel y Navia,
[1742] 1980: 133).

¥ Garcilaso, 1991 [1609]: 40.

# paullu Inca, como Sayri Tdpac afios después, recibieron encomiendas gracias a su renuncia a sus derechos
hereditarios en favor de la monarquia espafiola (Temple, 2009).
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22 existentes en Huamanga, 34 en Huanuco, 37 en Arequipa, 45 en Lima, 45 en Trujilloy 5 en
Chachapoyas®’. Ello la convirtié en el epicentro natural de la rebelién encomendera de 1544-1548,
aungue no necesariamente en su partidaria absoluta.

Una detenida reflexiéon sobre los hechos ocurridos en los afios de la rebelién no solo
permite confirmar la preponderancia econémica del Cuzco en el mundo andino del temprano
coloniaje®®, sino también la importancia que los dominicos comenzaban a adquirir como
partidarios del orden regio en el Perud desde estos afos.

Habiendo sido Bartolomé de las Casas el gran impulsor e idedlogo de las Leyes Nuevas de
1542, los dominicos que compartian la imagen lascasiana de los indigenas, y de sus derechos
humanos y politicos, se adhirieron a la defensa del orden emanado de la nueva legislacion. Ello los
convirtié en aliados politicos de la administracién virreinal® y en opositores del ideario que
propugnaban los encomenderos rebeldes™.

Asi, la ciudad en el periodo 1544-1548 pasd por una serie de manos segun las idas y
venidas de la rebelién encomendera. En detalle, las fuentes permiten reconocer cuatro
ocupaciones: primero, las tropas de Gonzalo Pizarro, entre junio de 1544 y julio de 1547, periodo
en el que se registra también una revuelta regalista tras el asesinato del teniente gobernador de
Pizarro en la ciudad, Alonso de Toro en setiembre de 1546. Segundo, las tropas de Diego Centeno

a favor del Rey entre julio de 1547 y setiembre del mismo afio. Tercero, la recuperacion de la

8 De la Puente Brunke, 1992: 141. El autor cita ademas los datos brindados por Rafael Loredo en Los
Repartos (1958), quien sefiala que para el final de la rebelion de Gonzalo Pizarro en el Peru existian 388
encomiendas, de las cuales 90 se encontraban en el Cuzco frente a las menores existentes en las
jurisdicciones de Lima (61), Arequipa (44), Huanuco (39), Huamanga (24), Chachapoyas (27) y Trujillo (53)
(idem.).

8 véase en las Noticias Cronoldgicas de Diego Esquivel y Navia (1742) un detenido recuento de hechos que
evidencian el protagonismo del Cuzco en el proceso rebelde y contrainsurgente (Esquivel y Navia, [1742]
1980a: 130-149).

% Sintomético resulta que, enterado el virrey Nufiez Vela del desplazamiento de tropas del Cuzco a Lima y
tras ordenar la supresion de algunas de las ordenanzas que perjudicaban a los encomenderos, envid desde
la capital del virreinato al Cuzco a los dominicos fray Jeronimo de Loayza, Arzobispo de Lima, y fray Tomas
de San Martin, Provincial de la Orden, como sus emisarios personales para convencer al rebelde que
deshiciese el ejército con que se aproximaba (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 134).

P13 figura del obispo dominico del Cuzco, fray Juan Solano, resulta representativa del momento. Tras haber
tomado posesién del episcopado en noviembre de 1545, cuando la ciudad se encontraba en poder de los
gonzalistas, se adhirié a las tropas realistas de Diego Centeno que retomaron la ciudad para la Corona en
julio de 1547. Las acompaiié en su campafia para desbaratar el nlcleo pizarrista en La Plata al mando de
Alonso de Mendoza, quien se terminé sumando a la causa del Rey, pero tras la derrota de Centeno en la
batalla de Huarina el 20 de octubre de 1547 huyd primero al Cuzco y luego a Jauja, donde se encontraban
asentadas las tropas de Pedro de La Gasca. Con ellas ingresé triunfante al Cuzco tras la derrota
encomendera en Jaquijahuana en abril de 1548 y patrocind las reformas que asentaron las bases del
proceso de consolidacién del dominio de la Casa de Austria en el Peru.
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ciudad por los gonzalistas entre setiembre de 1547 y abril de 1548. Y cuarto, la ocupacién final y
definitiva efectuada por las tropas de Pedro de La Gasca, tras la batalla de Jaquijahuana.

Un nuevo balance, algo mas general, permite reconocer que la ciudad presencié en sus
linderos cinco batallas de importancia panandina entre 1532 y 1548, cuatro de ellas entre 1532 y
1538: Hudscar contra Chalcuchima en 1532, Francisco Pizarro contra Quisquis en 1533, Manco
Inca contra Pizarro en 1536, Hernando Pizarro contra Diego de Almagro en 1538, y Pedro de La
Gasca contra Gonzalo Pizarro en 1548, En 1542 Almagro “El Mozo” no esperd a Vaca de Castro y
por eso el enfrentamiento por el Cuzco se dio en Chupas. En ese mismo lapso, Lima solo fue
atacada una vez en agosto de 1536.

Los numeros y los hechos demuestran de manera elocuente la preponderancia de la
ciudad del Cuzco sobre Lima en el periodo y la justicia de su titulo de “Cabeza de los Reinos del
Perd”. No en vano, en su descripcion de la ciudad, Vasco de Contreras y Valverde (1649) dijo del
Cuzco: “Fue corte y asiendo real de los reyes indios y de los espafioles, el motivo de discordia”®>.

Para 1548, dieciocho afios después de iniciada la transicion politica en los Andes, el Cuzco,
tras una serie de idas y venidas, se habia incorporado definitivamente a los dominios de la
monarquia de los Austrias y, en consecuencia, el otrora Tahuantinsuyo de los incas habia devenido

en el habsburgico Reino del Peru.

1.2
La consolidacién del dominio espaiiol en el Peru.

1548-1572.

Entre 1548 y 1572 la administracion virreinal en los Andes asenté las bases de su
permanencia en el pais a través de una serie de reformas que tuvieron vigencia durante los dos
siglos siguientes, hasta la aplicacion de las politicas borbdnicas a mediados del siglo XVIII.
Sintomaticamente, ambas fechas estan delimitadas por la muerte en el Cuzco de dos lideres que
enarbolaron proyectos radicalmente opuestos a los dispuestos por las autoridades espafiolas®:
primero, Gonzalo Pizarro, ejecutado tras su derrota en la batalla de Jaquijahuana (1548), y
segundo, Tupac Amaru, ultimo rey inca de Vilcabamba, capturado en su refugio amazédnico y

ejecutado en la Plaza Mayor de la ciudad (1572).

" Hemming, 2000: 321.
%2 Contreras y Valverde, [1649] 1982: 3.
 Millones Figueroa, 2001: 117.
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El exilio de la nobleza incaica autonomista en las selvas del Cuzco como la eliminacién de
los lideres separatistas espafioles —los encomenderos rebeldes pretendian obtener una
enfeudacion pontificia que les permitiera salir de la soberania de Carlos V y pasar a la tutela de la
Santa Sede, con Gonzalo Pizarro como monarca®*— implicaron la preponderancia absoluta —tanto
real como simbdlica— de los administradores del Rey de Espaiia en los Andes centrales. Gracias a

ella tuvieron lugar una serie de hechos fundamentales para la supervivencia del régimen virreinal.

“Se establece definitivamente el cargo de virrey, con D. Antonio de Mendoza; se instala de modo
permanente la audiencia de Lima y se crean las audiencias de Charcas y Quito; la jerarquia eclesiastica
organiza los primeros Concilios provinciales (a partir de 1551); se fundan los corregimientos como
instancias de la administracion provincial; se asienta la Compafiia de Jesus, portadora del espiritu de la
Contrarreforma; se establece el tribunal de la Inquisicidn, responsable del control moral y la represion
ideoldgica; se consolida el funcionamiento de la Universidad de San Marcos. Todos estos
componentes seran recogidos en el programa ordenancista del virrey Toledo, que dicta medidas
fundamentales para garantizar el mantenimiento del sistema colonial. En lo econédmico, es la etapa de
asentamiento de la organizacion productiva. El primitivo saqueo de las reservas de oro es sustituido
por la explotacion sistematica de las vetas de plata, sobre todo a partir del descubrimiento del cerro
rico de Potosi. La posterior incorporacién del mercurio de Huancavelica servird para incrementar el
rendimiento del mineral, gracias al método de amalgamacion, introducido en los afios de 1570. A
activar el desarrollo de la economia interna, contribuye la instalacién de las primeras casas de
moneda, en Lima y luego en Potosi; junto con ello se efectia la “domesticaciéon” del régimen de
encomienda, con la aplicacién de tasas para controlar el monto de los tributos, y se difunde la

. . . o . . 95
propiedad privada de la tierra en manos espafiolas, como base del sistema de haciendas”™".

Esta consolidacidn factica estuvo asociada a la defensa tedrica de la legitimidad del dominio
del Rey de Espafia sobre sus posesiones de Ultramar. La misma comenzé a ser cuestionada en la
década de 1560 por los escritos del dominico fray Bartolomé de Las Casas quien, tras haber
asesorado las politicas de la Corona sobre las Indias, abandond su posesién regalista ante la

decisién de Felipe Il en 1556 de vender la perpetuidad de las encomiendas en el Perd®.

** Lohmann Villena, 1977: 74-76.
» Hampe Martinez, 1990: 280.
% Someda, 1981: 289.
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A diferencia del caso mexicano, donde la rendicion de Moctezuma ante Hernan Cortés
brindd el sustento histérico para la aplicacién juridica del translatio imperii’’, en el Peru la
existencia de una nobleza incaica rebelde en el exilio habia dado pie a serios cuestionamientos
lascasianos. Ya en un memorial-sumario dirigido al monarca filipino, Las Casas sefialaba que “las
Indias no son de los reyes de Castilla y sélo por la concesidn papal se cometen en ellas para que
conviertan a los habitantes de ellas, y para que los conserven en sus estados y en sus haciendas,
administrandoles la justicia”®®.

Asi, la defensa de la legitimidad de la posesién castellana de las Indias se convirtid en la base

de la politica afianzadora del poder estatal que cerré este periodo, protagonizada por la

administracién del mayordomo y virrey de Felipe Il, Francisco de Toledo.

a. Elorden instaurado por la administracién de La Gasca (1548-1553).

El periodo 1548-1553 —en que se insertan las apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen
Maria en la memoria del Sitio del Cuzco de 1536— es un periodo marcado por las reformas
instauradas por el Pacificador don Pedro de La Gasca desde el Cuzco (1548). Estas, si bien sentaron
las bases del ordenamiento virreinal —concluido por la administracién toledana un cuarto de siglo
después, también desde la antigua capital del Tahuantinsuyo— generaron tensiones entre los
encomenderos y los vencedores de Jaquijahuana —el clero lascasiano y los funcionarios del Estado
virreinal- la misma que estallé en la fugaz revuelta de Francisco Gonzales Girdn (1553).

Hasta aqui resulta evidente que la aparente practicidad del sistema de encomiendas
escondia en su seno dos grandes dificultades —estrechamente vinculadas entre si— que la
Metropoli tardé décadas en resolver: primero, el debate en torno a su justicia y, segundo, las
pugnas por su duracién, cuyas maximas expresiones fueron la polémica protagonizada por
Bartolomé de las Casas y Juan Ginés de Sepulveda en la Junta de Valladolid (1550-1551) y la ya
mencionada rebelién peruana de los encomenderos (1544-1548), respectivamente.

La estrategia imperial en torno a estos puntos supo privilegiar el uso de la religion como
arma de disuasion politica. Muestras de ello fueron la eleccidn y el propio desempefio del clérigo

Pedro de La Gasca como Presidente de la Audiencia de Lima en la misién pacificadora del Peru.

%7 cuadriello, 1999: 55.
% Someda, 1981: 284.
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La Gasca, quien a la postre ocupd los cargos de Obispo de Palencia y Siglienza, era
Consejero del Santo Oficio al momento de su designacion como Pacificador del Peru en febrero de
1546%. La intencién de los consejeros del Emperador fue enviar un prelado que, por su condicién
de religioso, inspirara mayor respeto entre los rebeldes y escriipulos en desacatarlo'®. La imagen
de hombre santo que se le quiso crear en el Peru respondié a dicha politica, y sus adversarios,
conscientes de ello, no escatimaron esfuerzos en desmentirla®®.

También a ella respondieron sus esfuerzos por mantener una imagen del clero ajena a las
cotidianidades politicas y mundanas, confiriéndole una supra-terrenalidad que apuntalara su
prestigio institucional'®%.

El gobierno de La Gasca marco asi el inicio de un nuevo orden en el Peru, regido por la
alianza habsburgica entre el trono y el altar. La comunién entre Iglesia y Estado, paradigma
hispanico de la Edad Moderna'®, no habia podido materializarse antes en la provincia peruana
debido a los devaneos politicos propios de su incipiente estabilidad politica. Sin embargo, con la

mision pacificadora, llegd la consigna de instaurar el “temor de Dios y del de su Rey” entre quien lo

careciere®®,

9 Hampe Martinez, 2001: 186.

100 Hampe Martinez, 1994: 96.

En carta dirigida a Gonzalo Pizarro el 16 de agosto de 1546, Alonso de Alvarado se refiere a La Gasca
como una “persona de tanta bondad cuanta yo jamas he conoscido y el que mads sana intincién trae para
hacer bien a todos los que en estas partes residen” (Hampe Martinez, 1994: 107, nota 38). El lider rebelde,
consciente de la intencidn de “santificar” al Pacificador, manifestd con ironia lo siguiente, en misiva del 30
de diciembre del mismo afio dirigida a su general Pedro de Hinojosa: “La Gasca se vuelva con Dios a Espania,
pues que es santo, que aca luego a la hora se dafian con el mucho oro que aca hay, y no hemos menester
frailes ni abades porque ellos hacen todos los males que en esta tierra hay, y hombre tan santo no ha de
estar en el Perd, sino en parte donde esté mas recogido” (idem.). Los gonzalistas, ya dentro de una guerra
de imagen (a la que responderd pocos afios después la propia construccidn de los milagros en los relatos del
Sitio del Cuzco de 1536), intentaron crear una leyenda negra en torno a La Gasca que contrapesara su
apologética santidad. Seglin Diego Fernandez “El Palentino”, se inventaron relatos sobre su actividad como
juez en el castigo de los rebeldes de Gante, donde se le imputaba de sanguinario al haber, supuestamente,
ordenado la ejecucién de numerosas personas (Op. Cit.: 109).

102 gy especial interés por salvaguardar la imagen del clero provenia de las propias facultades y obligaciones
recibidas del Emperador antes de su partida a las Indias en mayo de 1546. Dentro de los catorce capitulos
que conformaban sus instrucciones, se le encargaron realizar averiguaciones sobre los clérigos escandalosos,
de mala vida y ejemplo existentes en el Perd (Hampe Martinez, 1994: 99). Un gesto ilustrativo es el del
propio Pacificador que, ante su rango sacerdotal, rehusé intervenir en la condena de los rebeldes
capturados tras la batalla de Jaquijahuana (Op. Cit.: 122-123).

1% s bien es cierto que tal paradigma requiere matizarse, es bastante valido afirmar que en Espafia y sus
dominios, hubo una comunién de intereses entre la Iglesia y la Monarquia en tiempos de los Habsburgo
(Negredo del Cerro, 2002: 296).

10% Carta de La Gasca al Emperador. Panam3, 24 de marzo de 1547 (Hampe Martinez, 1994: 115).
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De esta forma se exportaba al Perd un modelo sintomatico de las necesidades propias de
una monarquia como la de los Austrias: poseedores en Espafia de la capacidad gubernativa de un
Estado moderno en franco proceso de centralizacion del poder, requerian de una cobertura
ideoldgica legitimizadora, cuya piedra angular fue el catolicismo. A través del uso de alegorias
religiosas asociadas a la imagen imperial, tanto en sermones liturgicos como en la propia
iconografia de culto, los Habsburgo construyeron a través de simbolos y dogmas —como la
Eucaristia y la Inmaculada Concepcion— o patrones nacionales —como la Virgen Maria y el Apdstol
Santiago— elementos de identidad dentro del cristianismo universal y de legitimacién ante sus
vasallos'®.

En las Indias, la confluencia de intereses entre realeza y clero se materializd en el
encomendero como enemigo comun. Mas alld de la coyuntura local surgida en la rebelién de
1544-1548, y de la rivalidad con las ordenes religiosas por las facultades evangelizadoras, el
problema con el sistema de encomiendas era que éste, dentro de su feudalidad, encarnaba el
germen de un capitalismo incipiente'®. Tanto en Nueva Espafia como en Nueva Castilla, los
encomenderos reinvertian sus ganancias, segun sus posibilidades, en el desarrollo de actividades
comerciales e industriales'”’. La ténica oficial de la naciente Espafia Moderna fue, entonces, la
eliminacion de toda burguesia que rivalizara con el poder feudal del clero y la nobleza, tal como se
evidencio con la expulsién de los judios en marzo de 1492.

Asi, de la mision de La Gasca dependid la implantacion del sistema en los Andes, y el éxito
final de esta fue reflejo de su habilidad politica. Desembarcé en Tierra Firme en julio de 1546,
reuniéndose en Panamd con el general Pedro de Hinojosa y el teniente gobernador de Lima,
Lorenzo de Aldana, ambos pizarristas, quienes se terminaron sumando al bando oficial. La
geopolitica del movimiento pizarrista, que llevé cuatro siglos después a Marcel Bataillon a afirmar
que Panama era el Istmo del Pert'®, fue usada por el Pacificador para desarticular el movimiento
rebelde aun sin pisar el pais de los incas.

En abril de 1547 se enrumbé al sur, desembarcando en Manta y siguiendo por tierra hasta
la desembocadura del rio Santa, por el que se interné a la cordillera. Desde el campamento

realista, asentado primero en Jauja y posteriormente en Andahuaylas, no cesé de formular

1% Negredo del Cerro, 2002: 296-297.
1% Choy, 1987b: 330.

idem.

Bataillon, 1995: 80.
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1% En Andahuaylas La

ofrecimientos de paz a Gonzalo Pizarro, los que resultaron infructuosos
Gasca recibié entre los refuerzos militares enviados de Guatemala, Popayan y Chile al adelantado
Sebastian de Benalcazar, quien llegd desde la actual Colombia con Pedro Cieza de Ledn entre sus
tropas.

Tras cruzar el siempre dificil rio Apurimac, el ejército gasquiano se enfrentd a las tropas de

10 pesbandados los rebeldes, y

Gonzalo Pizarro en el campo de Jaquijahuana el 9 de abril de 1548
ajusticiados los lideres del movimiento —en total cuarenta y ocho personas recibieron la pena
capital al dia siguiente de la batalla, entre ellos el propio Gonzalo Pizarro y su maestre de campo
Francisco de Carvajal—, el Pacificador ingresé al Cuzco el dia 12 de ese mes. Lo acompafiaban en su
paseo triunfal los obispos dominicos del Cuzco y Lima™'*.

El reparto de mercedes —bolsa de pensiones, distribucidn de yanaconas y, principalmente,
cesion de encomiendas— que se realizo tras la derrota de los rebeldes no solo tuvo como objetivo
la premiacién de los que habian permitido la restauracién habsbdrgica en los Andes, sino ademas
pretendié asentar las bases de la futura sociedad colonial. Asi, al excluirse a la mayoria de los
soldados fidelistas —dos tercios no recibieron ningun tipo de compensacién— La Gasca tenia en
mente sentar el germen de una estructura socioecondmica dualista, “en la que existiera una capa
superior firmemente consolidada, nutrida de una base rentistica segura, en condiciones de

du 112

orientar la marcha politica de la comunida —los premiados—, bajo la cual debian asentarse

grupos de clientelaje “que brindaban sus servicios a los poderosos y dependian econémicamente

#1365 excluidos—.

de ellos

Consciente de la polémica que traeria consigo el reparto, La Gasca se retird al pueblito de
Guaynarima, a doce leguas del Cuzco, desde donde elaboré el listado de beneficiados. Lo
acompafiaron Pedro Lépez de Cazalla, secretario encargado de la documentacién, y el arzobispo

114

de Lima fray Jerénimo de Loayza . Durante un mes estudiaron los diversos expedientes de los

pretendientes a obtener mercedes, asi como la disponibilidad de las mismas en el virreinato

109 Hampe Martinez, 1989: 121.

Gonzalo Pizarro y su ejército habian salido del Cuzco el 30 de marzo, instalandose en Jaquijahuana al dia
siguiente, fecha desde la cual aguardaron el arribo de los realistas. Las tropas de La Gasca llegaron el martes
3 de abril, gastandose tres dias en escaramuzas. Los dos dias previos a la batalla no tuvieron acciones de
algun tipo, segun narra el Inca Garcilaso (1617) cuyo padre participd en la batalla del dia 9 de parte del
Pacificador (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 148).

! Esquivel y Navia, [1742] 1980: 149.

12 Hampe Martinez, 1989: 128.

idem.

Op. Cit.: 129.
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peruano. El repartimiento fue rubricado por el Pacificador el 18 de agosto de 1548. Dos dias
después partiéo de Guaynarima directamente hacia Lima, encargando al arzobispo Loayza la tarea
de dar a conocer el controvertido fallo en el Cuzco'®.

Loayza ingresé al Cuzco con el rango de Juez de la ciudad, concedido por La Gasca en

Guaynarima. Como tal, y encarnando la alianza habsburgica entre el poder secular y eclesiastico

|ll

a tiempo de la misa mayor”**. El

del nuevo orden, hizo publico el reparto en la propia Catedra
particular protagonismo de los dominicos en esta coyuntura se evidencia en el hecho que fuera
fray Tomas de San Martin, provincial en el Perd de la Orden de los Predicadores —quien semanas
atrds, el dia de su eleccion en el Cuzco, habia propuesto la creacidn de la que seria la Universidad
de San Marcos—, el encargado de prologar con un sermén el anuncio de Loayza™"’.

Tal como previé La Gasca, el fallo causé revuelo. Se organizdé inmediatamente un motin
encabezado por Francisco Herndndez Girén, que fue reprimido por el arzobispo Loayza y el oidor
Cianca, apresandose al cabecilla y enviandolo a Lima para que compareciera ante el Pacificador™®.
La tranquilidad que éste esperaba conseguir en Lima no solo se vio perturbada por aquel hecho,
sino ademas por los numerosos inconformes que se trasladaron hasta la capital para reclamar
personalmente la cesion de alguna merced'*. En consecuencia, La Gasca hubo de autorizar nuevas
expediciones de conquista y poblacién a diversas regiones del continente con el fin de calmar los
animos exaltados por la inequidad del reparto™®°.

Entre los beneficiados tampoco estuvieron ausentes las disputas, centrandose éstas en las
reglas con las cuales se haria efectivo el usufructo de las encomiendas. Asi, surgieron renuencias
tanto a las limitaciones impuestas a la cobranza de los tributos como a los gravdmenes
eclesiasticos, por los cuales los encomenderos debian donar a sus respectivas didcesis la décima

parte de su renta tributaria'?’. Se evidenciaba asi la disputa entre clero y clase encomendera que

dio origen a la insercidn de milagros en la memoria del Sitio del Cuzco de 1536.

15 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 150-151.

118 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 151.

1w Hampe Martinez, 1989: 129. Los beneficios obtenidos por el propio Loayza fueron cuantiosos, incluso
contrarios a las disposiciones emitidas por las Leyes Nuevas de 1542: a pesar que en éstas estaba prohibido
asignar repartimientos a una serie de autoridades del Estado, asi como a los prelados, entre otros, el
Arzobispo de Lima recibié en encomienda a los indigenas de Yauyos, Lurigancho y Tantacaja con una tasa de
tributos moderada. Esto, en virtud a sus altos servicios brindados a la Pacificacién (Op. Cit.: 133-134).

118 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 152.

19 Hampe Martinez, 1989: 130.

idem.

En una carta dirigida al Consejo de Indias en julio de 1549, el arzobispo Loayza, ya en Lima, se quejaba del
incumplimiento del referido diezmo. Para 1551 la situacidon seguia igual, como se evidencia en la
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La preponderancia dominica y lascasiana se confirmé cuando fueron tres ilustres
miembros de la Orden de los Predicadores —fray Jerénimo de Loayza, fray Tomas de San Martin y
fray Domingo de Santo Tomdas— los nombrados para analizar los datos brindados por la visita a los

.. e e . . 122
nuevos repartimientos ordenada por La Gasca e iniciada hacia marzo de 1549

. A pesar que sus
resultados fueron observados y sometidos a retasas, la implantaciéon del sistema de tasaciones
como regulacion estatal a los excesos recaudatorios de los encomenderos fue el gran legado
lascasiano de la gestidn gasquiana: con ellos se buscaba evitar la excesiva explotacidon de la
poblacidn indigena con el fin, mds econdmico que humanitario, de conservarla para garantizar su
presencia como fuerza laboral y auténtico motor de la economia local.

La tasa general de tributos ordenada por Pedro de La Gasca evidencid, tras su regreso a la

Metrépoli en 1551, que la primacia simbdlica del Cuzco radicaba, ademads, en su preponderancia

econdmica en los Andes Centrales'?.

comunicacién similar dirigida al Emperador por el prelado cuzquefio fray Juan Solano desde Arequipa
(Hampe Martinez, 1989: 134).

122 Hampe Martinez, 1989: 132-134.

123 g siguiente cuadro fue un resumen que de dicha tasacidn hizo el escribano mayor de Nueva Toledo,
Pedro de Avendafio, y cuyo original se guarda en el Archivo General de Indias (Hampe Martinez, 1989: 137-
138). Los numeros del Cuzco superan a todas luces al resto de las provincias del Peru.

“Composicidon del tributo indigena en los repartimientos del Peri” (1549).

Ciudad A B C D E F G H
Cuzco 80 58,225 86,225 13,914 10,529 4,921 19,155 249
La Plata 30 27,023 146,640 7,450 1,008 2,110 10,120 212
La Paz 39 29,921 39,900 7,320 7,017 2,918 4,240 159
Arequipa 36 20,183 8,950 3,085 7,925 3,230 23,332 547
Guamanga 26 14,094 24,000 5,650 2,024 1,308 12,540 289
Lima 34 22,384 31,420  -—--- 8,629 1,151 37,520 229
Trujillo 24 21,500 16,090 seeas 18,630 445 18,900 562
Guanuco 29 14,601 37.080 1,780 6,245 2,059 19,500 428
Quito 41 27,036 24,725 S 5469 - 25,317 131
Piura 24 8,599 5190 - 8,392 185 9,795 47
TOTAL 363 243,576 420,220 39,199 75,868 18,327 180,419 2,853

Claves empleadas: A. Nimero de encomenderos; B. Cantidad de tributarios; C. Pesos en oro y plata; D.
Cestos de coca; E. Vestidos de algoddn; F. Cabezas de ganado; G. Fanegas de maiz y trigo; H. Fanegas de
sementera.



b. Las reformas toledanas y el Cuzco. 1569-1581.

Tras haber participado en las deliberaciones de la Junta Magna de 1568, en que se resolvieron
las medidas que debian implantarse en el Nuevo Mundo para asegurar el dominio de la Corona,
Toledo partié al Perd en marzo de 1569. Llegd a Lima en noviembre de aquel afio donde, luego de
haberse hecho nocidon de los problemas esenciales del virreinato, partié a una visita general por el
reino*?.

Tras su paso por Jauja y Huamanga, Toledo llegé al Cuzco en febrero de 1571'%°. A su ingreso
hizo solemne juramento “de guardar a esta ciudad y su cabildo todas sus preeminencias y
mercedes como cabeza de estos reinos”, la misma que firmdé el dia 12 en mano de Juan de Umaran
como regidor de mas antigiiedad*?®.

En su labor efectuada desde el Cuzco, el virrey incluyd la reforma de la propia memoria
histérica. Para no dejar duda alguna sobre la legitimidad del dominio hispanico en los Andes,
Toledo ordend la confeccidon de una historia incaica con el objetivo de demostrar el poderio
reciente de los Incas sobre el resto de las naciones andinas, asi como la forma tirdnica en que los
gobernaban®?’. De esta forma, los conquistadores espafioles aparecerian como liberadores de la
masa indigena y los incas como gobernantes ilegitimos afortunadamente desterrados. Para ello, el
virrey en su camino al Cuzco habia iniciado la recoleccién de testimonios sobre las conquistas
incaicas, y ya en la ciudad reunid a mas de cien antiguos quipucamayocs quienes rindieron

128 Esta informacion fue

declaracién jurada sobre las costumbres y hechos de sus antepasados
utilizada por Pedro Sarmiento de Gamboa, quien se encontraba desterrado en el Cuzco tras una
condena inquisitorial en Lima, para redactar su Historia Indica por mandato del virrey, texto en
gue se materializé la visidon toledana del incario.

Tras emitir una serie de ordenanzas para la correcta administracién del reino, y después de
mas de afio y medio de gobierno desde el Cuzco, Toledo salié de la ciudad a principios de octubre
de aquel afio, tomando el camino hacia el Collao prosiguiendo su visita general. La antigua capital

de los incas “impresioné mucho a don Francisco por la riqueza de sus edificios y por ser uno de los

centros mas poblados del Perl en aquel tiempo. Tales razones, junto con el factor de su cercania

124 Hampe Martinez, 1993: 155.

12> Esquivel y Navia, [1742] 1980: 226.
126 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 226.
27 porras Barrenechea, 1986: 363.

128 porras Barrenechea, 1986: 363.
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al bolsén metalifero de Charcas, determinaron que propusiera el traslado de los virreyes a esa

ciudad”*®

. Sin embargo no se concreto.

Toledo gobernd el Peru hasta setiembre de 1581. Un balance de su administracién permite
reconocer en ella grandes hitos dentro de la incorporacion definitiva del Perd a la monarquia
compuesta de los Habsburgo: reglamentacion de la mita y servicios personales de los indigenas;
reducciéon de la poblacién aborigen en pueblos para su mejor control, adoctrinamiento y recojo de
tributacidén; dictado de ordenanzas para el buen gobierno de las ciudades, recaudacion del tributo
y cultivo de la coca; establecimiento de los tribunales del Santo Oficio (1570) y de la Santa Cruzada
(1574); y, entre otras mas, la secularizacién de la Universidad de San Marcos, que funcionaba en el
Convento de Santo Domingo de Lima y bajo la administracién de la Orden de los Predicadores.
Este ultimo acto se dio en el marco de su confrontacién con los frailes dominicos adscritos al
lascasianismo y sus cuestionamientos a la legitimidad del dominio regio en los Andes™*°.

A su salida del Cuzco, Toledo habia brindado un notable impulso al culto jacobeo en la ciudad
al fundar vy erigir la parroquia del Apdstol Santiago, en la que redujo a la poblacion que habitaba en

las proximidades occidentales de la antigua capital del Tahuantinsuyo®*.

1.3.
La Cabeza de los Reinos del Peru.

1572-1650.

En 1540, el Emperador Carlos V habia concedido a la ciudad del Cuzco por Cédula Real el

titulo de “Cabeza de los Reinos del Perl”, pregonada en ella el 3 de octubre de 1542 y mandada a

dar cumplimiento por el virrey Francisco de Toledo en su provisidn del 12 de octubre de 15722,

Felipe Il confirmé la dicha Cédula por otra dada en Aranjuez el 5 de mayo de 1593, pregonada en
el Cuzco el 24 de julio de 1595 con presencia del oidor de la Audiencia de Lima Alonso Maldonado
de Torres y el corregidor cuzquefio, general Antonio Osorio. Tres afios después, segun relata

7133

Esquivel y Navia, fue vuelta a pregonar de la misma forma, “con trompetas y chirimias” . Felipe

129 Hampe Martinez, 1993: 160.

Hampe Martinez, 2001: 394.

B! Esquivel y Navia, [1742] 1980: 231.

32 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 126-127.
133 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 127.
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lIl confirmd a su vez estas cédulas con una nueva, emitida en Barajas el 10 de marzo de 1604, asi
como Carlos Il con la suya propia del 17 de enero de 1681 en Madrid™*.

Salvo Felipe IV, cada monarca espafiol de la Casa de Austria renovd su compromiso de
respetar la primacia del Cuzco sobre el resto de las ciudades del Peru, a pesar que la sede del
gobierno virreinal y de la propia Real Audiencia estuviera en Lima. Como se vera en el siguiente
acdpite, esta serie de reconocimientos respondieron a la politica habsburgica tanto de aceptacion
de la diversidad de los reinos que conformaban la Monarquia Compuesta como de preservacién
de sus identidades™>. En el caso del Cuzco, los reyes de la Casa de Austria le reconocian a la ciudad

el haber sido corte de los reyes incas y, aun en ese entonces, de sus descendientes nobiliarios®3.

1.3.1. Administracion politica y social.

El ingreso del Peru a los dominios de la monarquia hispanica en la primera mitad del siglo
XVI significd la implantacion en los Andes centrales de la estructura social y politica de la
administracion habsburgica castellana®®’.

Esta, si bien posey6 evidentes rasgos imperiales, no ostenté en su documentacién oficial el
término “imperio” para designar a sus posesiones en Europa y las Indias, como si lo hicieron los
Habsburgo vieneses del Sacro Imperio Romano. La renuencia a hacerlo no era eminentemente
formal: en la préctica, Castilla gobernaba sus dominios mediante una forma de organizacién
politica comun en la época, denominada Monarquia Compuesta: “esto significaba que el monarca
gue gobernaba todos los territorios de manera colectiva era, al mismo tiempo, el monarca de cada

uno de ellos individualmente”**.

B4 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 127. En la edicién de Esquivel de 1980 se sefiala por error que quien emitié
la Cédula de 1604 fue Felipe Il, quien fallecié en El Escorial en setiembre de 1598.

" Elliot, 2008: 62.

B8 Ensu prélogo a la segunda edicién de Los Reinos del Peru. Apuntes sobre la monarquia peruana (2001) de
Ferndn Altuve-Febres, Guillermo Lohmann Villena afirmd que el estatus de reino concedido en 1542 a la
antigua dualidad de las Gobernaciones de Nueva Castilla y Nueva Toledo, integradas en la Audiencia de
Lima, “era el plausible reconocimiento de la magnitud del pasado prehispanico radicado en esas comarcas,
al igual que se atendiera en la Nueva Espafia a su pretérito azteca” (Lohmann Villena, 2001: 20).

37 Ya en 1951 el historiador argentino Ricardo Levene sostuvo, aunque de manera endeble, que las Indias
Occidentales no fueron colonias sino provincias, reinos, seforios o republicas, segun el caso.
Posteriormente, ésta afirmacién fue conceptualizada dentro de la Historia del Derecho y se fue abriendo
camino mediante diversas investigaciones juridico-historiograficas (Altuve-Febres, 2001: 13; Lohmann
Villena, 2001: 26).

"8 Elliot, 2008: 42.

56



La complejidad del sistema castellano se basaba en las diversas condiciones en que cada
uno de estos reinos habian pasado a integrar la Monarquia Compuesta. Como el dominio sobre el
Peru, al igual que en México, era producto de una conquista y no de un acuerdo dinastico —en
cuyo caso el monarca juraba respetar las leyes e instituciones preexistentes— no hubo
consideraciones para el sistema administrativo de los incas, implantandose sobre éste las leyes e
instituciones castellanas**’.

Ello, sin embargo, no impidié que el Perd ostentase en tiempos de los Austria el titulo de
reino, como fue reconocido tanto en el Iéxico y la simbologia de uso oficial**° como en la cultura
secular'®, ni que el Cuzco fuera reconocido como “Cabeza” de dicho reino.

Los reyes espafoles de la Casa de Austria —de Carlos | 6 V (1519-1556) a Carlos Il (1665-
1700), pasando por Felipe Il (1556-1598), Felipe 11l (1598-1621) y Felipe IV (1621-1665)— fueron
habiles para crear entre sus subditos la ilusién, primero, de representatividad —mediante la
creacion de consejos especializados en la administracion de los distintos reinos que formaban la
monarquia compuesta, integrados en su mayoria (con la excepciéon del Consejo de Indias) por

originarios del territorio en cuestién, asi como una suerte de régimen de paridad***—y segundo de

139 Elliot, 2008: 42.

19 En 1635 fue inaugurado en el Palacio del Buen Retiro en Madrid el Saldn de los Reinos. Sobre el techo del
ambiente decorado con obras de Velasquez y Zurbaradn, se ostentaban veinticuatro escudos
correspondientes a los reinos que integraban la gran monarquia de Felipe IV, entre los cuales figuraba en un
lugar preferente el escudo de Lima simbolizando al Reino del Peru (Elliot, 2008: 41; Lohmann Villena, 2001:
23) Sintoma de la pertenencia a una misma monarquia, el escudo de Lima fue hecho similar al escudo de
Colonia, también otorgado por Carlos V: ambos bajo la advocacién de los Reyes Magos y exornados por las
dos Columnas de Hércules y el Aguila Bicéfala Imperial (Ugarte del Pino, 2001: 29-30).

! pedro de Ofia en su Temblor de Lima (1609) identifica a un vecino de la ciudad como “cortesano”; Pedro
de Ledn Portocarrero en su Descripcion del Virreinato del Peru (c.1620) sefiala a Lima como “asiento y corte
de bisorreyes”; Antonio Vasquez de Espinoza en Compendio y Descripcion de las Indias Occidentales (c.1629)
la define como “Corte y Metrépoli de los Reynos del Piru”; Bernabé Cobo en su Historia de la Fundacion de
Lima (c.1628) sefiala reiteradamente “Es la ciudad de Lima el imperio y Corte deste reino”, “Corte y cabeza
de gobernacidn deste reyno”, “Corte y Metrépoli deste reyno” y “Corte y emporio”; Juan Antonio Suardo
desde la pagina inicial de su Diario de Lima (1629-1634) la vincula “desta Corte”; Rodrigo de Carvajal y
Robles comienza su relato sobre las Fiestas que celebrd la ciudad de los Reyes del Piru al serenisimo principe
don Baltazar Carlos de Austria (1632) describiendo a Lima como “Corte de los Reynos del Pird”; entre otros
casos ilustrativos (Lohmann Villena, 2001: 22).

12 “Dentro de este régimen de paridad es que puede explicarse que un trujillano llegara a ser Consejero del
Consejo de las Indias en 1699 (el Licenciado Antonio de Araguren y Zubiate); un limefio fuera Oidor y
Visitador de la Audiencia de su patria y tras gobernar el Peru interinamente hubiera sido promovido al
citado Consejo (Alvaro de Ibarra); un conciudadano ejerciera funciones de Espia Mayor de Castilla vy
Superintendente de las correspondencias secretas del Rey (Juan de Valencia el del Infante); otro mereciera
ser designado virrey de la Nueva Espafia (1722-1734) (Juan de Acufia y Bejarano, marqués de Casa Fuerte);
un tercero fuera recibido con honores de embajador por Carlos Il (Manuel Francisco de Clerque y Solano) a
fuer de Procurador de la ciudad capital del Virreinato del Perd; un cuarto presidiera las Cortes gaditanas en
1812 (Vicente Morales y Duarez), y para no hacer interminable la nédmina, baste citar a Olavide, al arzobispo
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presencia regia —no solo mediante rituales de juras, exequias, celebraciones de natalicios y otros
similares, sino, sobre todo, con la convivencia permanente de un dlter ego del soberano: el Virrey
o el Gobernador, segln el rango de la posesion'*— con lo que se compensé exitosamente el
ausentismo del monarca™**.

Este aparato burocratico se formalizé en los Andes con la creacion del Virreinato del Peru
y la Real Audiencia de Lima en 1542. Si bien se establecieron en 1544 con la llegada del primer
virrey, Blasco Nufiez Vela, y los miembros de la Audiencia, la rebelion de Gonzalo Pizarro y los
encomenderos en contra de las Leyes Nuevas (1544-1548) y la posterior Pacificaciéon (1548-1550)
retardaron su institucionalizacion en el pais.

Contrariamente a lo que sucedia con la administracién central, los poderes locales
tuvieron en el Peru un desarrollo institucional ininterrumpido desde la fundacién de las primeras
ciudades espafiiolas en la década de 1530. Es por ello que el Cabildo llegd a aglutinar en su seno
tres funciones determinantes: la de Concejo, por la que dictaba las ordenanzas para el buen
gobierno de la poblacién; la de Justicia, por la que los alcaldes y regidores resolvian los litigios
civiles y criminales en primera instancia; y la de Regimiento, por la que mediante los alguaciles
garantizaban la seguridad de los vecinos y moradores'®.

Sin embargo, a pesar de su efectividad y solidez organizacional —o quizas justamente por
aquellas razones—, los cabildos como poderes locales gozaron de la desconfianza de la Corona, que
intentod crear un contrapeso a sus capacidades autondmicas. Asi, en ciudades como el Cuzco que
no eran sedes de Audiencia —como lo fue hasta 1789—, el Corregidor ejercio la representacién del
Rey ante —y sobre— las autoridades locales. Como tal, fue investido de una jerarquia acorde a su

investidura.

“Pues el corregidor, por ser representante de la corona, tenia que controlar el cabildo constituido

por los moradores locales. Asi, mientras el alcalde llevaba el titulo de justicia, el corregidor era

de Granada Moscoso y Peralta, a los Carnaval y Vargas entre los Académicos de la Espafiola a quienes

precediera el piurano Villegas y Quevedo” (Lohmann Villena, 2001: 24).

3 Sobre la diferencia de rangos, Antonio Muro Orejon precis6 en 1971:
“Existen reinos en las Indias, pero tan sélo donde haya virreinatos en cuanto la figura del virrey
como representante personal del monarca asi lo autentica. Los otros, aunque cartas geograficas,
historiadores, tratadistas, asi lo expresen, no lo son pues en caso de serlo las funciones rectoras
estarian desempenadas por un virrey y al territorio se le denominaria virreinato, y no presidencia o
gobernacion” (Antonio Muro Orején (1971) “El problema de los reinos indianos”. Anuario de
Estudios Americanos (Sevilla), XXVIII, 56. Citado en Lohmann Villena, 2001: 21).

Elliot, 2008: 46.

Decoster, 2001: 13.
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justicia mayor. El corregidor entraba en la Iglesia catedral delante de los alcaldes para la fiesta de

P . . 146
Corpus Christi y tenia derecho de penetrar en la casa del cabildo con sus armas puestas”™ .

Esto fue particularmente notorio en el referido caso del Cuzco, donde el Corregidor era la
cabeza del Cabildo. Y es que las autoridades locales cuzquefias se ganaron, al menos durante el
siglo XVI, el particular recelo de la administracion central: el que en 1544 hubieran patrocinado el
inicio de la rebelién de Gonzalo Pizarro, enviando un ejército a Lima en clara afrenta al
representante directo del Rey, y que para inicios de la década de 1570 el Cabildo de la ciudad
fuera aun un férreo bastion de los encomenderos de la regién, motivo el especial interés del virrey
Toledo en reformarlo y disolver el monopolio de los poseedores de repartimientos de indios en el
gobierno local.

Junto con el Cabildo y el Corregimiento en el fuero de la republica de espanoles, la nobleza
incaica mantuvo su preponderancia simbdlica y politica sobre |la poblacidn indigena del Cuzco. Tras
la purga a la que fueron sometidos sus miembros en 1572 a raiz de la ejecucidon de Tupac
Amaru™’, y a pesar que muchos de ellos experimentaron un deterioro econémico con el devenir
de las décadas, la posibilidad de acceder a los cargos curacales les brindé la oportunidad de
mantener su estatus econdmico y social a lo largo del siglo XVII'*%,

En torno a esta estructura politica se encontraba la compleja sociedad virreinal cuzquefia,
la que llegd a estar dividida hasta en cuatro categorias clasificatorias: étnica (blancos, indios,
negros y castas mixtas), laboral (funcionarios, empleados, mercaderes, artesanos, jornaleros,
mitayos y esclavos), legal (republica de espafioles y republica de indios) y social (aristécratas,

9 De aquellos serian los espafioles quienes patrocinarian el culto al Apéstol

plebeyos y esclavos)
Santiago, y los criollos y nobles incas los que harian lo propio con el de la Descensién de Maria en

el Cuzco a lo largo de los siglos XVII y XVIII, como se vera en el Colofdon de investigacion.

1.3.2. Ideologiay burocracia religiosa.

La monarquia compuesta se hallaba cohesionada, ademas, por una ideologia encargada de

justificar el orden existente. El catolicismo espafiol —fruto de la herencia mesianica, militante,

148 Decoster, 2001: 10.

7 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 231.
148 Patrucco, 2000: 435.
%9 pel Busto Duthurburu, 2004: 108.
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antisemita y antiislamica de la Reconquista, las reformas humanistas del Cardenal Cisneros, la
aparicion del erasmismo en tiempos de Carlos V, el triunfo del conservadurismo teolégico frente al
humanismo renacentista y, finalmente, el incondicional respaldo de Felipe Il a los postulados
contrarreformistas del Concilio de Trento— cumplid dicho rol en Castilla y sus reinos.

Esta ideologia legitimadora —de la que fueron parte los milagros del Sitio del Cuzco de
1536— invistid a la Corona hispanica de la misién divina de defender, conservar y propagar la fe en
el Viejo y el Nuevo Mundo™°. Al serle atribuida por una instancia con atributos supra-terrenales
como la Iglesia, en el marco de una alianza trono-altar que vinculaba la politica absolutista con el
comportamiento eclesiastico, no habia lugar para dudas entre los fieles de la existencia de dicha
mision™".

Esta imagen era particularmente necesaria en el caso de la Casa de Austria, dinastia que
fue la culminacién de un proceso de transformacién institucional destinado al incremento de la
autoridad regia experimentado en Castilla desde la Baja Edad Media. La capacidad gubernativa de
los Habsburgo, muy superior a la ostentada por los Trastdmara, precisaba de una cobertura
ideoldgica capaz de legitimarla ante sus vasallos**%.

Asi, la alianza trono habsburgico - altar catdlico se manifestd de diversas maneras durante

los siglos XVIy XVII.

“Por ejemplo, las campaias militares y navales patrocinadas por la Corona espafiola contra el
Imperio otomano y las fuerzas protestantes del norte de Europa; la reafirmaciéon de los autos de fe
de la Santa Inquisicidn, destinados a asegurar la pureza absoluta de la fe en todos los dominios del
rey; los Te Deum con los que celebraban las victorias en todas las iglesias de la monarquia, asi como
en las complejas ceremonias religiosas con motivo de los nacimientos, matrimonios y decesos de la

153
realeza” "

En las Indias, el catolicismo espafiol —singularizado ya en el seiscientos por dogmas y
principios como la defensa de la Eucaristia y el culto a la Inmaculada Concepcién™*~ tuvo en la
evangelizacién de los indigenas americanos tanto la oportunidad de renovar y reforzar esta

alianza, como el principal sustento moral al dominio de la Metrépoli sobre el territorio.

139 Eliot, 2008: 50.

Bt Negredo del Cerro, 2002: 295.

152 Negredo del Cerro, 2002: 296-297.
Elliot, 2008: 50.

Negredo del Cerro, 2002: 297.
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Por ello, la Corona brindd su patrocinio a las drdenes religiosas que se encargaron de la
tarea evangelizadora. En virtud al Patronato Regio que ostentaba desde 1493, el Rey autorizé la
llegada al Nuevo Mundo de dominicos, franciscanos, mercedarios, agustinos y jesuitas, entre los
mas importantes, asi como la creacién de didcesis a lo largo del territorio americano, cuyo
gobierno recayd en manos de clérigos también nombrados por el soberano espafiol y presentados
ante la Santa Sede.

En este contexto, la Iglesia peruana encuentra su origen, al menos en el papel, en la
Capitulacion de Toledo de 1529. Alli, Carlos V nombré a Hernando de Luque, maestrescuela y
provisor de la Iglesia de Panama, como obispo de la didcesis de Tumbes™>, regién explorada por
Pizarro en su segundo viaje. Sin embargo, debido a la destruccion de esta localidad durante la
guerra civil entre Huascar y Atahualpa, y la propia ausencia de Luque en el Perd, el obispado de
Tumbes nunca funciond.

En rigor, el primer obispado que entrd en funciones en el pais de los incas fue el del Cuzco,
creado por bula del Papa Paulo Il el 8 de enero de 1537. El dominico fray Vicente de Valverde fue
designado como su titular debido a sus méritos durante las expediciones de conquista, ademas de
ser revestido con los titulos de protector y defensor de los indios del Peru. Hizo posesion de su
episcopado en junio de 1538, el mismo que poseyé inicialmente una inmensa jurisdiccion

territorial:

“Y el dicho obispado se extendié a toda la provincia de Quito con la gobernacién de Benalcdzar,

hasta la provincia de Chile inclusive, llamandose obispo del Cuzco como cabeza de estos reinos y

, . . . . . 156
ansi fue solo obipso, sin haber otro obispo alguno en estos reinos, ni en parte alguna de ellos”"".

Debido a las dificultades administrativas que implicaba las dimensiones del territorio

asignado al gobierno eclesial del Cuzco, el Emperador se dirigié a la Santa Sede el 31 de mayo de

157

1540 proponiendo la creacion de las didcesis de Lima y Quito™’. Las mismas se aperturaron, al

igual que el episcopado Cuzco, como sufraganeas de la Arquididcesis de Sevilla, situacion que se

153 Hampe Martinez, 1993: 197.

Relacion del chantre don Hernando Arias, tomada por Diego Esquivel y Navia del primer Libro del Cabildo
Eclesiastico del Cuzco (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 109).
7 Hampe Martinez, 1993: 198.
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mantuvo hasta la bula papal de 1546 que convirtié al obispado de Lima en cabeza de la provincia
eclesiastica del Perti™*®,

Asi, el obispado del Cuzco pasé a ser sufraganeo del arzobispado de Lima, y como tal fue
participe del entusiasmo de los prelados metropolitanos por regular la administracion eclesial y la
politica evangelizadora peruana. Entre 1551 y 1591, los arzobispos limefios fray Jeréonimo de
Loayza y Toribio de Mogrovejo convocaron a sus didcesis a cuatro juntas episcopales conocidas
como Concilios Limenses.

El primero de ellos, aperturado en octubre de 1551 y que tuvo una duracién aproximada
de un afio, se centrd en la necesidad de uniformar el adoctrinamiento indigena. Para tal efecto se
emitieron instrucciones generales para los doctrineros y se elaboraron cartillas bilinglies en
castellano y lengua general con los textos fundamentales del dogma catdlico.

Para el segundo, llevado a cabo entre marzo de 1567 y enero de 1568, el Cabildo del Cuzco
nombré como procuradores ante el Concilio a don Pedro Portocarrero y a Ordoino Orddiez de
Valencia. Es curioso que ambos, llegados a Lima, solicitarsen que “se les guardasen las
preeminencias concedidas por Cédula Real de 24 de abril de 1540, y en su conformidad se les
diese el primer asiento y voto como a procuradores de la gran ciudad del Cuzco, cabeza de los

l:lll 159

reinos y provincias del Per . Cuenta Esquivel y Navia que los eclesidsticos reunidos en la

asamblea lo ordenaron asi, “aunque con bastante repugnancia por tenerse en poco las cosas del
Cuzco”™®,

Este Concilio dedicd tanto al tema de la disciplina eclesiastica y la vida religiosa de los
espanoles como al siempre primordial tema de la evangelizacién de los naturales. Entre sus
resoluciones destacaron el intento por extinguir el consumo de la hoja de coca, reducir a la
poblacién indigena en pueblos, crear escuelas para los hijos de los curacas, el fomento de la
permanencia de los curas en sus doctrinas, el desarrollo de una correcta catequesis como requisito
para el bautizo de los indigenas y, sobretodo, la orden de usar las lenguas originarias para la
evangelizacién asi como un catecismo y un confesionario oficiales.

El tercero, a todas luces el mas importante, fue convocado por el arzobispo Mogrovejo,

sucesor de Loayza tras su muerte en 1575. Llevado a cabo entre agosto de 1582 y octubre de

1583, contd con la participacién del obispo del Cuzco don Sebastidn de Lartaun —quien fallecié en

B8 Al final del siglo XVI, dependian del Arzobispado de Lima los obispados de Nicaragua, Panama, Quito,

Cuzco, Charcas, Santiago de Chile, La Imperial, Tucuman y Asuncidn (Hampe Martinez, 1993: 205).
% Esquivel y Navia, [1742] 1980: 218.
190 fdem.
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Lima en pleno desarrollo del Concilio, en octubre de 1583%'— asi como con las de sus similares de
Quito, Charcas, Santiago, La Imperial, Tucuman y Asuncién, ademds de autoridades eclesiales,
tedlogos vy juristas.

Desde el 17 de marzo de 1582 el Cabildo secular del Cuzco comenzd a tratar los asuntos
gue en nombre de la ciudad se harian ante el Concilio. Para tal efecto se hicieron diez acuerdos,
los mismos que fueron entregados en poder a Diego Salcedo y Julidn de Umardn en calidad de

procuradores “para recusar a cualesquier prelados”*®

. Por su parte, el obispo Lartaun partié hacia
Lima en abril, nombrando el Cabildo eclesidstico recién en agosto al licenciado Francisco Falcdn,
residente en Lima, como su procurador en las asambleas conciliares*®.

En 1591 se inicid el cuarto Concilio, que sin embargo debido a su brevedad y poca
concurrencia —de los obispos sufraganeos a Lima solo asistié el del Cuzco, el dominico fray
Gregorio Montalvo— no tuvo la trascendencia del anterior, al punto que no se dictamind nada de
importancia respecto a la evangelizacion indigena.

El gran legado de los Concilios Limenses para la Iglesia peruana —sobre todo el tercero—fue
el establecimiento de una ruta hacia su organizacién institucional, con el objetivo de imponer su

184 Como resultado, el

presencia, asegurar la catequesis y expandir la evangelizacidon en los Andes
periodo 1583-1649 constituyd una etapa de estabilizacidon relativa en lo referente a los contenidos
de la doctrina, que curiosamente coincide con el apogeo de menciones a los milagros de 1536 en
la literatura local.

Asi, acorde al ideal tridentino de una Iglesia Unica sin variantes locales que permitieran
disensiones, se intentd construir en el Peru un catolicismo exento de rasgos indigenas “a fin de
zanjar con la primera evangelizacién, el paganismo y la idolatria” para después, paraddjicamente,
“verse obligadas [las autoridades religiosas] a pintar el dogma con rasgos indios, como Unico

medio eficaz de garantizar su aceptacion”*®>.

161 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 246. Ese mismo afio, en marzo, habia fallecido también en Lima el virrey
Martin Enriquez. Larataun fue enterrado en el convento limefio de San Agustin. La noticia de su muerte llegd
al Cuzco el 20 de octubre —el obispo habia fallecido el 9, antes de la accién quinta del Concilio—, dia en que el
Cabildo Eclesiastico proveyd auto de sede vacante (idem.).

182F 10 de junio de aquel afno se publico en el Cuzco una provision del virrey Martin Enriquez. En ella
mandaba hacer derrama de dos mil pesos para que asistiesen al Concilio en Lima estos procuradores de la
ciudad (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 243).

193 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 244.

164 Estenssoro Fuchs, 2003: 243.

183 Estenssoro Fuchs, 2003: 244.
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El impacto de la Contrarreforma en los Andes no solo puede medirse a través de la
aplicacion de estos postulados del Concilio de Trento en las asambleas limenses, sino también en
el accionar de la Compaiiia de Jesus. Fundada por San Ignacio de Loyola en 1534, los jesuitas llegan
al Perti en 1568, estableciéndose en Lima'®®. A principios de enero de 1571 hicieron su entrada al
Cuzco presididos por el padre Gerénimo Ruiz del Portillo, provincial del la Orden en el Perd, y, aun
sin local, se instalaron inicialmente en el Hospital de Espafioles®’.

Con el favor del virrey Toledo, llegado al Cuzco un mes después que los jesuitas'®,

adquirieron el Amarucancha —“en la misma plaza principal el mejor sitio”**

— a Hernando Pizarro,
quien poseia el area frontal del que fuera Palacio de Huayna Cépac'’°. En este local, ocupado por
la Companiia desde mayo de 1571, se fundaron sus primeros estudios de Gramatica ese mismo
afio’”".

En 1618 los jesuitas crearon en el Cuzco el Colegio Real de San Bernardo y el Colegio Real
de San Francisco de Borja. El primero estaba destinado a la formacién de espafioles y el segundo a
los hijos de los curacas y miembros de la nobleza incaica*’?. En 1621 fundaron la Universidad de
San Ignacio de Loyola, primera del Cuzco y Unica de la ciudad hasta la fundacién de la Universidad
de San Antonio Abad en 1692. Este interés jesuita en la educacién de las élites cuzquefias

garantizd su posicionamiento protagdnico en la actividad religiosa de la ciudad —el mismo que

1% por Real Cédula del 3 de marzo de 1566 Felipe Il autoriza el ingreso de los jesuitas a sus dominios en las

Indias. Francisco de Borja, Prepdsito General de la Orden, crea asi la provincia jesuitica del Peru enviando
cinco sacerdotes a ella: Gerénimo Ruiz del Portillo —cabeza de la expedicién—, Luis Lépez, Antonio Alvarez,
Diego de Bracamonte y Miguel de Fuentes. Los secundaban tres hermanos coadjutores: Luis de Medina,
Pedro Lobet y Juan Garcia (Nieto Vélez, 2002: 931). De ellos, solo Ruiz del Portillo y Lopez conformaron el
primer cuerpo de jesuitas que entraron al Cuzco en 1571.

167 Esquivel y Navia, [1742] 1980: 224. Segun el dean Vasco de Contreras se establecieron en el Hospital de
los Naturales (Contreras y Valverde, [1649] 1982: 182).

%8 Toledo estuvo en Huamanga con los jesuitas, quienes adelantaron su ingreso al Cuzco. De alli partieron
los ignacianos a finales de 1570 (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 224-225).

1%% Esquivel y Navia, [1742] 1980: 224.

70 E| Amarucancha fue dividido en diversos solares al momento de su reparticion en 1534. Hernando de
Soto recibié el area que daba al Haucaypata, sin embargo tras su partida a Espafia en 1535 fue ocupada por
Hernando Pizarro, quien llegd al Cuzco en 1536 en los previos del Sitio de Manco Inca (véase el Capitulo 2 y
el acdpite 1.14 de este capitulo primero). La venta del edificio por Hernando Pizarro motivé un juicio llevado
a cabo desde 1572 por Leonor de Soto para recuperar la parte despojada a su padre (Bauer, 2008: 244-245).
e Contribuyeron con los gastos de la compra del Amarucancha —que ascendidé a doce mil pesos— muchos
vecinos y caballeros del Cuzco, ademas de los cabildos eclesidstico y secular, este ultimo con dos mil pesos.
Sin embargo el aporte mas importante lo hizo Diego de Silva y Guzman, encomendero, quien junto con su
mujer donaron treinta mil pesos ensayados —dinero que sirvié tanto para el establecimiento de los estudios
de Gramatica como para la ereccidn de la primera iglesia de los jesuitas, destruida en el terremoto de 1650—
adquiriendo ambos el titulo de patrones y fundadores (Contreras y Valverde, [1649] 1982: 182-183; Esquivel
y Navia, [1742] 1980: 224-226).

72 Contreras y Valverde, [1649] 1982: 183.
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conservaron hasta su expulsién en 1767—, desplazando de ese sitial a los dominicos, quienes lo
ostentaron durante el primer medio siglo de presencia espanola en los Andes.

Mientras los jesuitas se habian asentado en el antiguo Haucaypata, la plaza principal del
Cuzco incaico, los dominicos residian en el no menos emblematico Coricancha. Alli, la Orden de los
Predicadores se establecié en la década de 1530, tras recibir el templo que inicialmente
pertenecid a Juan Pizarro, muerto en el Sitio del Cuzco de 153672,

Los dominicos tienen el mérito de haber sido la primera orden religiosa en establecerse en
la ciudad, asi como lo fueron en el resto del Perd. Justamente en virtud de su protagonismo en la
Conquista de los incas fue nombrado como primer obispo del Cuzco el dominico fray Vicente
Valverde (1538-1541), perteneciendo también a la Orden de los Predicadores su sucesor fray Juan
de Solano (1544-1567) y el cuarto obispo, fray Gregorio Montalvo (1589-1592).

La actividad dominica en la ciudad no se restringié a lo estrictamente religioso. En lo
politico destacd el claro apoyo de la Orden a la restauracidén regia emprendida por Pedro de La
Gasca en 1548, asi como su oposicion lascasiana a las encomiendas perpetuas —contexto en el que
se enmarca la insercién de milagros en la memoria colectiva del Sitio del Cuzco—, mientras que en
lo cultural su principal contribucidn fue la creacidén de la Universidad de San Marcos, proyecto
surgido en el capitulo dominico del Cuzco y propuesto por fray Tomads de San Martin en el claustro
del Coricancha el 1 de julio de 1548.

Los franciscanos fueron la segunda orden religiosa en instalarse en el Cuzco, asentandose
inicialmente en Toctocachi, un paraje ubicado en el actual barrio de San Blas'’*. Pasaron de ahi al
Cassana, edificio de notables dimensiones que se levantaba en el Haucaypata, donde los recuerda

el Inca Garcilaso:

173 . . . .
Bauer, 2008: 304. Existen versiones encontradas respecto a la fecha en que los dominicos se instalaron

en el Coricancha y la manera en que recibieron el recinto. Segun el dedn Vasco de Contreras se instalaron en
1538 por concesion de Francisco Pizarro en reconocimiento a su antigliedad en el Perd (Contreras y
Valverde, [1649] 1982: 173), coincidiendo con Buenaventura de Salinas y Cérdoba en que les fuera dada
directamente por Pizarro. Antonio de Herrera sefiala, por su parte, que le fue concedida inicialmente a Juan
Pizarro, dondndola éste en vida a los dominicos en la persona del padre Juan de Oliaz, prelado de la Orden.
Bauer (2008: 304), aunque sin citar su fuente, seiala que los dominicos recién la obtuvieron tras la muerte
del menor de los Pizarro en el Sitio de 1536. Diego Esquivel y Navia no se compromete mucho y afirma
“Llamabase este sitio Coricancha, y el dicho fray Juan de Oliaz tomé posesion de él, como vicario provincial
de dicho orden”, aunque lo ubica en los sucesos acaecidos en 1534 (Esquivel y Navia, [1742] 1980: 91).

7% Mientras gue para Vasco de Contreras ([1649] 1982: 176) los franciscanos se establecieron en el Cuzco
recién en 1539, para Esquivel y Navia ([1742] 1980: 91) la fecha del ingreso de los franciscanos al Cuzco no
es clara, aunque la ubica al final de los hechos sucedidos en 1534. Deja ver que sus fuentes no son precisas
al respecto: mientras que Cordova y Salinas “toca muy de paso esta fundacién en su Crénica”, fray Francisco
Gonzaga en su De origine seraphicae religionis (1587) “no pone el afio” y Buenaventura de Salinas y Cérdova
(1631) “apenas hace mencién de ella” (idem).
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“Al convento de San Francisco vi en aquel galpdn. Que, porque estaba lejos de lo poblado de los
espafioles, se pasé a él desde el barrio de Tococachi donde antes estaba. En el galpdn tenia

apartado para iglesia un gran pedazo capaz de mucha gente, luego estaban las celdas, dormitorio y

. P . . . . . 175
refectorio y demas oficinas del convento. Y si estuviera descubierto pudieran hacer claustro”~"".

Permanecieron alli hasta 1549, afio en que debido a una mayor necesidad de espacio’’® se
trasladaron a su actual ubicacién en el occidente de la ciudad, adquirida con limosnas que dieron
los vecinos de la ciudad'’’. Posteriormente, en junio de 1558, se fundd el vecino Monasterio de
Santa Clara adscrito a la Orden Franciscana®’®.

Desde 1607 los franciscanos del Cuzco se convirtieron en cabeza de la provincia serafica de
San Antonio de los Charcas'’®. Mientras tanto, de las clarisas cuzquefias salieron a fundarse los

monasterios de Guamanga, La Plata y Cochabamba®®

. La importancia del capitulo franciscano del
Cuzco resulta, pues, evidente.

La Orden de la Merced fue la tercera en establecerse en el Cuzco. Martin de Murua, el
célebre cronista mercedario, sefiala que el primer convento que fundaron en el Peru se ubicé a

181

ocho leguas de la capital incaica, en una localidad denominada Cusipampa™". Segun Contreras y

Valverde se asentaron dentro de la ciudad en 1542

, sin embargo no pudo ser después de 1538
ya que el grueso de cronistas coincide que Diego de Almagro tras su ejecucién fue enterrado en la
iglesia mercedaria del Cuzco.

Al igual que los dominicos y jesuitas, los mercedarios escogieron un espacio de
importancia dentro de la ciudad para asentarse. Se ubicaron en el Cusipata, cuando aun se

encontraba unida al Haucaypata y, por ende, parte de la primigenia Plaza Mayor de la ciudad.

7> Garcilaso, 1991 [1609]: 442. Segun el Inca, el local le fue dado a los frailes por el conquistador Juan de
Pancorvo, quien no solo recibié una parte del recinto en repartimiento de 1534 sino que adquirié sus
porciones al resto de beneficiados en el Cassana. Bauer (2008: 230), tomando la informacion del primer
Libro de Cabildo, confirma la presencia de Juan de Pancorvo en el Cassana.

176 Vasco de Contreras ([1649] 1982: 176) seiiala que los franciscanos dejaron su segundo local “por estrecho
y corto”, mientas que fray Diego de Mendoza en su Crdnica de la provincia de San Antonio de Charcas
(1626), afirma que la razén del traslado del convento fue “la mucha estrechez de este sitio para la religiosa
vivienda” (Esquivel y Navia [1742] 1980: 153).

77 Contreras y Valverde, [1649] 1982: 176.

7% Op. Cit.: 177-178; Esquivel y Navia [1742] 1980: 193.
7% Esquivel y Navia [1742] 1980: 153.

180 contreras y Valverde, [1649] 1982: 178.

Murua, [1611] 2001: Libro Tercero, Capitulo VII, 473.
Contreras y Valverde, [1649] 1982: 178.
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Cuando entre 1556 y 1557 ambas plazas incaicas fueron divididas con la construcciéon de dos
manzanas entre ellas*®?, dandole a la plaza principal su forma definitiva, la iglesia y convento de La
Merced quedaron en lo que se convirtié en la Plaza del Cabildo o Regocijo*®.
Desde alli los mercedarios ejercieron gran influencia, como en el resto del Perd —sobre
. . . ~ ~ . . 185 .
todo en el primer siglo de presencia espafola—, desempenando funciones parroquiales . Murua

destaca la vocacién evangelizadora de su Orden y sefiala que gracias a su labor:

“en muy breve tiempo todas las provincias comarcanas del Cuzco recibieron el santo Evangelio de
tal modo, que ya con gran fervor acudian a la iglesia a oir misa de que fueron muy devotos [...] Con
esto, y con la predicacién continua, en la cual fueron puntuales siempre, comenzaron a bautizar
gran numero de gente, de la cual tuvieron noticia de muchas idolatrias que quitaron, derribando

. 186
huacas, sepulturas, adoratorios y mochaderos” *"".

Los agustinos, de cuya presencia en el Cuzco no queda mayor evidencia fisica'®’, fundaron
su convento e iglesia el 11 de junio de 1559 a dos cuadras de la Catedral, en una zona que Vasco
de Contreras definié como “el rifién de esta ciudad”*®.

Estas fueron las érdenes religiosas que dinamizaron la vida religiosa del Cuzco durante
este periodo. De las cinco solo los mercedarios fueron una Orden no-mendicante, pudiendo asi

realizar actividades lucrativas. Tanto franciscanos como dominicos, agustinos y jesuitas

sustentaban su economia en rentas inmobiliarias y agricolas, obtenidas a través de donaciones.

183 Mattos-Cérdenas, 2005: 70. La division se realizé cuando era corregidor del Cuzco el capitan Garcilaso de

la Vega, padre del historiador. Ya en 1548 el Cabildo habia dado licencia para que se construyeran casas y
tiendas a lo largo del rio Saphy, que originalmente dividia al Haucaypata del Cusipata (Bauer, 2008: 227).

184 E| estar ubicados frente al Cabildo resulté de importancia para los mercedarios. Asi lo indica su negativa a
la orden del virrey Toledo de construir tiendas en medio, lo que hubiera significado la divisién de la plaza.
Los mercedarios presionaron para que se desistiera de la decision, lo que consiguieron el 18 de octubre de
1572. Sin embargo, el antiguo Cusipata seria finalmente dividido en 1697 con el inicio de las obras de
construccion de la Casa de la Moneda. Extinguida la institucidn tras unos pocos meses de funcionamiento, el
local fue comprado por un vecino en 1736 y finalmente por los mercedarios en 1744 (Acevedo, 2009: 76).

18 Ballesteros Gaibrois, 2001: 6.

Murua, 2001 [1613]: 474.

¥ |a iglesia y el convento de San Agustin fueron destruidos a cafionazos por orden del Mariscal Agustin
Gamarra en 1840, ante la fidelidad realista de los agustinos. La actual calle Ruinas debe su nombre a los
escombros de los recintos que durante treinta afios permanecieron sin ser removidos del lugar (Acevedo,
2009: 91).

188 Contreras y Valverde, [1649] 1982: 180. Tras el tratado de Acobamba, firmado entre el Titu Cusi Yupanqui
y el gobernador Lope Garcia de Castro en agosto de 1566, los agustinos ingresaron a la corte incaica de
Vilcabamba estableciendo alli una doctrina. Bautizaron al Inca con el nombre de Diego de Castro en 1568.
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Hasta la emisidn de las Leyes Nuevas de 1542, que prohibian que las érdenes religiosas gozasen de

repartimientos indigenas, los dominicos y los mercedarios poseyeron encomiendas en el Cuzco'®.

1.3.3. Administracion econdmica.

En la Casa de la Moneda de Potosi existe un lienzo anterior a 1720 donde aparece la Virgen
Maria siendo coronada por la Santisima Trinidad. A sus pies figuran arrodillados el Emperador
Carlos V y el Papa Paulo lll, y en medio de ambos un orbe simbolizando el mundo, entre otros
personajes secundarios™®. Esta imagen no tendria mucho de especial si no fuera porque la Virgen
tiene claramente la forma de un cerro, del cual salen la cabeza y manos de Maria y sobre cuya
superficie el andnimo pintor representd caminos, vegetacidn, animales e individuos en diversas
actividades, enfatizando el caracter teldrico de la representacion.

El lienzo potosino, cuya iconografia sincrética gozé de divulgacion en el Altiplano —a decir de
las otras versiones identificadas en la regién'®’—, representa al Cerro Rico de Potosi, la principal
veta de plata de los Andes, cuyo descubrimiento de manera casual en 1545 permitié un largo ciclo
de apogeo argentifero (1580-1650) en las exportaciones peruanas a la Metrépoli*®*.

Durante este periodo las cuentas de las cajas fiscales del virreinato gozaron de un constante
aumento de sus ingresos, sobretodo en el lapso 1580-1620. En estos cuarenta afos tuvo lugar en
el Perd un incremento tanto del trafico comercial con Espafia a través de la ruta oficial por
Panamd, como del propio contrabando con otros mercados en Asia y Europa a través de Acapulco
y Buenos Aires. En consecuencia los principales beneficiados, los comerciantes criollos de Lima —
agrupados desde 1613 en el Consulado de la ciudad—, pudieron adquirir al Estado cargos en los
gobiernos locales y titulos nobiliarios que reforzaron no solo su hegemonia al interior del reino
sino su identidad como grupo social*®>.

Asi, Potosi se convirtié en el emblema del orgullo de las élites locales, quienes tanto en Lima
como en el Cuzco y otras provincias del Pert comenzaron a reclamar un lugar preponderante en el

concierto universal de naciones. Y es que, como sefiala el franciscano criollo Buenaventura de

Salinas y Cérdova, era gracias a la plata potosina que la monarquia hispanica podia defenderse de

189 Hampe Martinez, 1993: 206.

Gisbert, 2008: 17.

1 Op. Cit.: 17-18.

%2 Burga, 1979: 64-73; Hampe Martinez, 1990: 280-284.
Hampe Martinez, 1990: 282.
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sus enemigos: “Vive Potosi para cumplir tan peregrinos deseos como tiene Espafia; vive para
apagar las ansias de todas las naciones extranjeras [...] vive para rebenque del turco, para envidia
del moro, para temblor de Flandes, y terror de Inglaterra, vive, vive, columna y obelisco de Ia
fe”194.

Esta situacion no varid tras la crisis econdmica que experimentd Europa por estos afios, ya
gue si bien las cifras del periodo 1620-1650 reflejan una supuesta caida en la exportacion de plata
a la Metropoli, esta se dirigié a otros mercados —como los de la India y China— mediante el
contrabando. Perjudicada en sus ingresos fiscales, la Real Hacienda optd por ampliar en la década
de 1630 la venta de cargos publicos para regular sus cuentas, situacion que llevé a un mayor
posicionamiento de los criollos en la administracion del reino.

En contraste, la poblacién indigena experimentd una debacle demografica. La explotacidn de
su mano de obra en la actividad minera, facilitada por las reformas toledanas —reducciéon de
indigenas en pueblos e instauracion del régimen de la mita— se refleja en las cifras de Noble David
Cook: mientras en 1560 habia un estimado de un milléon y medio de indigenas, para 1590 esta cifra
se redujo a 868 mil, tocando fondo en 1630 con tan solo 601 mil naturales™®.

Como resultado de la carencia de mano de obra, la produccién de las minas de Potosi
comenzé a caer hacia 1650. La necesidad de reorganizar el sistema de la mita y reflotar la
explotaciéon de metales preciosos llevé a la Corona a ordenar en 1664, el mismo afio que en el
Cuzco se erigia el templete del Triunfo en conmemoracion de los milagros de 1536, una visita
general del virreinato®®.

Fue durante este periodo en que la equidistancia del Cuzco con los asientos mineros de
Potosi y Huancavelica hizo de la ciudad un dindmico punto de comercio que, como tal, participd
del apogeo de las exportaciones mineras a la Metrépoli. La regién cuzquefia se convirtié en el
suministro alimenticio de la floreciente villa surgida en torno al Cerro Rico, que experimentd una
explosién demografica hasta mediados del siglo XVII**’. En consecuencia, la antigua capital de los
incas se convirtid gracias al boom argentifero en, a decir de Félix Denegri Luna, la “capital

comercial e industrial del Perd”.

% Muijica Pinilla, 2002: 6.

% Burga, 1979: 72.

Hampe Martinez, 1993: 285.

La poblacién de Potosi muestra la siguiente evolucion: 4 mil habitantes en 1555, 12 mil en 1557, 120 mil
en 1572, 160 mil en 1630y, ya en el declive sintomatico del estado de la producciéon argentifera, 60 mil en
1705 (Burga, 1979: 66).
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“Fue el Cuzco el que proporciond a la ciudad minera [Potosi] hombres, productos agricolas y
ganaderos, textiles, vestidos, azlcares, pinturas, muebles y telas [...] Y como la Ciudad Imperial
también demediaba la ruta de Lima a Buenos Aires, el Cuzco fue puerto terrestre para el flujo y reflujo
de mulas y llamas. Gracias a este trafago la ciudad no perdié el movimiento nutricio y desarrollé

vastas riquezas que acrecieron sus obrajes y haciendas, sus interminables hatos de mulas y llamas y las

.. . . . . . . , . . 198
actividades industriales, comerciales, financieras, artisticas y aun religiosas” ~".

Sin embargo dicho movimiento comercial no implicé necesariamente el desarrollo
econdmico de la regién: la ciudad adolecia de Casa de Moneda —la tuvo a inicios del siglo XVIIl y
solo duré unos meses, reflotdndose entre 1821 y 1824 cuando el gobierno virreinal al mando de La
Serna se trasladé de Lima al Cuzco—, ademas de sociedad mercantil o Consulado, e incluso resulta
sintomético que durante el siglo XVII la Caja de Censos de indios estuviera vaciada'®.

Ello no impidié que el protagonismo cuzquefio en la cadena productiva potosina gestara un
orgullo local que se evidencia en los textos de la época. Asi, el clérigo mestizo Juan Espinoza
Medrano sefialaba que el Cuzco ya se habia convertido “en una Roma Nova o en la Cabeza del

7200 revitalizando un estatus que le habia ya conferido el Inca Garcilaso pero para

Nuevo Mundo
los tiempos del apogeo imperial incaico. Por su parte Vasco de Contreras y Valverde, dean de la
Catedral del Cuzco, reclamé en 1649 que la ciudad “debia gozar de preeminencias de grande”
debido a su rango de Cabeza de los Reinos del Perl y a que “tiene voto en cortes y esta declarado

por la primera y principal ciudad del reino” **.

1.4.
El Cuzco tras el terremoto de 1650.

1650-1664.

Esta misma ciudad, para dolor de sus contemporaneos®??, fue azotada por un devastador

terremoto el 31 de marzo de 1650. La breve Relacion del terremoto que Dios Nuestro Sefor fue

198 Denegri Luna, 1980: X.

%9 Burns, 2002: 74.

Mujica Pinilla, 2002: 7.

%% Contreras y Valverde, [1649] 1982: 3.

202 Segun el Theatro Eclesidstico de las Iglesias del Peru y la Nueva Espafia de Gil Gonzalez Davila, publicado
en Madrid el mismo afio del terremoto, los sobrevivientes exclamaban desconsolados: “éCuzco quién te vio
ayer, y te ve ahora, como no llora?” (Esquivel y Navia, [1742] 1980, Il: 92).
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servido de embiar a la Ciudad del Cuzco, impresa en Madrid en 1651, narra con dramatismo la

tragedia:

“Estando pues la Ciudad del Cuzco con algln contento, por auer passado el mas riguroso Invierno de
aguas, que jamas vieron los Antiguos, pues en seis meses no dexd jamas de llouer poco, 6 mucho, y
auiendo ya cessado por termino de veinte dias, y ver las calles y plagas enjutas: el dicho 31 de Margo a
las dos de la tarde, vino derrepente tan gran temblor, que todos salieron huyendo a las plagas, y
calles, llenos de confusion, sin saber adonde acudir, pues ni el marido cuydaua de su muger, ni la
muger de sus hijos, sino cada qual procurando escapar la vida.

Duré el temblor mas de medio quarto de hora, asolando en tan breue tiempo todos los Templos, que
eran de los mejores del Reyno, de manera, que no quedd ninguno adonde poder entrar a oir Missa, y
todas las casas del pueblo, assimismo arruind, y eché por el suelo, y las que quedaron en pie, tan mal
tratadas, que no es possible entrar en ellas, sino derribarlas, por el riesgo que estan amenazando con

/1 »203
su caida” """

Tras el apocaliptico episodio, la ciudad hubo de comenzar un largo proceso de
reconstruccion, el mismo que la condujo a fines del siglo XVII a la cumbre de su esplendor barroco.
Este llegd de la mano del obispo y mecenas madrilefio Manuel de Mollinedo, mitrado del Cuzco
entre 1673y 1699%%,

Sin embargo, los afios inmediatos al sismo tuvieron una dindmica alin muy lejana al boato

que ostentaria la ciudad a finales de la centuria®®

. Las muestras de exacerbacion religiosa fueron
quizés las primeras manifestaciones de la poblacién tras la tragedia®®®, de las cuales el culto al
Sefior de los Temblores se consolidé como la festividad religiosa por excelencia de la ciudad en

adelante.

2% Anénimo, 1651: fol. 1.

2% Mollinedo tuvo especial predileccion por la pintura, siendo muestra de ello la coleccién particular que
llevd consigo al tomar posesion del episcopado cuzqueio, conformada por obras de El Greco, Juan Carrefio
de Miranda, Sebastian de Herrera, Eugenio Caxés, entre otros pintores de la corte metropolitana. La
importante pinacoteca habria servido de estimulo a los artistas locales, quienes elaboraron respuestas
propias a las férmulas peninsulares, sentando las bases de lo que serd en las décadas siguientes la llamada
Escuela Cuzquefia (Wuffarden, 2004: 34).

2% Tras el sismo se realizaron visitas hechas por comitivas oficiales para inspecciones los dafos, compiladas
por Catherine Julien en 1995, las mismas que brindan interesantes datos respecto al tipo de casa, nombre
del propietario, nimero de ambientes, dafos sufridos, material de la estructura, niveles y, en algunos casos,
su ubicacidn con referencia a su contexto urbano (Esquivel Coronado, 2005: 494).

206 Esquivel y Navia hace referencia a una serie de leyendas populares respecto a intervenciones milagrosas
durante el sismo (Esquivel y Navia, [1742] 1980, Il: 90-97).
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Su iniciador fue, justamente, el dedn Contreras y Valverde, quien se ejercia como principal
autoridad eclesiastica del Cuzco ante la ausencia del obispo Juan Alonso de Ocdn, que se
encontraba en Lima. En el lienzo mandado a pintar por Alonso Cortés de Monroy, que registra el
estado de la ciudad tras el sismo =y muy probablemente pintado el mismo afio de 1650*%’—, se ve
ya a la imagen del Cristo telurico en procesion, evidenciando un proceso de masificacién distinto —

y mucho mas inmediato— que el caso del Sefior de los Milagros en Lima tras el terremoto de 1746.

Asi, cuenta Esquivel y Navia que

“Desde esta calamidad quedd establecida la procesién que cada afio se hace a 31 de marzo de la
Iglesia Catedral, con asistencia de ambos Cabildos, clero, religiones y gran nimero de penitentes, en
que sale la milagrosisima imagen del Crucifijo, intitulado el Sefior de los Temblores, que esta colocada
en dicha iglesia con grande culto y frecuencia del pueblo, por ser su Unico refugio y asilo no sélo en los

. . . 208
temblores, sino en pestes, secas, y otras tribulaciones”“"".

Se ha afirmado que el Sefior de los Temblores desplazé al Apdstol Santiago como patrén del
Cuzco tras el terremoto de 1650. Sin embargo, cuando se hubo de elegir a los patrones de la
ciudad y el obispado, en conformidad con las restricciones ecuménicas dictaminadas por el Papa

Urbano VIl en 1642%%, |os cabildos secular y eclesiastico reunidos el 7 de diciembre de 1651,

“Eligieron por patrona del dicho obispado y provincia a la Reina de los Angeles Maria Santisima
Nuestra Sefiora y al misterio de su Purisima Concepcién, que llaman la Linda, por el fervor amor, y
afecto grande que le tienen todos los fieles de esta ciudad y ser la hechura mas hermosa y mas devota
de esta ciudad y de todo su obispado. Y por su patrén particular al bienaventurado Apdstol Santiago,
por haber sido, quien milagrosamente tuvo gran parte en su conquista y pacificacidon, peleando
visiblemente en favor de los espafioles contra los indios, segun lo testifica la tradicion antigua

. 210
derivada de unos en otros”“ .

Es en este contexto que tuvo lugar la construccién, en 1664, del templo del Triunfo en

conmemoracion a los milagros de 1536. Ambos patrones de la ciudad y el obispado —la Virgen

297 Actualmente este lienzo se encuentra en la Capilla del Apdstol Santiago en la Catedral del Cuzco.

2%8 Esquivel y Navia, [1742] 1980, II: 97.

29 Esquivel y Navia, [1742] 1980, I1: 100.

210 Fojas 170 del 3° Libro del Cabildo Eclesiastico del Cuzco. Citado en Esquivel y Navia, [1742] 1980, II: 100-
101.

72



Maria y el Apdstol Santiago— fueron celebrados en dicha construccién con sendas placas

conmemorativas de sus apariciones durante el Sitio del Cuzco, las mismas que subsisten hasta hoy.
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CAPITULO 2
EL SITIO DEL CUZCO DE 1536
(1536-1537)

El Sitio que las tropas de Manco Inca efectuaron a la ciudad del Cuzco entre mayo de 1536
y abril de 1537 fue el punto culminante de la resistencia militar de los incas a la pérdida de su

hegemonia sobre el espacio andino.

“Fue uno de los grandes momentos del imperio incaico: con su talento para la organizacién, los
comandantes de Manco habian logrado reunir a todos los hombres de armas del pais, armarlos,
alimentarlos y llevarlos a atacar la capital, a pesar de la desarticulacion de las comunicaciones y la
administraciéon de las reservas, y todo eso sin provocar la menor sospecha en los astutos vy

desconfiados extranjeros que dominaban el pais. La movilizacién sorprendid a los espafioles y su

. 211
magnitud los aterré” ™.

En rigor, lo que la historiografia de la Conquista denomina “Sitio del Cuzco” o “Cerco del
Cuzco” alude a una serie de ataques y repliegues sucedidos a lo largo del afno 1536, donde el
asedio fue levantado varias veces para ser vuelto a restablecer poco tiempo después®*. De todas
estas fases, la primera — del 6 al 29 de mayo de aquel afio’** — ha sido la mas célebre tanto en las
plumas de los cronistas de los siglos XVI y XVII como en las de los historiadores contemporaneos,
no solo debido a que fue la que mas cerca estuvo de lograr su objetivo — la toma del Cuzco y el

exterminio de los espafioles y sus aliados andinos alli residentes —, sino que fue en ella donde se

! Hemming, 2005: 224.

Si bien muchas de estas interrupciones correspondieron a necesidades de repliegue de los atacantes

producto de la efectividad de la caballeria espafola y el apoyo de los indigenas auxiliares, la principal

motivacidn parece ser la religiosa. Diversos cronistas anotaron como estos recesos coincidian con el inicio

del ciclo lunar, llegado el cual detenian el ataque y realizaban ceremonias de culto:
“[...] los indios hechos sus sacrificios a la luna nueva, porque en todos los cercos o guerras que
hacen tienen por costumbre de todas las lunas nuevas dejar de pelear, y entender en hacer
sacrificios, y asi cuando le levantaron fueron a hacerlos, (porque aunque se dice levantar el cerco,
entiéndese que se apartaban tres o cuatro leguas a sacrificar y reformarse de gente, sacrificaban
ovejas y palomas al sol [...]); hecho su sacrificio volvieron a cercar la ciudad” (Andnimo Pizarrista,
1539 [1934]: 26).

Otro punto a precisar es que estos ceses del cerco no fueron muy prolongados, como lo afirma el cronista

Anodnimo en la anterior cita. Muestra de ello es que durante gran parte del afio de 1536 los espaioles en

Lima y Cuzco se mantuvieron totalmente incomunicados entre si, sin saber siquiera si alguna de las dos

ciudades habia ya caido en poder de los rebeldes.

13 Andnimo Pizarrista, [1539] 1934: 14, 25; Urteaga, 1934: VII.
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registraron los conocidos milagros del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en auxilio de los
conquistadores.

De las fuentes que disponemos para reconstruir estos sucesos, destacan en su importancia
las que han sido autoria de sus actores y testigos sobre aquellas que se elaboraron décadas
después en funcion a testimonios de segunda o tercera mano. Son de mencionar la anénima vy
pizarrista Relacion del Sitio del Cuzco (1539) —la mas extensa y minuciosa de todas en lo que se
refiere al Sitio—, el relato autobiografico de Alonso Enriquez de Guzman (1543), la Instruccién al
Licenciado Lope Garcia de Castro (c.1570) del Inca Titu Cusi Yupanqui®*®, y la Relacién del
descubrimiento y conquista del Pertu (1571) de Pedro Pizarro. No menos significativas son las
relaciones de servicio de los conquistadores combatientes en el Cuzco de mayo de 1536 y la
correspondencia de los contemporaneos vinculada al hecho, muchas de ellas publicadas por Raul

Porras Barrenechea en su Cartas del Perti (1524-1543)".

2.1.

Los preparativos del ataque.

A partir de ellas sabemos que el 18 de abril de 1536, miércoles de Semana Santa, el Inca
Manco salié del Cuzco con destino a Calca, en el valle de Yucay, al encuentro con sus tropas para

sitiar la ciudad®*®

. Habia solicitado a Hernando Pizarro permiso para ausentarse del Cuzco con la
excusa de un viaje ritual en honor de su padre, Huayna Cdpac, a cuyo regreso traeria consigo una
estatua de éste de tamafio natural hecha de oro. Pizarro, en su calidad de teniente gobernador de
la ciudad, otorgd el permiso para congraciarse con el joven Inca, recientemente vejado en prision,

y asi obtener con buen tacto los tesoros que sus hermanos habian acumulado con prepotencia. De

% Horacio Urteaga (Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 3, nota 2) afirma que Titu Cusi Yupanqui fue testigo
ocular y actor en el Sitio del Cuzco, sin embargo habria sido muy pequefio en aquel momento. Liliana
Regalado (1992: XI) sefiala en la biografia del inca vilcabambino que éste habria nacido en la década de
1530, en funcién al dato de que para 1544, afio en que asesinaron a Manco, Titu Cusi se describia como
“mochacho” y “pequeno” (Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 59-60). De ser asi, en 1536 habria tenido como
maximo seis afios de edad.

15 Coleccién de Documentos Inéditos para la Historia del Peru, Ill. Edicidon de la Sociedad de Bibliéfilos
Peruanos. Lima, 1959.

?'® Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 7. Parti6 con Villac Umu dejando en el Cuzco a algunos principales que
entre los espafioles eran tenidos por peligrosos, para evitar asi sospechas (idem).
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hecho, la promesa del Inca de llevarle una pieza aurifera de grandes proporciones era indicio,
aparente, del éxito de la nueva politica®"’.

A los dos dias de la partida de Manco llegé ante Hernando Pizarro un espafiol de nombre
Alonso Garcia Zamarilla*®, que a la sazén se encontraba fuera del Cuzco, a avisarle que el Inca 'y su
séquito iban camino a Lares, zona ubicada a unas quince leguas de la ciudad y poseedora de una
topografia fragosa, ideal para que un ejército andino se hiciera fuerte ante los espafioles, ya que
los caballos tienen menor capacidad de accién ofensiva en terrenos abruptos. A pesar que el Inca
se excuso ante el espaiiol diciéndole que iba a sacar piezas de oro ubicadas en esa zona, éste no
tenia duda alguna que tenia intenciones de rebelarse. Pizarro, lejos de desconfiar del Inca, envid a
decirle con emisarios indigenas que apurase su regreso ya que debian ambos ir rumbo al Collao a
develar la rebelidn de esa zona, tal como lo habian planeado. Manco sin embargo ya se hallaba en
abierto enfrentamiento a los espafioles®™.

En Calca, Manco junto a muchos jefes aliados suyos, mandé a traer dos aquillas de oro

llenas de brebaje de maiz y les dijo:

“Por vida buestra que pues sienpre me aveis mostrado tanto amor y deseado darme contento, en
éste me le deis y sea que todos juntos, asy como estais, os congerteis en uno y enbieis vuestros
mensajeros a toda la tierra, para que de aqui a beinte dias esten todos en este pueblo sin que dello
entiendan nada estos barbudos, e yo enbiare a Lima a Queso Yupangui, mi capitan, que gobierna

aqulla [sic] tierra, a avisarle que para el dia que aqui dieremos sobre los espafoles, dé él alla con su

217 . . .
La actitud amable de Hernando Pizarro respecto al Inca solo puede ser entendida en el contexto en el

cual se desenvolvid. Repartido el tesoro de Cajamarca en 1533, Hernando es enviado por su hermano
Francisco a Espafia a llevar al Emperador el Quinto Real que le correspondia del reparto. Alli se entera de la
ejecucion de Atahualpa acaecida el 26 de julio y es testigo de la ola de simpatia que en la corte se desata en
favor del difunto auqui, asi como del rechazo que produjo la decisién del regicidio (sobre estas reacciones,
véase Bravo Guerreira, 1974). Quizas en reparacién a ello y conociendo la ayuda prestada por Manco a los
espafoles para la toma del Cuzco a fines de 1533, Carlos V ordend a Hernando Pizarro que se tratara al
joven soberano con el respeto de su rango. Cuando Manco fue hecho prisionero y enterado Hernando de
ello aun en Espafia, escribié al Emperador prometiendo su liberacién. A su llegada al Cuzco en enero de
1536, Manco ya se hallaba libre: el mes anterior Francisco Pizarro habia ordenado liberarlo por estimar que
ya no habia nada que temer de él (Autorizacion de Francisco Pizarro a Hernando Pizarro, Los Reyes, 14 de
diciembre de 1535, citado en Hemming, 2000: 218, nota 59).

218 E| nombre del espanol se conoce por una declaracion de Diego de Almagro El Mozo. (“Acusacion Il contra
Hernando Pizarro”. Coleccion de documentos inéditos relativos al descubrimiento, conquista y colonizacion
de las posesiones espafiolas en América y Oceania sacados en su mayor parte del Real Archivo de Indias, 42
vols., Madrid, 1864-1884). En la version del hijo del Adelantado, sin embargo, Manco lejos de excusarse le
revela a Garcia de Zamarilla sus intenciones de alzarse y envia con él un recado para Hernando Pizarro: “que
se aparejasen, que ninguno de ellos habia de dejar vivo en la tierra” (Hemming, 2000: 220).

1% Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]:7.
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gente sobre los que alla aviere, y haziendonos a una él alla y nosotros aca, luego los acabaremos
. . . 220

syn que quede ninguno y quitaremos esta pesadilla de sobre nosotros y holgarnos hemos”““". “Yo

estoy determinado de no dejar cristiano a vida en toda la tierra, y para esto quiero primero poner

cerco en el Cuzco; quien de vosotros pensare servirme en esto ha de poner sobre tal caso la vida;

. sz 221
beba por estos vasos y no con otra condicion” """,

Sus capitanes, en sefial de compromiso ante lo referido por el Inca, se levantaron a beber
del mismo brebaje, con lo cual el Inca consolidaba su alianza politica para dar inicio a la ofensiva
militar de su rebelién®?,

El sdbado vispera de Pascua de Flores, Hernando Pizarro fue avisado que el Inca se hallaba
ya alzado. Sin mayor opcién, anuncié a la poblaciéon del Cuzco la situacién de guerra en que se
hallaban y asi coordinar “con los de mds razdn y experiencia” las primeras acciones a tomar. Se
acordd con ellos salir lo antes posible con jinetes y soldados en busqueda del Inca para impedir
siga fortificando su posicién®?.

Asi, al mando del teniente gobernador Pizarro, las tropas llegaron a Yucay. A pesar de sus
esfuerzos les fue imposible llegar al Inca y mucho menos capturarlo®®. Mientras esto sucedia en
Calca, en otras provincias del Cuzco la situacién también se torno de gran dificultad para los

cristianos; ante esto Juan Pizarro hubo de partir en una expedicién de auxilio®”. Simultaneamente,

2% Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 40. La versién del discurso presentada por Titu Cusi contiene elementos

inverosimiles, producto sin duda de una recreacion del autor o de sus escribas al momento de la elaboracién
del texto, treinta y cinco afios después de los hechos. Uno de los puntos mas resaltantes es la alusion al
apelativo “Viracochas” o “[provenientes] del Biracochan” para los espafioles, de demostrada factura
posterior a 1536 (Estenssoro, 2003: 101).

221 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 8. Segun Titu Cusi, quien presenta un discurso mas extenso, Manco
también anuncié aquella jornada el envio

?22 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 8.

Andénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 8.

2% Allf los espafoles fueron informados que la posicion del Inca en Calca era inaccesible para los jinetes, por
lo que se enviaron treinta a pie para capturarlo. Sin embargo, al percatarse que por la fragosidad de la
posicion de los rebeldes podian estos peones ser facilmente desbaratados, se encaminaron todos los
presentes, practicamente a pie y con sus caballos a la diestra. La disposicidn espacial de las tropas de Manco
asi como la de los espafioles y sus aliados no solo impidid a los contrainsurgentes llegar al Inca, sino que los
obligd a replegarse para salvar la vida. En retirada, se enviaron cartas a Francisco Pizarro en Lima mediante
chasquis aliados informandole del levantamiento (Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 8-9).

22 Un vecino cuzqueno que habia pedido permiso a Juan Pizarro — quien en su calidad de corregidor del
Cuzco se habia quedado a cargo de la ciudad durante la expedicién de captura al Inca — para ir junto con
otros tres espafioles en auxilio de sus curacas encomendados, que se habian quejado de sufrir ataques de
“indios de guerra”, habian sido atacados y muertos algunos en lo que no habia sido otra cosa que una
celada. La traicidon se conocioé en el Cuzco de boca de los sobrevivientes; ante ella Juan Pizarro salié en una
expedicidn de socorro que, siguiendo el rastro de los muertos, se hallé ante un terreno igualmente fragoso.
La topografia adversa y el escaso nimero de refuerzos que llevaba, agravados por la imposibilidad de usar
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Gonzalo Pizarro habia enrumbado hacia el Collao, de donde hubo de regresar impotente de hacer
cosa alguna ante la cantidad de tropas rebeldes que alli encontré. Al final de estas jornadas,

Hernando, Juan y Gonzalo Pizarro regresaron simultdaneamente al Cuzco, evidencidandose tanto
ante ellos como para sus compatriotas y sus aliados andinos que estaban ante una rebelién
general®®.

Al poco tiempo se supo en el Cuzco que las tropas rebeldes se encontraban ya en el valle
de Yucay, a donde los hermanos del Gobernador acudieron con tropas y jinetes pensando capturar
a Manco. Llegados, encontraron destruidos los puentes sobre el rio Vilcanota, que surca el valle,
teniendo en la otra orilla a los guerreros del Inca. No tuvieron otra opcidn que atravesar el caudal
a nado o sobre el lomo de los caballos. Gracias al auxilio de las tropas indigenas aliadas, quienes
defendieron el paso de los contrainsurgentes, éstos pudieron cruzar exitosamente a la otra ribera
y hacer estragos entre los rebeldes, quienes desbarataron sus filas. A pesar de ello, tampoco
pudieron esta vez capturar al Inca®?’.

Las escaramuzas continuaron los dias siguientes con gran intensidad, llegando los

atacantes a los linderos de la ciudad, no sin sufrir sentidos reveses®?. Sus esfuerzos se vieron

los caballos, les hicieron comprender que solo serian “mas cebo a los indios”, volviéndose asi al Cuzco
(Anonimo Pizarrista, 1934 [1539]: 9).

226 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 9.

Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 9.

Mientras tanto, llegaron al Cuzco gran numero de guerreros del Inca quienes tomaron posiciones en
tierra fragosa adyacente a la ciudad. Segun la Relacidn del Sitio del Cuzco, Hernando Pizarro ordené dividir
las tropas hispano-andinas en dos partes, una de ellas para que atacase a los rebeldes por las espaldas y la
otra para darles por la parte de la ciudad, estrategia que tuvo éxito y logré desbandar a los atacantes. Los
incas fueron perseguidos en su retirada a lo largo de dos leguas con el fin de generar escarmiento entre
ellos, siendo muertos muchos de ellos. También murié aqui un espafiol que se separd de sus compaferos.
Sin embargo, al dia siguiente del regreso de los Pizarro al Cuzco, cayeron sobre ellos guerreros del Inca en
gran numero por los cuatro frentes de la ciudad. La respuesta al ataque incaico fue esta vez hacia el lado del
Contisuyo, donde los rebeldes se habian posicionado en un andén al lado de un rio (¢el Saphi?). La
acometida de la caballeria permitioé abrir camino a sus compafieros, pero no impidié que éstos sufrieran el
ataque de los guerreros posicionados en zonas mas altas. Finalmente, los espafioles y sus aliados ganaron las
cumbres desbaratando a los atacantes, quienes fueron perseguidos a lo largo de tres leguas por Juan Pizarro
y otros tres o cuatro jinetes mas. Dias después un contingente de guerreros del Inca, conformado por
flecheros, lanceros y honderos, atacé en el Collao a tropas al mando de Gonzalo Pizarro, quienes se
encontraban haciendo guardia en la zona, logrando cercarlos. Hernando y Juan Pizarro junto con otros
jinetes y tropas acudieron en su auxilio, produciéndose una escaramuza en un llano donde los rebeldes los
esperaban. Fueron muertos varios indigenas, un espafiol y alrededor de cuatro caballos, entre ellos el del
corregidor Juan Pizarro. Sin embargo, gracias al auxilio, Gonzalo Pizarro logré romper este cerco y regresar
con sus hermanos al Cuzco. Posteriormente, un contingente de rebeldes tomd posiciones en un cerro hacia
el norte de la ciudad, por el lado del Chinchaysuyo. En aparente huida, condujeron a las tropas al mando de
Juan y Gonzalo Pizarro que habian acudido a desbaratarlos hacia una celada en un terreno fragoso donde los
caballos perdieron operatividad y se hallaron a merced de un mayor nimero de guerreros incaicos, quienes
siguieron a los espafioles y sus aliados en su denodada huida (Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 9-11).
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recompensados cuando lograron tomar los baluartes de Sacsayhuaman, defendidos por las tropas
andinas aliadas de los espafioles, quienes, perdida la posicidn, descendieron por la ladera del rio
Tullumayo en busca de refugio en la ciudad. En auxilio de ellos acudieron refuerzos comandados
por Hernando Pizarro, los cuales lograron replegar a los rebeldes, ganando las plazas delante de
los baluartes de la fortaleza®*.

Esta y otras pequefias victorias obtenidas tanto por los espafioles como por los “indios
amigos” brindaron a las tropas aliadas una importante dosis de estimulo y confianza en poder
hacer frente con éxito al alzamiento general. En este contexto, los Pizarro y su entorno cometieron
un error estratégico: cuando Hernando Pizarro manifestdé la necesidad de que se colocasen
guardias en Sacsayhuaman para impedir que los rebeldes la ocupen nuevamente, Juan Pizarro se
opuso manifestando no solo que siendo ellos pocos respecto a los atacantes no convenia dividir
sus fuerzas, sino que si por ultimo los rebeldes la llegasen a tomar, ellos la podrian recuperar
nuevamente “con veinte de caballo” tal como habian hecho la vez anterior. Quizas por un exceso

de optimismo y subestimacién del rival, se decidié que asi sea?*°.

2.2,

El inicio del asedio.

A la mafana siguiente, sdbado 6 de mayo de 1536, dia de “San Juan Ante-Portam-

7231

Latinam”“*", amanecié el Cuzco totalmente cercado por sus distintos frentes y tomados los

baluartes de Sacsayhuaman.

“se aposentauan por los lugares mas agros de alrrededor del Cuzco, hasta aguardar a que llegasen
todos, porque después que llegaron, se aposentaron en los llanos y los altos, ocupandolo todo, que
hera tanta la gente que aqui vino que cubria los campos, que de dia paregia un pafio negro que los
tenia tapados todos media legua alrrededor desta ¢iudad del Cuzco; pues de noche eran tantos los
fuegos, que paregia un ¢ielo muy sereno lleno de estrellas. Era tanta la griteria y vizeria que auia,

. ;. 232
que todos estauamos atonitos” """,

229 . . ,
Hernando Pizarro hubo de ser socorrido con una yegua, ya que su caballo quedd tan cansado que le era

imposible hacer movimiento alguno (Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 12).
% Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 13.

Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 14.

Pedro Pizarro, [1571] 1978: 124.
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Los capitanes Coriatau, Cuyllas y Taipi, posicionados en el barrio de Carmenca con sus

23 A su vez las tropas al mando de

hombres, cerraron la salida por el camino del Chinchaysuyo
Vamani, Quicana y Curiguallpa tomaron las salidas por Contisuyo. Llicllis y otros jefes se ocuparon
del bloqueo por el sur, hacia el Collasuyo. Cerrando el cerco estaban los capitanes Anta, Allca y

24 En total, nueve regimientos incaicos ejecutaron el asedio, cada

Ranpa Yupanqui por el Antisuyo
uno de ellos con un numero entre diez y veinte mil hombres, haciendo un total de cien mil
guerreros mas ochenta mil de servicio®®>.

Sacsayhuaman funcioné como cuartel general de los rebeldes durante esta primera fase
del Sitio del Cuzco. Alli se posicioné el comando de la operacién a cargo de Villac Umu, capitan
general del Inca que permanecia en Calca coordinando el abastecimiento de mas tropas para el
asedio®®.

Manco habia dado la orden que una vez tomadas las posiciones en el cerco a la ciudad, las
tropas se mantuvieran en inamovilidad hasta que él sefialara el inicio del ataque®®’. Viendo ya todo

dispuesto, Villac Umu envié mensajeros al Inca solicitandole le permita dar inicio a la ofensiva. Sin

embargo, la respuesta fue negativa:

“le enbid a dezir que los dexase estar ansy en aquel aprieto, con aquella congoxa, quellos tanbien

le abian a él congoxado, que padesciesen, que tanbien abia él padescido, que llegaria otro dia y los

s 1238
acabaria”

>3 |a guarnicion incaica del Chinchaysuyo habria estado conformada por veinte mil hombres (Andénimo

Pizarrista, 1934 [1539]: 19).

2% Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 43.

2> Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 14. Las diversas fuentes no presentan consenso respecto a la cifra de los
atacantes. Fernando de Montesinos sefiald que fueron mas de 50 mil, Alonso Enriquez de Guzman 100 mil,
al igual que Pedro Gallego en su declaracién de 1537. Pedro Pizarro, Antonio de Herrera, el Inca Garcilaso y
Mansio Sierra calcularon 200 mil. Diego de Peralta en su probanza de 1566 indicd 300 mil. Titu Cusi
Yupanqui llegd a afirmar la exorbitante cifra de 400 mil (Hemming, 2005: 224, nota 2). Lo probable es que la
cifra real se duplicara por la presencia de las llamadas “rabonas”, mujeres de los guerreros que
acompanfaban a sus parejas para asistirlos en alimentos, vida sexual e incluso primeros auxilios. Su presencia
en la conquista, ya alusiva en la documentacion conocida (Espinoza Soriano, 1971) se confirmé en 2007 con
el hallazgo de los restos de un grupo de subditos de Manco Inca que sitiaron Lima en agosto de 1536 por un
equipo de la National Geographic Society. Estos, contemporaneos a quienes sitiaban el Cuzco desde mayo
de aquel aio, estaban acompafiados por mujeres quienes también fueron muertas por los espafioles.

2% Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]; Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 43.

Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 43. Sefiala el Inca que esta orden fue “so pena de bida” (idem).

238 ¢
Idem.
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La congoja y el padecimiento que Manco desed para sus adversarios efectivamente se
apoderaron de ellos, quienes presas del panico solo atinaron a juntarse y alejarse lo mas posible
de los linderos de la ciudad.

Los espafioles y sus aliados andinos®® se reunieron en la plaza principal, una extensa

720 pe notable

explanada llamada, paraddjicamente, Haucaypata o “andén de fiestas y regocijos
importancia ritual para los incas, esta gran plaza conservaba aun para 1536 su singular ushnu®**y
un torredn circular techado llamado Sunturhuasi**® dentro de su perimetro. La superficie estaba
cubierta de arena, traida de la costa del Pacifico en tiempos del imperio, de la que también dieron
testimonio los cronistas®?. En ella levantaron sus toldos los refugiados que no lograron ampararse
bajo los edificios que rodeaban la plaza®*.

El Haucaypata al momento del Sitio estaba flanqueado en su lado norte por el Cassana y el
Coracora, dos galpones o kallankas de los cuales el primero era el de mayor tamafno en toda la
plaza. Segun el Inca Garcilaso este era tan grande que “muy holgadamente pudieran sesenta de a

III

caballo jugar cafias dentro de él”, al punto que servia de plaza para fiestas y bailes durante los dias

de lluvia®*. Ademas poseia dos torres circulares que flanqueaban la entrada principal. Por su

239 . . , . .
La presencia de indigenas auxiliares entre los defensores del Cuzco es confirmada por el grueso de los

cronistas, quienes los mencionan en diversos pasajes del Sitio. Titu Cusi Yupanqui los recuerda en la plaza de
la ciudad haciendo guardia nocturna mientras los espanoles rezaban en sus refugios. El mismo autor indica
que estos auxiliares acompanfaban a los cristianos desde su salida de Cajamarca (Titu Cusi Yupanqui, [1570]
1992: 44). Su presencia fue de vital importancia para la toma de Sacsayhuamdn, donde dos hermanos de
Manco, Ynguill y Vaipar junto con sus hombres, asi como tropas chachapoyas y cafaris, apoyaron la causa de
los conquistadores (Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 45).

% Garcilaso, 1991 [1609]: 442. Segln el jesuita Diego Gonzélez Holguin significa plaza “de las fiestas,
huelgas y borracheras” (Aranibar, 1991: 753). Este significado jubilar quechuizado seria, sin embargo, tardio:
su acepcion original en aimara fue simplemente “plaza grande” (Cerrén Palomino, 2004).

1 El ushnu del Haucaypata es descrito en los testimonios de Cristébal de Albornoz (c.1582), Pedro Pizarro
(1571), Juan de Betanzos (c.1551), Pedro Cieza de Ledn (1553) y Cristébal de Molina “el cuzquefio” (c.1575)
como una piedra erguida cubierta de oro, cual pilar, al pie de la cual habia un tazén en el que se vertian
ofrendas liquidas (Bauer, 2008: 226).

22 F| Inca Garcilaso describi6 la torre del Sunturhuasi como “un hermosisimo cubo redondo”, el que llegd a
conocer antes de su destruccion en la década de 1550 para ampliar la Plaza Mayor (Garcilaso, 1991 [1609]:
442; 1617: fol. 24v).

8 Curiosamente en 1732, en el marco de las obras de construccién de la Iglesia del Triunfo a cargo del
carmelita fray Miguel de los Angeles Menchaca, esta arena fue redescubierta atribuyéndose su aparicién a
un milagro, considerando que este material ya se habia acabado asi como el dinero dispuesto para la fabrica
(Carta del Obispo del Cuzco Bernardo de Serrada al Rey de Espaia, fechada el 28 de mayo de 1732. AGI,
Audiencia de Lima, 526. Extractado en Santisteban Ochoa, 1963: 31-32). Su uso como material de
construccidon no era nuevo, ya en 1559 el Licenciado Polo de Ondegardo habia hecho lo propio en la
construccion de la primera Catedral (Bauer, 2008: 224-225).

** pedro Pizarro, 1978 [1571]: 124.

Garcilaso, 1991 [1609]: 442. Sobre los restos aun reconocibles del Cassana se levanta hoy el Portal de
Panes. Del Coracora no queda mayor evidencia: otorgado a Gonzalo Pizarro en la Conquista, tras su derrota
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notable factura fue tomado en propiedad por Francisco Pizarro al momento de la reparticion de
los solares en 1534. El adyacente y mas modesto Coracora fue en la misma fecha otorgado a su
hermano Gonzalo.

En frente de estos galpones, hacia el lado sur, se ubicaban el Acllahuasi y el Amarucancha,
este Ultimo en el solar donde hoy se erige la Iglesia de la Compafiia y en ese entonces propiedad
de Hernando Pizarro. Ambos recintos respondian al patrén constructivo denominado cancha:
manzanas amuralladas rectangulares con grupos de edificaciones uniespaciales en su interior®*. El
Hatuncancha, ubicado frente al Acllahuasi y en la esquina sureste de la plaza, respondidé también a
este patrén. Por sus grandes dimensiones y facilidades defensivas —tenia un Unico acceso— fue

considerado entre las primeras opciones de guarida iniciado el Sitio. Recordaba Pedro Pizarro en

1571:

“Hernando Pizarro y los capitanes se juntaban muchas veces a hacer acuerdos sobre lo que harian,
y unos decian que despoblasemos y saliésemos huyendo; otros, que nos metiésemos en
Hatuncancha, que era un cerco muy grande donde todos pudiésemos estar, que (como tengo

dicho) no tenia mas de una puerta y [estaba] cercado de canteria muy alta”?".

En el lado este de la plaza y sobre una serie de terrazas adaptadas al desnivel del suelo, se
ubicaban los palacios de los incas Hudscar y Huiracocha. El primero fue otorgado a Diego de
Almagro en la reparticion de 1534 y el segundo, por ser galpdn, alojé a la primera iglesia de la

ciudad®*®.

en 1548 a manos de Pedro de La Gasca el edificio fue destruido junto con otras propiedades del rebelde
(Bauer, 2008: 240).

246 Gasparini y Margolies, 1977: 186. Restos de los muros perimetrales de ambas canchas pueden verse aln
en la calle que las dividia, entonces llamada del Sol y hoy Loreto.

**7 pedro Pizarro, 1978 [1571].

Las kallankas (“galpones” en las crénicas) eran grandes edificios de planta rectangular muy alargada, con
techos de dos aguas sostenidos por pilares (Gasparini y Margolies, 1977: 204). Por su forma de “nave”
fueron usados como templos cristianos durante los primeros afios de la Conquista, como aun se puede ver
en la Iglesia San Juan Bautista de Huaytara.
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2.3.

El incendio de la ciudad y el futuro escenario de los milagros.

La estrategia inicial de los espafioles fue resistir el ataque parapetados en estos edificios.
Ello generd burlas por parte de los guerreros del Inca, quienes desde sus posiciones les proferian
befas, tiraban piedras a los toldos y les “alzaban la perneta”®.

Los atacantes no encontraron solucién mas eficiente para sacar a los sitiados de sus
refugios que prenderles fuego. Desde Sacsayhuaman lanzaron hacia las techumbres de paja de la
ciudad flechas y piedras arrojadizas envueltas en algoddén e inflamadas, previamente empapadas
con cierto bitumen indispensable para la combustion del proyectil®°. Las primeras estructuras que
cayeron presa de las llamas fueron las casas que se ubicaban en la ladera que baja desde los

baluartes del recinto a la plaza. Sin embargo, al poco tiempo muchas partes de la ciudad habian

sido ya ganadas por el incendio y la urbe entera parecié entonces consumirse en él:

“Acaecié este dia hacer muy gran viento, y, como los altos eran de paja, en un punto no parescia

sino que toda la ciudad era una llama de fuego, adonde era tan grande la grita de los indios, y el
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humo tan espeso que no se veian y oian los unos a los otros”“".

Fue en esto que comenzd a incendiarse el que fuera palacio del Inca Huiracocha. En su
interior se hallaban refugiados muchos esperanzados en el amparo del ya entonces templo
cristiano que, segln la memoria escrita del hecho, hubieran perecido de no ser por la pronta
extincién del fuego. Este cese del incendio, que fue considerado milagroso por Betanzos, Cieza de
Ledn, Acosta y los autores del siglo XVII, puede explicarse tanto por la presencia de esclavos

africanos en las techumbres, quienes mitigaron los efectos incendiarios de los proyectiles®*, como

 Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 44. “Alzar la perneta” alude a un acto burlesco mediante el cual se alza
la pierna como quien amenaza con dar una patada, que puede interpretarse como una alusion al acto de
eliminar gases del estémago (idem, nota 8).

239 pedro Pizarro, [1571] 1978: 125. Segun el cronista, las piedras eran lanzadas con huaracas u hondas
(idem). Este bitumen parece ser petrdleo crudo, cuyas bondades eran conocidas por las sociedades andinas
prehispdanicas (Urteaga, 1934: VIII, IX). Las saetas fueron lanzadas por indios flecheros de las etnias Satis y
Antis (Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 44).

! Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 14.

2 Tity Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 44. Este dato es de gran valor, ya que brinda una explicacién racional a
la extincién del fuego en el Sunturhuasi, hecho en el que otros cronistas resefiaran un milagro mariano. La
presencia de africanos en el Cuzco al momento del Sitio es confirmada por Alonso Enriquez de Guzman,
testigo de los hechos, quien en su relacidn autobiografica se refiere a la antigua capital incaica como “bien
bastecida de caballos e negros”, y deja entender que el partié de Lima hacia ella al menos con uno, el cual le
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por el viento que corria en el amplio espacio de las plazas Haucaypata y Cusipata, que cumplia el
rol de cortafuego®>.

Las areas incendiadas de la ciudad fueron paulatinamente tomadas por los rebeldes, y en
las calles comprendidas en éstas construyeron barricadas y cavas para impedir el paso de los
caballos®*. Previamente, también con los mismos fines, habian deshecho las acequias anegandose
los campos y caminos adyacentes a la ciudad, previniendo los atacantes alguin intento de ataque o
huida de la caballeria®”>.

En medio de esta confusion, Hernando Pizarro organizé la caballeria espafiola conformada
por setenta jinetes y sus respectivos equinos en tres compaiiias al mando de los capitanes Gonzalo

Pizarro, Gabriel de Rojas y Hernan Ponce de Le6n®*®

. Junto a ellos, la defensa era completada por
las tropas de los llamados “indios amigos”, guerreros indigenas aliados de los cristianos
pertenecientes a etnias enemigas de los incas, como los cafaris y chachapoyas. El resto de
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espanoles residentes en la ciudad, alrededor de 1307, no representaban mayor garantia de

defensa ya que, como recordaria Pedro Pizarro, “los yndios no los tenian en nada”:

“era cierto asi que un yndio podia mas que un espaniol de a pie, a causa de que los yndios son muy

sueltos y hazen tiro a los espafoles apartados, y antes que el espafiol pueda llegar a ellos, se an

fue muerto en el camino por indigenas (citado en Porras Barrenechea, 1986: 161). El mismo Titu Cusi
Yupanqui dice respecto al momento inicial del cerco: “estando todos los espafioles bien apergibidos, cuyo
nimero no se save, salvo que dizen que hera mucha gente y que tenian muchos negros consigo” (Titu Cusi
Yupanqui, 1992 [1570]: 42).

>3 Esta explicacién la brindo Cristobal de Molina “el chileno” en su crénica de 1552 (Duviols, 1962: 6).
Andnimo Pizarrista, 1934 [1539].

Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 43.

Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 125. Segun el andnimo autor de la Relacion del Sitio del Cuzco, Hernando
Pizarro habia ya organizado la caballeria en los previos del 6 de mayo, dia inicial del cerco, y da a entender
gue en ningiin momento éste y sus hombres dejaron de pelear. Pedro Pizarro en cambio afirma en su texto
que la disposicidon de los jinetes se dio en un momento posterior, ya iniciado el ataque incaico y cuando se
hizo evidente que si no salian a pelear su exterminio era inminente. Esta diferencia de versiones no es
casual, ya que mas alld de la mera dilucidacion de los hechos permite comprender los alcances de la
intencionalidad del autor del anénimo de 1539. Quien lea la Relacidn del Sitio del Cuzco se percatard que es
un texto apologético a la figura de Hernando Pizarro. En este punto su autor niega, a través de la omision, el
lapso inicial del cerco en que los espafioles presa del temor optaron por esconderse, y que solo salieron a
pelear cuando concluyeron que enfrentar a los guerreros de Manco era la Unica opcion de sobrevivir. Este
hecho evidentemente no contribuia a la imagen de Hernando Pizarro como estratega y comandante militar,
ni mucho menos al perfil de soldado valeroso que el texto venia construyendo.

>’ Ntimero deducido de la afirmacién de Pedro Pizarro gue el total de espafioles en el Cuzco al momento del
inicio del cerco era 200, de los cuales 70 eran jinetes (Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 125). Enriquez de Guzman
también coincide con esa cantidad (Porras Barrenechea, 1986: 162).
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desuiado otro tanto trecho o mas de donde auian hecho el primer tiro, y asi los cansauan, y los

. . 258
indios ser muchos, que a palos los mataron a todos”"”".

En cambio montado en un caballo, un espafol no solo era practicamente inalcanzable por
la infanteria andina sino que representaba una amenaza mortal para ésta. Por esto los guerreros
del Inca “a los de a cauallo temian mucho, porque los alcancauan y matauan pasando por ellos”*.

Para sobreponerse a esta desventaja, los atacantes indigenas ingeniaron métodos de
adaptacion a la nueva realidad de combate protagonizada por la presencia del caballo. Aparte de
las cavas y albarradas, construidas para obstruir el avance de los jinetes, se aprovecharon que los
techos de paja y sus soportes habian sido consumidos por el fuego para penetrar en la ciudad
caminando por encima de las paredes, fuera ya del alcance de la caballeria. Esto obligd a los
espafioles y sus aliados andinos a combatir durante el dia y limpiar el terreno durante la noche:
tiraban abajo las paredes de adobe y canteria para abrir paso a sus caballos y asi evitar que
contintien siendo aquellos muros desnudos vias evasivas de ataque para los sitiadores?*’. También
deshacian las barricadas, sellaban las cavas y destruian las acequias que eran usadas por los
atacantes para encharcar el terreno y entorpecer la maniobrabilidad de los caballos®®. Sin
embargo poco fue lo que pudieron hacer contra los ayllos o boleadoras, piedras atadas de a tres a
los extremos de cuerdas hechas con tendones de llama, las cuales eran giradas rdpidamente en el
aire por los combatientes incaicos, haciendo que las sogas se enreden con las patas de los
caballos, perdiendo éstos el equilibrio y cayendo tanto bestia como jinete a merced de sus

ataca ntESZGZ.

28 pedro Pizarro, 1978 [1571]: 125. En alusion a esta deficiencia de la infanteria cristiana frente a los

guerreros andinos, Alonso Enriquez de Guzman, testigo del sitio, sefialé con evidente sorna que de los
doscientos espafioles residentes en el Cuzco al momento del Sitio, eran “la mitad cojos y mancos” (citado en
Porras Barrenechea, 1986: 162). Sin embargo a esta “gente de a pie” igual se le encomendaron funciones
defensivas durante el Sitio. Segin Pedro Pizarro se encargaron a personajes como Pedro del Barco, Diego
Méndez y Francisco de Villacastin —quien después seria co-escribiente con Juan de Betanzos de la
“Declaracion de los Quipucamayos” — el derribo nocturno de las palizadas y andenes en que se parapetaban
los atacantes, funcidén que cumplieron junto con cincuenta o sesenta cafiares (Pedro Pizarro, 1978 [1571]:
126). El autor andnimo de 1539 afirma que los hombres de a pie también combatieron al momento de abrir
paso a la caballeria espafiola comandada por Juan Pizarro cuando se dirigia hacia la toma de Sacsayhuaman
(Andnimo Pizarrista, [1539] 1934: 19).

%% pedro Pizarro, 1978 [1571]: 125.

Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 126.

Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 15.

Hemming, 2005: 229-230.
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Las tres compafiias en que se hallaba distribuida la defensa de la ciudad estaban
resultando ineficaces ante la voracidad del ataque®®. Para evitar el desmayo de sus tropas y el
colapso de la defensa, Hernando Pizarro intentd algunas ofensivas con la caballeria. Su intencién

~ . . . . .y 264 .
era lograr pequefias victorias que estimulasen en algo el dnimo alicaido de sus hombres*". Sin
embargo poco efecto tuvieron éstas entre sus enemigos, quienes viendo que la ciudad seguia
ardiendo y que ya les quedaban a los espafoles y sus aliados pocos lugares para refugiarse, se

“ensoberbecian” cada vez mas®®>.

2.4.

La toma de Sacsayhuaman.

A los seis dias de iniciado el sitio, Manco tenia ganada para si casi la totalidad del Cuzco,
guedando en poder de los defensores tan solo la plaza y sus estructuras circundantes. Los estragos
del ataque se hicieron sentir en el animo de los espafioles, quienes comenzaron a mostrar signos
de flaqueza. Deseaban muchos de ellos huir para salvar sus vidas. La resistencia de Hernando
Pizarro a perder la ciudad le permitié ganar algunos dias a la desesperacién de sus subordinados,

. , .z . s 266
tiempo que se enfocé en la recuperacion del recinto de Sacsayhuaman®™.
La ubicacién de la fortaleza sobre el Cuzco brindaba grandes ventajas estratégicas a quien

la poseyera. Construida sobre un promontorio rocoso que se levanta abruptamente sobre el

283 Andnimo Pizarrista, 1934 [1539].

En una jornada, Hernando Pizarro tomd veinte jinetes y con ellos salid hacia el frente del Contisuyo,
repitiendo una estrategia con la que habian tenido éxito dias antes, en los previos del inicio del Sitio:
generando bajas entre los sitiadores, los replegaron hacia las quebradas que se ubican en esa direccién,
donde éstos se pudieron reorganizar y resistir el contraataque. Pizarro ordend la retirada, lo que llevé a los
guerreros del Inca a salir de su fragoso refugio tras los caballos, siendo aquellos presas inevitables de éstos
ultimos. A pesar de esta derrota, los rebeldes lograron dar muerte a un caballo, objetivo privilegiado por los
indigenas en sus arremetidas (Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 14-15).

?%% Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 15.

266 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 15-16. Pedro Pizarro ilustra este dramatico momento en que los
espanoles intentaban con dar con la solucién mas factible que les permitiera salvar sus vidas:

“Estando asi con harta congoja, que gierto heran tan grandes las bozes y alaridos que dauan [los
guerreros del Inca] y bozinas y fotutos que tocauan, que paregia que temblaua la tierra, Hernando
Picarro y los capitanes se juntauan muchas vezes a auer acuerdo sobre lo que harian, y unos dezian
que despoblasemos y saliésemos huyendo; otros que nos metiésemos en Hatuncancha, que hera
un c¢ercado muy grande donde todos pudiéramos estar, que [...] no tenia mas de una puerta y
cercado de canteria muy alta; y ningun acuerdo destos hera bueno, porque si saliéramos del Cuzco,
en el camino nos mataran a todos por muchos malos pasos y sierras que en él ay, y si nos
rrecojiéramos en el gercado, alli nos tapiaran con adoues y piedras, seglin la mucha gente que auia”
(Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 127).
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corazon de la ciudad, Sacsayhuaman tuvo en esta pendiente su principal proteccién ante cualquier
ataque proveniente de sus flancos traseros, el sur y el sureste, que dan de cara a la urbe. Por aqui,
el Unico acceso viable era por la ladera que sube al margen del rio Tullumayo, totalmente expuesta
a cualquier ataque desde los riscos que la flanquean, adyacentes a la fortaleza. Por el lado norte
era sin embargo topograficamente mas vulnerable, ante lo cual el recinto contaba con tres
murallas de canteria megalitica que se elevaban 20 metros sobre la explanada de hierba que hasta

hoy se conserva en el frontis de la estructura. Estos baluartes, de 400 metros de largo cada uno,

ostentaban respectivamente una veintena de angulos que le daban una forma de linea dentada®®’.

Tanto Villac Umu como Hernando Pizarro eran conscientes que si los espafioles recuperaban la

fortaleza el cerco a la ciudad podia romperse, pero si ésta seguia en poder de los rebeldes, la

victoria del Inca era inevitable®®®,

Una noche Hernando Pizarro convocé a las autoridades de la ciudad y demds cercanos a él

para exponerles la situacion®®, la actitud con qué afrontarla, y recordar algunas responsabilidades.

“Heos, sefiores, pedido por merced que os juntdsedes para hablar a todos juntos, pareciéndome
que los indios cada dia se nos desvergiienzan mas, y creo que la causa el encogimiento y tibieza que
en algunos han conocido, y que no es poco claramente decir que desamparemos el pueblo; porque
si vos, Juan Pizarro, tal voto diésedes, paresceria que tuvistes animo para defendello a Almagro
cuando se quiso alzar, y que para con los indios, que no le tuvieron respeto os falta; y a vos,
Tesorero, os paresceria muy feo hablar en tal cosa, pues teneis a cargo los reales quintos, y sois
obligado a dar cuenta dellos con la mesma obligacién como tiene el Alcalde a dar cuenta de su
fortaleza; y vosotros, sefiores Alcaldes y Regidores, no es razéon que al pueblo que tenéis
encomendado para administrar en él justicia le hagais tan grande sin razén que le entregueis y
dejeis en mano de los tiranos, porque mal contado me seria a mi que la tierra que D. Francisco
Pizarro, mi hermano, tiene conquistada y poblada, se diga que por ninguna manera de temor
Hernando Pizarro la desamparaba. Porque quien tuviere conoscimiento claramente vera que,
conosciendo los indios flaqueza, es acrecentar en ellos el animo [...] Ya véis como toda la gente estd

cansada y desvelada, los caballos flacos y muy fatigados, la fortaleza en poder del enemigo, de

267 Hemming, 2005: 230.

2%% Anénimo, [1539] 1934: 15.
269 §i bien el autor anénimo de la Relacidn del Sitio del Cuzco intenta presentar la decision de tomar
Sacsayhuaman como producto de la determinacion de Hernando Pizarro, en verdad ésta se debid a varias
deliberaciones en que participaron las autoridades de la ciudad, como lo recuerda Pedro Pizarro:
“Pues a cauo de algunas xuntas que se auian hecho, Hernando Pigarro acordd que se fuese a tomar
la fortaleza [...] Xuntduanse a esta consultas Hernando Pizarro y sus hermanos y Grauiel de Rrojas y
Hernan Ponce de Ledn y el Tesorero Riquelme” (Pedro Pizarro [1571] 1978: 127).
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donde recibimos todo el dafio, porque ella les hace espaldas para metérsenos en el pueblo, a cuya
causa tienen tanto atrevimiento, que, segun el estado en que estamos, conservarse el pueblo dos
dias es imposible pues ya no tenemos ni poseemos mas de la plaza; asi que es necesario perder

todas las vidas o ganar la fortaleza, porque ganandola se asegura el pueblo, y de otra manera seria

270
perderse”“"".

Asi, los espafioles dispusieron emprender la recuperacién de Sacsayhuaman al amanecer
con los jinetes que en mejor situacién se encontraran. Juan Pizarro se ofrecid comandar la
operacion, ya que habia sido él quien habia propuesto dias atras no dividir a las fuerzas de defensa
y dejar sin guardiania el recinto, causa por la cual amanecieron sus baluartes ocupados por los
sitiadores el primer dia del cerco. Solicité a su hermano Hernando le brindase refuerzos, que
consistieron en cincuenta jinetes entre los que se encontraban Gonzalo Pizarro, Hernando de
Ponce®’?, y el futuro cronista Pedro Pizarro®’2.

La estrategia espafiola consistia en no enrumbar el ataque directamente hacia
Sacsayhuaman por la calzada que sube por el curso del rio Tullumayo, en ese momento abundante
de cavas y albarradas y demasiado expuesta al ataque de los guerreros del Inca, sino tomar el
camino del Chinchaysuyo a lo largo de una legua, tras lo cual girarian a la derecha, rodearian el

cerco y atacarfan los baluartes de manera frontal®”

. Si bien el asalto a la fortaleza por su lado
norte implicaba enfrentar las tres murallas dentadas que se superponen en su frontis, los
cristianos contaban con la experiencia de las tomas de los alcazares moros durante la Reconquista.
Asimismo, el campo abierto que se desplegaba delante del recinto permitia a la caballeria un
mejor desenvolvimiento que en las fragosidades del lado posterior de cara a la ciudad.

Se habia decidido iniciar la operacién de recuperacién de Sacsayhuamdan ganando la
albarrada que los atacantes tenian construida para impedir la salida de los cercados por el barrio

de Carmenca, punto donde un importante contingente de guerreros del Inca defendia la posicidn.

Hernando Pizarro ordené fueran a la carga todos los jinetes y peones disponibles, a tal punto que

7% Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 16-17.

! AnGnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 18.

22 pedro Pizarro, 1978 [1571]: 127. Mientras se ordenaba esto, sucedid un nuevo ataque, esta vez
directamente hacia uno de los edificios de la plaza — desde donde, dice la fuente, se le podia dominar toda y
cuyos guardianes se habian quedado dormidos, exhaustos por el desgastador ritmo que en los ultimos dias
el cerco les demandaba a los defensores de la ciudad —, el cual tuvo éxito. Sin embargo, gracias a una rapida
reaccion, los defensores pudieron recuperarla (Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 18).

273 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 18.
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la operacidn parecié ante los atacantes una huida desesperada de los espafioles®’*. Se desaté un
combate en la referida albarrada, donde a pesar de la férrea resistencia de los rebeldes lograron
pasar por ella Juan Pizarro y cincuenta jinetes, regresando el resto de sus compafieros a la ciudad
habiéndose cumplido el objetivo®”.

Mientras en las calles del Cuzco las arremetidas y contraataques continuaban, los jinetes
comandados por Juan Pizarro junto con alrededor de un centenar de indigenas aliados®’®
avanzaron por un camino estrecho arrimado a una ladera y bordeado por un barranco, donde
tuvieron que resistir las piedras y flechas que les lanzaban los guerreros del Inca. De no ser por los
“indios amigos” hubieran perecido ya que los caballos solo podian avanzar cuando los auxiliares
tapaban los hoyos y “adobaban lo desbaratado” del camino®”’. Tras girar por un cerro llamado
Quean Calla®’®, avanzaron por lo alto de unas lomas donde superaron mas escaramuzas con los
rebeldes, que casi cuestan la vida a dos jinetes que cayeron de sus caballos, tras lo cual llegaron
finalmente a la explanada delante de la fortaleza®”.

Las tropas de Manco ubicadas en las inmediaciones viendo que el objetivo de la
expedicion aliada era la fortaleza, tomaron posiciones en los baluartes de la pétrea estructura para
defenderla. Esto permitio dejar libre el camino directo entre Sacsayhuaman y la ciudad por donde
llegd el grueso de refuerzos, conformado principalmente por indigenas auxiliares. Hernando
Pizarro envié entre ellos mensajeros a su hermano Juan indicdndole que retrasara el ataque hasta
la medianoche cuando sus adversarios estén somnolientos®®’, y que asimismo evitara participar
personalmente en la pelea, ya que encontrandose herido no podia colocarse casco alguno y seria

desatinado emprender una operacién de esas caracteristicas sin proteccién craneal®®.

274 . . . o~ ey .
Titu Cusi Yupanqui sefiala que al verlos arremeter contra el reducto de Carmenca, los sitiadores gritaron

“iA, que se ban a Castilla; ha, que se ban a Castilla; ataxaldos!”. Muchos dejaron sus posiciones en el Sitio y
acudieron al punto para intentar evitar lo que pensaban era una huida. Incluso emitieron 6rdenes a las
guardas de los puentes que unen los caminos para que impidan el paso (Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]:
44),

?> Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 19.

?’® pedro Pizarro, 1978 [1571]: 128.

Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 128

Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 45

idem; Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 19

Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 129.

81 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 20. Un dia antes de la partida hacia Sacsayhuaman, Juan Pizarro habia
sido herido en la quijada mientras auxiliaba al soldado Pedro del Barco, quien habia caido inconsciente
producto de una piedra grande que le lanzaron desde un andén (Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 128). Producto
de esta lesion, Juan Pizarro no pudo usar casco durante el asalto a la fortaleza, lo que permitié que un
posterior impacto de mayor gravedad le causara una lesion mortal.

277
278
279
280

89



Los espafioles se mantuvieron reservados esperando el anochecer, por lo que los rebeldes
estuvieron con alguin descuido en este tiempo, hasta que viendo Juan Pizarro que era ya oportuno
iniciar el ataque, ordend a sus hombres tomaran unas plazas cercadas ubicadas delante de los
baluartes, desatandose la reyertam.

Juan dispuso que la caballeria se dividiera en dos grupos. El primero, al mando de Gonzalo
Pizarro asaltaria el recinto en compafiia de los auxiliares indigenas. El segundo, bajo su comando,
los secundaria en necesidad de socorro®®®. Asi, las huestes atacantes avanzaron en tropel en
direccién al objetivo, generando la natural reaccién de los rebeldes que cayeron sobre ellos
defendiendo sus posiciones.

Las tropas de Manco que sitiaban la ciudad sobrevinieron en torno a Sacsayhuaman,
preocupadas tanto en no perder la importante posicion como en salvaguardar la integridad de
Villac Umu, que alli se encontraba, no dando ya tanta prisa a continuar avanzando por las calles
del Cuzco, donde a pesar de todo continuaron sucediendo escaramuzas. Mientras tanto, llegaban
refuerzos para auxiliarlos: Manco Inca envioé cinco mil hombres en socorro de los que defendian la
fortaleza, quienes, sin el cansancio de los que ya llevaban tiempo defendiendo o atacando,
arremetieron generando aprietos en la ofensiva espafiola®®’.

Los aliados, sin embargo, lograron penetrar en el recinto y ocupar su primer baluarte, pero
la resistencia fue tal en el acceso al segundo que comenzé a minar el esfuerzo de los espafioles.
Juan Pizarro al ser informado que sus tropas comenzaban a aflojar y retraerse, arremetioé con su
contingente, permitiendo que las fuerzas hispano-andinas tomaran los dos baluartes siguientes®®.

Viendo el éxito de la estrategia espafiola, y considerando que la perdicidn de la fortaleza
era solo cuestién de tiempo, Villac Umu decidié evacuarse del recinto. Tras comunicar su decision
a algunos cercanos, salté con su comitiva por la parte que da hacia el Tullumayo amparado en la
oscuridad de la madrugada, avanzando por la quebrada formada por el cauce del rio. En su camino
de tres leguas hacia el asiento del Inca, llevd consigo a las tropas que sitiaban la ciudad en el frente

del Chinchaysuyo. Llegé ante Manco al dia siguiente, y el Inca, informado del revés, “estuvo con

%82 Andnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 20.

?% pedro Pizarro, [1571] 1978: 129-130.

Anodnimo Pizarrista, 1934 [1539]: 22.

Pedro Pizarro [1571] 1978: 130. La version del Andénimo Pizarrista de 1539 respecto a este punto
acondiciona los hechos para resaltar el valor de Juan Pizarro, caido en combate.
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tanto coraje que se queria morir”. En Sacasayhuamdn quedaba a cargo el capitan Titu Cusi Gualpa,
uno de los orejones presentes en el juramento de Calca®®®.

Tras la tercera y Ultima muralla se encontraba el cuerpo central del recinto, conformado
por plazas y terrazas que habrian tenido uso ceremonial durante el tiempo de apogeo imperial del
Cuzco. Coronando este amplio complejo de ambientes se encontraban tres torreones: uno circular
— Sacllamarca — y otros dos con planta cuadrangular — Muyucmarca y Paucamarca —*’. En este
ambiente se desenvolvié el acto final de la toma de Sacsayhuaman. Sin embargo, la victoria de los

espafioles no pudo ser presenciada por Juan Pizarro:

“Pues de un terrado grande que auia a un lado del patio nos dauan tantas pedradas y flechazos, que
no nos podiamos ualer, y a esta causa Juan Pigarro aguijo, con algunos de los que se apearon hazia
el terrado que digo, que era vajo, para hazer subir a algunos espafioles en él y que echasen los
yndios de alli, y estando batallando con ellos para subir, Juan Picarro se descuydé de cubrirse la
cauega con la adarga, y con las muchas pedradas que tirauan, le agertaron una en la caueca que le
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quebraron los caxcos, y dende a quinze dias murid desta pedrada”“™".

Habiendo sido su hermano mortalmente herido y bajado inconciente al Cuzco por la ladera
del Tullumayo, Hernando Pizarro subié por el mismo camino a comandar la finalizacién de la toma

de la fortaleza, dejando al capitan Gabriel de Rojas a cargo de la ciudad.

28 Anénimo, [1539] 1934: 22-23. Segun el Andénimo Pizarrista el nombre del capitan inca a quien se le

conoce popular y erréneamente como Cahuide fue Titu Cusi Gualpa, mientras que segln la investigacion al

respecto de Francisco A. Loayza (1944) fue Kullash, usando las referencias brindadas por Titu Cusi Yupanqui

en 1571. El origen del nombre Cahuide habria sido un error de interpretacién paleografica de un asistente

de Sebastian Lorente, quien confundio el vocablo “capitdan” con el de “Cahuide”:
“el copista, en donde dice Capitan, leyd ‘Cahuide’, creando de un mero titulo un patronimico. Y
copid la primera silaba ‘Ca’ como en el original; y las siguientes letras ‘pit’, las creyd ‘hui’, porque en
el original las respectivas letras ‘p’ tiene su linea vertical prolongada hacia la parte superior mas de
un milimetro, tomando la apariencia de una ‘h’, y luego la letra ‘i’ aparece sin punto, y la otra ‘t’ en
lugar de tilde lleva un punto a la derecha [...] Finalmente las letras terminales ‘an’ al ser copiadas se
convierten en ‘de’, porque la ‘a’ tiene su linea vertical prolongada en la parte superior, como un
milimetro, ddndole la exacta apariencia de una letra ‘d’, y la ‘n’ final algo abreviada parece una ‘e’; y
queda asi exlicada la transformacién completa del titulo Capitan en el patronimico fantastico
‘Cahuide’ (Loayza, 1944: 123-124).

El error fue publicado por primera vez en Lima en la Historia del Peru (1861) de Lorente, siendo tomada de

alli por diversos autores.

287 Rostworowski, 2004: 180.

*%8 pedro Pizarro [1571] 1978: 130-131. Titu Cusi Yupanqui sefiala que junto con Juan Pizarro, en este punto

las galgas lanzadas por las tropas de Manco dieron también muerte a dos negros y a varios indigenas

auxiliares (Titu Cusi Yupanqui, [1570] 1992: 45).
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Para este momento ya estaba despuntando el alba y a pesar de la baja tan significativa que
representd Juan Pizarro para los suyos, el ataque nocturno estaba siendo exitoso para los aliados:
tenian tomadas las tres murallas dentadas que conforman la fachada, se estaban ganando las
plazas y terrazas del nivel superior, y los defensores se hallaban recogidos en dos de los torreones
del recinto, ya tnicos focos de resistencia incaica en Sacsayhuaman?®.

La toma de estos torreones tomad dos o tres dias, al cabo de los cuales la falta de agua hizo
mella entre sus ocupantes, quienes fatigados por la sed comenzaron a sucumbir: algunos se

rendian, otros intentaban escapar, y no pocos se suicidaban despefidndose por los altos muros.
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“Desta manera —recordaba Pedro Pizarro— se gand el cubo primero . Para ganar el ultimo de

ellos, los espafioles decidieron emplear escalas.
Titu Cusi Gualpa comandaba la defensa de este torredn. Sus hombres, carentes de agua,
con su reserva de proyectiles agotada®' y sin mayor esperanza de lograr la victoria, comenzaron a

rendirse. Las siguientes citas ilustran el dramdtico final de la contienda:

“Andaua pues este orexdn de una parte a otra en lo alto del cubo, estorbando a los espafioles que
querian subir con escalas, y matando los yndios que se rrendian, que gierto entiendo maté mas de
treynta yndios que se rrendian y descolgauan del cubo auajo, dandoles con la porra que traya en las
cauegas, que se las hazia pedagos. Pues auisandole los suyos que subia algin espafiol por alguna
parte, aguijaba a él como un ledn con la espada en mano y embragada la adarga. Visto ésto,
Hernando Pigarro mandd poner tres u quatro escalas para que, mientras acudiese a una parte,
subiesen por las otras, porque los yndios que este orexdn tenia consigo, todos estauan los mas
rrendidos y desmayados, y él sélo era el que peleaua"m.

“E viendo que su gente del todo aflojaban y los espafioles por las escalas y por todas partes cada
hora le apretaban mas, no teniendo con qué pelear, viendo clara la perdicién de todo, arrojo la
porra que tenia en las manos a los cristianos, y tomando pedazos de tierra la mordia fregandose
con ella la cara con tanta congoja y bascas que no se puede decir. Y no pudiendo sufrir ver a sus
ojos entrarse la fortaleza, conociendo que entrada era forzado morir segun la promesa habia hecho

a el Inga, se echd del alto de la fortaleza abajo porque no triunfasen dél. Luego los demas, con su

muerte, aflojaron de manera que dieron lugar a Hernando Pizarro y a todos para que entrasen,

%% pedro Pizarro, 1978 [1571]: 131.

2% pedro Pizarro, 1978 [1571]: 131-132.
291 Andénimo, 1934 [1539]: 23.
292 pedro Pizarro, 1978 [1571]: 132.
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poniendo a cuchillo los que estaban dentro que serian pasados de mil y quinientos hombres; de los
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espafioles murié otro, sin Juan Pizarro, y quedaron muchos heridos”“".

La toma definitiva de Sacsayhuaman por parte de los espafioles y sus aliados andinos
sentencié el fracaso del Sitio del Cuzco, sobre todo por sus consecuencias animicas entre los
protagonistas. Hernando Pizarro en sefial de victoria habia ordenado que se colocase una bandera
en lo alto de la fortaleza para que la vieran sus enemigos, que aun continuaban el cerco en las
inmediaciones®®*. También puso hombres a pie al mando del capitan Juan Ortiz para que hicieran
guardia en ella, a quienes proveyé de agua y alimentos, ademds de ballestas y arcabuces,
evidentemente en prevencién de algun nuevo intento de los sitiadores por recuperarla®®. El resto
de espafioles y auxiliares indigenas bajaron al Cuzco para continuar la defensa de la ciudad,

interrumpida por la batalla de la fortaleza.

2.5.

El fracaso del Sitio y la derrota militar de los incas.

Los sitiadores, tras la derrota en Sacsayhuaman, habian desocupado las partes de la ciudad
que tenfan ganada colindante con el recinto®®, ya que la nueva situacién hacia inviable su
permanencia en esas posiciones. “Fue tanto el temor y desmayo que desto rescibieron los
enemigos que luego a la hora dejaron las estancias que tenian junto al pueblo, y se retiraron a sus
reales que tenfan muy fortalecidos”*®’.

Decidido a aprovechar el estado animico de sus hombres asi como el de sus contrarios,
Hernando Pizarro ordend a sus capitanes que con sus respectivas compafiias rompieran de una vez
por todas el asedio. Durante dos dias, las tropas hispano-andinas batallaron a los diversos
escuadrones que ponian cerco al Cuzco, logrando desbaratar sus filas y retirarlos de los
alrededores de la ciudad. El 29 de mayo de aquel afio el Sitio habia sido levantado®®.

Finalizada la primera de varias fases, los campos circundantes a la ciudad quedaron, al

menos por un tiempo, vacios de tropas. Fueron reemplazados por las bandadas de céndores que

2% Anénimo, 1934 [1539]: 23-24.
2% Anénimo, 1934 [1539]: 24.

2% pedro Pizarro, 1978 [1571]: 133.
Pedro Pizarro, 1978 [1571]: 133.
Andnimo, 1934 [1539]: 24.
Andénimo, 1934 [1539]: 24-25.
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descendieron a devorar los caddveres de los miles de guerreros indigenas de ambos bandos caidos
en las refriegas del Sitio. Esta escena quedd grabada entre los vecinos del Cuzco, quienes la
remitieron a la Corona, la cual mediante Real Cédula cuatro afios después la inmortalizé en el
escudo que el Emperador concedié a la ciudad, el mismo que es una alegoria de la victoria

espanola de mayo de 1536:

“un escudo que dentro del esté un castillo de oro en campo colorado, en memoria [de] que la dicha
ciudad y el castilo della fueron conquistados por la fuerza de las armas en nuestro servicio. E por la
orla ocho condures, que son unas aves grandes a manera de buytres que hay en la provincia del
Perd, en memoria que al tiempo que la dicha ciudad se gand, abajaron las dichas aves a comer los
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muertos naturales que en ella murieron, los cuales estén en campo de oro”“™".

A pesar que el asedio termind meses después, en abril de 1537, los ejércitos de Manco
Inca no volvieron a estar tan cerca de concretar su objetivo. Tras el final del Sitio del Cuzco los
incas habian perdido toda posibilidad de retomar por las armas su antiguo dominio sobre el
espacio andino, iniciando un repliegue que los llevé al que fue su refugio hasta 1572 en la selva de

Vilcabamba®®.

299 Ramos Gémez, 2004: 164.

La propia captura de Atahualpa, tres afios y medio antes, no supuso en su desenlace un quiebre tan
efectivo de las relaciones de poder entre los diversos grupos en disputa, como popular e
historiograficamente se considera. En efecto, los hechos de Cajamarca, mas que el episodio final de la
historia politica del Tahuantinsuyo, fueron el inicio del fin de una rebelién que derrocd y dio muerte a un
Inca legitimo. El que haya llegado a nosotros como el parte-aguas mas radical y emblematico de nuestra
historia responde a una serie de circunstancias que determinaron la imagen histérica de la Conquista en los
siglos posteriores.
Primero, el claro interés de Atahualpa en presentarse como Inca ante los europeos, sobredimensionando su
real importancia politica. El rebelde, mas que creerlos dioses o ver en ellos objetos de sacrificio, como se ha
afirmado, proyectd aliarse con los cristianos en las campafias de conquista imperial que seguirian a la
consolidacién de su victoria sobre los huascaristas. En su llamada Carta a los Oidores (1533), Hernando de
Soto sefald que Atahualpa:
“Dijome [en la entrevista sostenida con él y Hernando Pizarro el dia anterior a su captura] que
cuatro jornadas de alli estaban unos indios muy recios, que no podia con ellos, que alli irian
cristianos a ayudar a su gente. Dijele que el gobernador enviaria diez de caballo, que bastaban para
toda la tierra, que sus indios no eran menester sino para buscar los que se escondiesen”.
Los “indios recios” aludidos por Atahualpa no eran otros que los chachapoyas, cuyas tierras se ubicaban a
cuatro dias de marcha desde Cajamarca, al otro lado del rio Marafdn. Esta cita no sélo demuestra que el
rebelde, ya pensando como Inca, planeaba aprovechar las innovaciones bélicas que traian los espafioles en
la politica estatal de expansidn imperial, sino que explica también el interés de Atahualpa en entrevistarse
con los espafioles y porqué no ordend su exterminio tras la llegada de los reportes de destrozos y abusos
cometidos por ellos.
Segundo, la asimilacion del caracter regio de Atahualpa por los espafioles y, por ende, de la importancia
politica de su captura. Esta primera impresién no solo se perennizd en los escritos tempranos sobre la
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Conquista, sino también en las imagenes: ilustrando las portadas de los dos primeros relatos publicados
sobre el encuentro con los incas —La conquista del Pert llamada la Nueva Castilla atribuida a Cristébal de
Mena y la Verdadera relacion de la conquista del Peru y provincia del Cuzco llamada Nueva Castilla del
secretario de Pizarro, Francisco de Jerez, ambas publicadas en Sevilla en 1534— se encuentra un grabado que
ilustra el encuentro de Cajamarca (Estenssoro, 2005: 99). En él se ve a Atahualpa sobre su litera, con un
cetro en la mano derecha y la Biblia en la izquierda. Delante de él y su séquito, figura el Padre Vicente
Valverde pronunciando el Requerimiento.

Esta imagen, la primera que sobre el Peri tuvo Europa, perennizé en la memoria de Occidente el
protagonismo de los hechos de noviembre de 1532 sobre el resto del proceso de la llamada Conquista del
Perd. Ademas, influyd el hecho que los textos de ambas obras se interrumpieran en la muerte de Atahualpa,
debido a que tanto Mena como Jerez se embarcaron a Espafia una vez recibida su parte del famoso Rescate,
por lo que no pudieron presenciar, y por ende tampoco narrar, los hechos posteriores.

La pronunciacién del Requerimiento como justificacién de la Conquista, vigente desde las Leyes de Burgos
dictadas en 1512, es un hecho que permite comprender el amparo regio al protagonismo de la escena de
Cajamarca: en la portada de Jerez, la escena esta coronada por los escudos del Papa y del Emperador Carlos
V, signos del caracter oficial de la publicacidon. Y es que la nocion de guerra justa, basada aqui en la
declamacién del Requerimiento, apertura otra: la de traslatio imperii, es decir, la justa sucesidon de los incas
por el emperador carolino. Para que esa idea sea viable, debia también serlo el protagonismo de Atahualpa,
su legitimidad como Inca y la trascendencia de su captura en noviembre de 1532.

Y tercero, la llamada Leyenda Negra. El término, acufiado por el libro homdénimo del historiador espaiol
Julidn Juderias (1914), alude a la propaganda antiespafiola surgida en el siglo XVI entre las naciones rivales a
Castilla y alimentada por la publicacién, en 1552, de la Brevisima relacion de la destruccion de las Indias de
Bartolomé de las Casas. La posterior ilustracion de sus pasajes por parte del grabador flamenco Theodore de
Bry en su monumental Americae, el catalogo grafico del Nuevo Mundo mas difundido en Europa a finales del
siglo XVI y durante el XVII (publicado en varios tomos, entre 1590 y 1634), consagré esta vision de la
Conquista de América en Occidente.

Si De Bry incluyd en su citada obra las recreaciones de la emboscada hecha por Pizarro a Atahualpa en la
plaza de Cajamarca y la ejecucidon del rebelde por garrote ocurrida meses después es porque estos
episodios, desde la publicaciéon de la Brevisima relacion lascasiana, se constituyeron en ejemplos de la
barbarie hispdnica:

“Pocos dias después —narra el Padre Las Casas—, viniendo el rey universal y emperador de aquellos

reinos, que se llamé Atabaliba, con mucha gente desnuda y con sus armas de burla, no sabiendo

como cortaban las espadas y herian las lanzas y como corrian los caballos, e quién eran los
espanfioles [...] Salieron a él, mataronle infinitas gentes, prendiéronle su persona, que venia en unas
andas, y después de preso tractan con él que se rescatase: promete de dar cuatro millones de
castellanos y da quince, y ellos prométenle de soltarle; pero al fin, no guardandole la fee ni verdad

(como nunca en las Indias con los indios por los espafioles se ha guardado) [...] lo condenaron a

guemar vivo, aunque después rogaron algunos al capitan que lo ahogasen, y ahogado lo quemaron.

Sabido por él, dijo: "Por qué me quemais, qué os he hecho? ¢{No me prometistes de soltar dandoos

el oro? ¢No os di mas de lo que os prometi? Pues que asi lo queréis, enviame a vuestro rey de

Espafia", e otras muchas cosas que dijo para gran confusion y detestacion de la gran injusticia de los

espafioles; y en fin lo quemaron”.

Y si por un lado la manera en que se desenvolvieron los hechos justificaba, segin la traslatio imperii, el
dominio espafiol sobre el Peru, desde la dptica lascasista lo cuestionaba seriamente:

“Considérese aqui la justicia e titulo desta guerra; la prision deste sefior e la sentencia y ejecucion

de su muerte, y la cosciencia con que tienen aquellos tiranos tan grandes tesoros como en aquellos

reinos a aquel rey tan grande e a otros infinitos sefiores e particulares robaron”.

Asi, tanto para los apologistas como para los criticos de la conquista espaiola, los episodios de
Cajamarca fueron, desde la propia década de 1530, parte importante de sus argumentaciones. Ello devino
en un protagonismo desproporcionado, tanto de Atahualpa como de las circunstancias de su captura, en la
memoria histérica del proceso.
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2.6.

Los milagros del Sitio del Cuzco: una inserciéon en la memoria de los hechos.

Las referencias a milagros en el Sitio del Cuzco son recurrentes en la cronistica andina de
los siglos XVI y XVII. Un detalle a considerar es que, de los autores que sefalaron las apariciones
del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en sus escritos, ninguno fue testigo presencial del hecho.
Esto significa que las referencias son testimonios de segunda mano, por decir lo menos.

Distinto es el caso de la Relacion del Sitio del Cuzco (1539). Redactada tres afios después
del asedio por un soldado pizarrista que no signd su nombre en el manuscrito®”, fue dirigida al
emperador Carlos V pormenorizandole los episodios sucedidos en el Cuzco desde el levantamiento
de Manco Inca hasta la muerte de Diego de Almagro en la batalla de las Salinas. El texto fue
descubierto por Marcos Jiménez de la Espada en la Biblioteca Nacional de Madrid y dado a
conocer por él en 1879°%.

Esta fuente de primer orden, la mds extensa y cercana a los sucesos de 1536, no menciona
en ningin momento la existencia de milagros en auxilio de los espafioles cercados en la ciudad.
Esto a pesar que la Relacidn detallé con inigualable minuciosidad los episodios en los cuales los
cronistas posteriores visionaron los milagros: el incendio de las techumbres de la ciudad del Cuzco
y la toma definitiva de Sacsayhuaman por los espafioles y sus aliados andinos.

Sobre este ultimo pasaje, Guaman Poma sefialé en su Nueva Cordnica y Buen Gobierno
gue la aparicion del Apdstol Santiago se dio sobre los baluartes de Sacsayhuaman permitiendo la
toma de éste por los espafioles y sus aliados andinos, asi como la huida de los rebeldes. La
Relacion en cambio refiere sobre la dicha toma que ésta se debid a la habilidad militar de los

castellanos:

La principal consecuencia de esto fue la omision del papel que cumplié el Cuzco como centro
neuralgico de la transicion politica y del propio Sitio del Cuzco como el episodio histérico que determiné la
conquista de los incas. Su comprension como tal permite comprender el porqué de las inserciones de
milagros en la memoria de estos hechos.

* Horacio Urtega, en la edicién del manuscrito (1934) sefala que el anénimo autor pudo ser Miguel de
Estete, cuya prosa conocida por otros textos coincide con la de la Relacion (Urteaga 1934: XX).
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Urteaga 1939: IV.
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“Acabadas fueron las escalas de hacer, Hernando Pizarro y la gente de pié comenzaron el combate,
a visperas, con tanta priesa y denuedo, que Villahoma, paraciéndole que aquella era determinacion

gue no podia dejar de llevar a cabo, determina de huir”.

Segun la cita, los espanoles construyeron escalas en su objetivo de tomar la fortaleza y de
superar las barreras que significaban sus altos muros. Sin duda, fruto de la experiencia hispdnica
en la Reconquista, en que usaron estas estructuras de madera para lograr tomar la cima de los
alcazares moros. Esta explicacién natural elaborada por un testigo y protagonista del Sitio del
Cuzco ocupa el lugar que, en las narraciones posteriores, tomaron las apariciones milagrosas.

Un segundo testigo y protagonista del Sitio del Cuzco que legd su testimonio fue Alonso
Enriquez de Guzman. Su obra, que lleva por titulo Libro de la vida y costumbres de don Alonso
Enriquez de Guzmdadn, caballero noble desbaratado, escrita por él mismo, manuscrito de la década
de 1540 conservado en la Biblioteca Nacional de Madrid®®, narré sus peripecias en el Pert y con
especial sorna los sucesos del Cuzco en 1536: recuerda, por ejemplo, que los espafioles sitiados
eran “no mas de 200, la mitad cojos y mancos”>%.

En su relato, menos detallado y extenso que el del anénimo pizarrista de la Relacion,
tampoco hizo alusion alguna a las apariciones del Apéstol Santiago y la Virgen Maria. El caso de
Enriquez de Guzman es interesante, puesto que siendo Caballero de la Orden de Santiago, tal
como lo menciona en su Libro y se halla confirmado en los archivos de la orden militar, no
menciona siquiera la intervencion jacobea que proclamaron Betanzos y Cieza de Ledn unos afios
después.

Tercer testimonio de primera mano es el que brindd Pedro Pizarro. A pesar que su
Relacion del Descubrimiento y Conquista del Peru (1574) fue escrita a casi cuatro décadas de los
hechos que narrd, cuando ya el conquistador en su senilidad se hallaba afincado en la ciudad de
Arequipa, su caracter de sobreviviente del asedio invistié de importancia capital a su escrito.

Asi, respecto al incendio de la iglesia mayor de la ciudad escribid: “Pues acaescié que de
alguna piedra o flecha que deuieron de echar de fuego como tengo ya dicho, la yglesia empecé a
arder, que hera de paxa, y sin apagar nadie este fuego, ellos mismo se apagd, que muchos lo

Iln?:OS

bimos, y esto fué as . La inexplicable extincion del fuego, hecho que Pizarro llamé “milagro”,

fue relatada por el cronista aunque sin hacer mencién alguna a su supuesto origen mariano, ya

39 porras Barrenechea 1986: 158.

Porras Barrenechea, 1986: 162.
Pedro Pizarro 1978 [1574]:140.
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sefialado por Betanzos en 1551. Tampoco menciond aparicidon alguna del Apdstol Santiago en
defensa de los espafioles y sus aliados.

Ante la ausencia de menciones a los milagros en los testimonios de los Unicos cronistas
testigos y actores del asedio de 1536, valdria la pena indagar el porqué de esta omisién. Un repaso
por narraciones relativamente tempranas permite ver que aquellos testigos que omitieron las
taumaturgias no son una minoria aislada.

Francisco Lépez de Gémara en su Historia General de las Indias (1551) narré el Sitio del
Cuzco pero tampoco menciond las visiones misticas de sus compatriotas. En la recuperacion de
Sacsayhuaman, por ejemplo, no mencioné alguna intervencidn jacobea o vision de la misma,
limitdndose a afirmar que “la recobraron los nuestros peleando reciamente”. Lo mismo con
Cristébal de Molina “el chileno”, autor de la Destruccion del Pert (1552), en la que narrd la caida
del Tahuantinsuyo y los sucesos posteriores, entre ellos el Sitio del Cuzco. Igualmente, no
figuraron visiones misticas en su relato. Similar caso es el de la Historia del Descubrimiento y
Conquista del Peru (1555) escrita por Agustin de Zarate. Sin embargo el autor hizo una ligera
mencién del imaginario religioso de los sitiados: “no tenian mdas esperanza de socorro sino en
Dios”, apreciacién que hubiera servido de introduccién a un comentario sobre, de haber existido,
alguna visién milagrosa de los sitiados. Como es visible, no se da en el texto. Finalmente tampoco
dio razdén alguna la relativamente tardia Historia General de los hechos de los Castellanos en las
Islas y Tierra Firme (1598) del Cronista Mayor de Indias Antonio de Herrera.

Este panorama permite reconocer que, salvo las menciones de Betanzos, Cieza de Ledn,
Matienzo y Titu Cusi Yupanqui, todos los textos que refirieron las apariciones del Apdstol Santiago
y la Virgen Maria en el Sitio del Cuzco son posteriores a 1590 y, casi en su totalidad,
pertenecientes al siglo XVII. Asi también, todas las anteriores a 1590, sefialando nuevamente a
aquellos cuatro autores como excepcion, omitieron los milagros.

Otras fuentes tempranas brindan mds luces al respecto. En 1539 el primer obispo del
Cuzco, fray Vicente Valverde, emitié al emperador Carlos V una carta-relacion en la que dio cuenta
de la situacién de su jurisdiccidn pastoral, e informé en ella del cerco que Manco Inca hizo a la
ciudad en su rebelion®®. Brillaron por su ausencia, nuevamente, las menciones a los milagros.

Un afio después, en 1540, el emperador mediante Real Cédula concedié su escudo de
armas a la ciudad del Cuzco, el cual en si mismo es una alegoria de la victoria espafiola en el Sitio

del Cuzco. Sorprende que en la alegoria estén ausentes las referencias al Apdstol Santiago o la

3% vsalverde, 1969 [1539].
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Virgen Maria, de haber figurado alguna mencidn a los milagros en el informe remitido a la Corona
sobre los méritos de la ciudad para obtener el referido escudo de armas. Sobre todo teniendo en
consideracion que, tanto Santiago como Maria, fueron motivos favoritos de la herdldica hispana
del siglo XVI. Sus imagenes se ostentaban en los escudos de ciudades e instituciones
hispanoamericanas quinientistas, como en los casos de las localidades de Cuba, Guatemala,
Santiago de Veraguas y Mérida, para el icono jacobeo, asi como en los blasones de, nuevamente,
Cuba, y la Universidad de San Marcos de Lima —antes de la adopcién del nombre del evangelista
en 1572— para el mariano, solo por mencionar unos ejemplos>"’.

Y si de alusiones herdldicas se trata, igual referencia brindan las cesiones reales de escudos
a los conquistadores espafnoles que vencieron a las tropas incaicas en 1536. Como en el caso de la
divisa cuzquena, los blasones de los conquistadores Pedro del Barco, Diego de Narvdez, Juan Ortiz,
Diego Rodriguez de Figueroa, Hernan Sanchez de Badajoz y Lope Sanchez, alegorizan el triunfo
cristiano en el Sitio®®. Por supuesto, también omitieron referencias al Apdstol Santiago y la Virgen
Maria*®.

Se tiene asi la ausencia absoluta de menciones a los milagros en la documentacion
temprana y cercana, tanto temporal como tematica, al Sitio del Cuzco de 1536. Los siguientes
capitulos abordan la manera en que éstos se insertaron en la memoria histdrica del suceso, asi

como las motivaciones sociales y politicas que los impulsaron.

397 Méndez Martinez, 1992: 93-99.

Ramos Gomez, 2004: 165.

399 “En |3 parte alta del escudo que se le otorgd a Pedro del Barco el 12 de mayo de 1537 —en pleno Cerco
del Cuzco—, entre otros elementos, figuraba «una torre de plata» y en la parte baja «una puente de sogas»;
sin embargo, en la concesidn de 25 de junio de 1542, se le dio un escudo en el que figuraba «una torre de
oro en campo azul y engima della dos banderas de plata en memoria de la fortaleza de la ciudad del Cuzco,
que ansi el gand». A Narvaez, el 22 de abril de 1545, se le concedié un escudo en el que, entre otros
elementos figuraba «una fortaleza de color de oro [...] en memoria del trabajo que paso en ganar la ciudad
del Cuzco y la fortaleza della, y en la sostener». A Ortiz, el ocho de junio de 1540, se le concedid «un escudo
que esté en él una torre de oro» a causa de diversas acciones que protagonizé y entre ellas el tomar
Sacsayhuaman, en cuya asalto «fuystes uno de los que mas a peligro se pusieron en la tomar e ganar de los
dichos yndios, [... fortaleza de la que fuisteis] capitan y alcayde un afio poco mas o menos». A Rodriguez de
Figueroa, por su accién en la toma y defensa de Sacsayhuaman, se le dio «una torre blanca o de plata en
campo colorado». A Sdnchez de Badajoz, «conquistador de la provincia del Pert», se le otorgd «una torre de
plata [y] arrimada a ella una escala de madera verde», en clara alusiéon a las utilizadas para el asalto a
Sacsayhuaman. A Sanchez, «vecino de la ciudad del Cuzco», se le concedié colocar en la divisa de «unos
plumajes de colores, [...] una torre de plata»”. idem.
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CAPITULO 3.
LAS VERSIONES PRISTINAS DE LOS MILAGROS DE 1536.
BETANZOS, CIEZA DE LEON Y EL LASCASIANISMO OPUESTO A LAS ENCOMIENDAS
PERPETUAS (1548-1559).

Entre 1544 y 1548, la provincia peruana del Imperio Espafiol protagonizé un abierto
enfrentamiento a la autoridad real, conocido por la historiografia como la “rebelién de los
encomenderos”. Durante estos anos, los titulares de las encomiendas andinas, encabezados por
Gonzalo Pizarro, desconocieron las Leyes Nuevas emitidas por el emperador Carlos V en
noviembre de 1542, por las cuales se suprimia el cardcter perpetuo de estas mercedes regias,
originadas en los méritos de la conquista.

El orden inmediatamente posterior a la derrota de los rebeldes fue el escenario en que se
originaron las primeras versiones acerca de milagros en el Sitio del Cuzco de 1536. La
identificacion de este contexto tiene como protagonistas a dos de las principales figuras de las
letras peruanistas pre-toledanas: los cronistas Juan Diez de Betanzos y Pedro Cieza de Ledn.

Ambos autores, mas que simples coetdaneos, compartieron simpatias con un proyecto
politico: el orden imperial instaurado en el Peru por Pedro de La Gasca tras la derrota de la
rebelién encomendera. Este dato se relaciona con el hecho que, tanto la Suma y Narracion de los
Incas (c. 1551) como la Crénica del Pert (1553), obras de Betanzos y Cieza, respectivamente, son
los primeros textos conocidos donde se hacen menciones a las referidas apariciones del Apdstol
Santiago y la Virgen Maria en 1536.

Relacionar los milagros con el orden gasquiano y lascasiano posterior a 1548 es el objetivo
del presente capitulo. Como se evidenciara en las siguientes paginas, los milagros de 1536
cumplieron un rol en el imaginario colectivo que los acogié. Si bien legitimaban la conquista de los
incas, al hacerla una empresa que no sélo contaba con la aprobaciéon de la divinidad sino con su
intervencion directa, dosificaba la adjudicacién de los méritos de la misma®': al afirmar que el
triunfo sobre el Sitio impuesto por Manco Inca se logré gracias a las intervenciones milagrosas, se
mermaba el reconocimiento a los méritos del conquistador en la obtencion del objetivo,

menguando su importancia y, con ella, sus reclamos a encomiendas perpetuas.
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Choy, 1987b.
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3.1.
Juan Diez de Betanzos, sus vinculos e intereses.

La Suma y Narracion de los Incas, escrita hacia 1551%4

, tiene el mérito de ser la obra que
contiene la versién mds temprana sobre la presencia de milagros en el Sitio del Cuzco de 1536. Por
ello su autor, Juan Diez de Betanzos, es pieza clave para conocer el contexto en el que se insertd
esta leyenda en la memoria y tradicion de la conquista de los incas, asi como a los actores vy las
intencionalidades que la impulsaron.

En las siguientes lineas Betanzos se nos presenta como un personaje estrechamente
vinculado en el Peru al poder emanado de la Corona: su colaboracion directa con cuatro de los
cinco representantes del Rey entre 1542 y 1561 —Cristdbal Vaca de Castro, Pedro de La Gasca y los
virreyes Antonio de Mendoza y Andrés Hurtado de Mendoza— asi lo indica. Como resultado,
Betanzos obtuvo notables beneficios que lo convirtieron en un acomodado encomendero
avecindado en la ciudad del Cuzco, situacién desde la cual escribid la Suma y Narracion.

Betanzos sin embargo no siempre gozé de privilegios en el Perl. Llegado a las ruinas del
incario hacia 1534 o 1535 —en la cédula por la que La Gasca le otorga encomiendas a Betanzos en
1548 figura que el cronista habia llegado al pais “hace mas de trece afos”, o sea en 1534 6 1535
aproximadamente®?— no formé parte de los primeros repartos de indigenas, muy probablemente
porque tampoco tuvo presencia alguna en los grandes episodios de la Conquista.

Por esta razén Betanzos hubo de desempenarse durante sus primeros afios en el Perd en
un oficio ajeno a su profesién de soldado: el de quechuista traductor, labor en la que adquirid
habilidad y fama entre los espafioles. Lamentablemente no se disponen mayores datos de estos
afios de su vida, razon por la cual Porras Barrenechea calificé su biografia temprana de “oscura y

novelesca”>*?

. Sin embargo esta ausencia suya en la documentacién de la segunda mitad de la
década de 1530 justamente sugiere que no tuvo mayor participacidon en las acciones militares
trascendentes de la época ni mucho menos en la administracién de la Gobernacién de Nueva

Castilla.

31 Fecha deducida a partir de la dedicatoria que le hace al virrey Antonio de Mendoza, fallecido a inicios de

1552. A raiz de la aparicion del manuscrito completo de la Suma y Narracion en 1987 se conocid la existencia
del capitulo

*12 bid.: 125.

1% porras Barrenechea, 1986: 309. Vanos han sido los intentos de brindar mayores luces a estos afos
tempranos de Betanzos en el Pert y el Nuevo Mundo. En 1987 Maria del Carmen Martin Rubio
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La que si parece clara es su temprana vinculacién con los dominicos, primero en Lima y
posteriormente en el Cuzco. En la aun entonces capital de Nueva Castilla Betanzos fue, a inicios de
la década de 1540, traductor de la Orden de los Predicadores en la elaboracion de las primeras
cartillas de evangelizacion para los naturales®”. Fue en esta labor donde fue hallado por el
licenciado Cristébal Vaca de Castro en junio de 1542 cuando pasd por Lima en blsqueda de aliados
y refuerzos para enfrentar a los almagristas, encuentro que finalmente tuvo lugar en Chupas en
setiembre de ese afio.

Vaca de Castro —quien habia sido nombrado Juez Visitador del Peru por Carlos V a raiz de
la ejecucidn de Diego de Almagro en 1539— ordend —una vez asentado en el Cuzco tras su victoria
en Chupas— la confeccidon de una historia de los incas. Para esta misidén necesitd de traductores
que pudieran recopilar los testimonios de antiguos funcionarios y nobles del Tahuantinsuyo aun
sobrevivientes en los barrios cuzquefios y sus alrededores, papel que cumplieron Francisco de
Villacastin y Juan de Betanzos.

El producto fue la llamada “Declaracion de los Quipucamayos”, texto fechado hacia 1543 y
gue constituye la versidn con patrocinio oficial espafol mas temprana de la historia de los incas.
Esta experiencia seria usada posteriormente por el futuro cronista como parte de su historial de
méritos al momento de solicitar mercedes al Estado. Asi se evidencia cuando, en la ya referida
cédula de encomienda otorgada por La Gasca (1548), se le mencione: “servistes a su magestad en
ser legua del gouernador Vaca de Castro”>".

Es por estos afos, hacia 1543 o 1544, en que Betanzos contrajo nupcias con la noble
Angelina Yupanqui, bisnieta del Inca Pachacuti y prima de Atahualpa, para quien Huayna Capac la
habia escogido como esposa. Cusi Rimay Ocllo -nombre quechua de Angelina— habia sido también
la segunda concubina del gobernador Francisco Pizarro, con quien tuvo dos hijos segln cuenta el
propio cronista en la Suma y Narracidn. Pizarro habia sido asesinado en 1541 tras lo cual Angelina
se habia convertido, en los previos de su matrimonio con Betanzos, en una de aquellas nobles
cuzquefias codiciadas entre los conquistadores por las propiedades y el prestigio social que
ostentaban.

Gracias a este matrimonio y a las propiedades de su esposa, Betanzos pudo, cinco afios
antes de la premiacién de La Gasca, acceder al disfrute de diversas propiedades y sus beneficios

econdmicos. Cuando estallé en 1544 el movimiento rebelde encabezado por Gonzalo Pizarro

314 Dominguez Faura, 1994; Heredia Neyra, 2004: 40-41.

315 Fossa, 2006: 137.
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desde el Cuzco, y viendo que su proyecto politico le podia resultar beneficioso, optd por plegarse a
él.

Betanzos fue capturado por las fuerzas regalistas del Pacificador Pedro de La Gasca en el
verano de 1547 cuando llevaba una carta de Juan de Acosta a Gonzalo Pizarro. No existen mayores
luces documentales sobre su participacion en el movimiento, pero debid servir como intérprete a
los rebeldes. Su grado de compromiso queda en evidencia, ya que solo a un hombre de confianza
se le encomienda la correspondencia.

Sin embargo su captura y la posterior derrota del movimiento gonzalista estuvieron lejos
de ocasionar su ruina. Demostrando una camalednica adaptacién al medio de su conveniencia, asi
como una asombrosa capacidad para abrirse un lugar en medio de sus propios captores, Betanzos
aparece al afo siguiente como parte del ejército de La Gasca que derrotd a Gonzalo Pizarro en
Jaquijahuana en abril de 1548%'°. Tal fue su grado de adhesién al nuevo régimen que el Pacificador
lo premié con mil cien pesos y con los repartimientos de Quiquijana y Curahuasi en el Collao, al
noroeste del Lago Titicaca®"’.

Dicha recompensa nos dice mucho mas de su rapido escalamiento en el nuevo orden si
consideramos que muchos “traidores”, incluso aquellos que no se manifestaron ni a favor ni en
contra de la rebelién, fueron desterrados del Peru y confiscadas sus propiedades, cuando no
condenados a la pena capital. Betanzos formd parte de un reducido y privilegiado grupo de
“arrepentidos”, en su mayoria antiguos dirigentes rebeldes, que debido al notable aporte que
significd su cambio de bando para el éxito de la pacificacién obtuvieron provechosas mercedes —
muchas de ellas expoliadas a los encomenderos derrotados— en el controvertido reparto de
Huaynarima.

Betanzos se convirtié asi en encomendero, pero en uno de “segunda generacion”: aquel
que por diversos motivos no obtuvo beneficios en los primeros repartos de la Conquista pero cuyo
éxito llegé tras el fracaso politico, en 1548, de los que si los recibieron en la década de 1530. Su
defensa al nuevo orden gasquiano y a su derecho sobre las propiedades de los encomenderos
derrotados sera la base, tres afios después, de su sutil e intencional insercién de milagros en el

relato de la Conquista de los incas mostrado por la Suma y Narracion.

316 . . , .
Durante la Conquista estos cambios de bando fueron mas comunes de lo que se piensa. Entre los

cronistas, junto a Betanzos, resalta el curioso caso de Alonso Enriquez de Guzman (Porras Barrenechea,
1986: 156-157). El caso de Lucas Martinez Vegazo fue similar (Trelles Aréstegui, 1991: 61-86).
317

Fossa, 2006: 128.
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La Gasca termind su mision ordenadora en el Perd en 1550, siendo el anciano virrey de la
Nueva Espafia, Antonio de Mendoza, el encargado de brindar una mayor solidez institucional a la
administracién habsburgica en los Andes. Mendoza, quien solo pudo ejercer por un breve tiempo
el cargo virrey del Perd —murié en Lima en julio de 1552, diez meses después de su ingreso a la
ciudad— también tuvo en consideracidn la valia del afortunado Betanzos.

En la dedicatoria de la Suma y Narracion de los Incas, su autor sefiala que la obra fue
producto de un encargo del propio virrey, a quien se dirige aludiendo la carga que ello significd

considerando que en ese momento se encontraba terminando un libro sobre Doctrina Cristiana:

“Ame ha sido también muy [em]pefiosa por el poco tiempo que he tenido para ocuparme de ella
pues para el otro libro de la Doctrina era menester todo y sobre todo afadidse al trabajo haber de

dar fin a este libro en breve agora que Vuestra Excelencia me lo mando [sobre] los nombres de los

. . 318
yngas que los indios llamaron Capac Cuna”""".

Gracias a este dato fue posible datar la redaccién de la Suma y Narracion en esos breves
meses que duré el gobierno del virrey Mendoza, entre 1551 y 1552. Sin embargo, tras la aparicion
del manuscrito completo de la obra en la Biblioteca de la Fundacién Bartolomé Marche en Palma
de Mallorca en 1987, se conocié también el contenido del capitulo XXXIII de la segunda parte que
alude a la misién cumplida por Betanzos en Vilcabamba entre 1557 y 1558 por encargo del virrey
marqués de Cafiete. Esto confundié a muchos, quienes pensaron que la datacidn inicial era
errénea. Sin embargo hoy es sabido que este Ultimo capitulo corresponde a un afadido
posteriorm.

Asi Betanzos habia sumado, a inicios de la década de 1550, los prestigios de experto en
Lengua General y de autoridad en historia incaica. Esta imagen de hombre de conocimientos Utiles
para la administracion espafiola —tanto a través del manejo del pasado como del idioma de los
incas— explica, solo en parte, su asombrosa aceptacion en los circulos gubernamentales del pais.

En tiempos donde la Corona estaba empenada en asentar su dominio en los Andes —
contexto en el que tuvo lugar la insercién de los milagros de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago
en el Sitio del Cuzco de 1536— la necesidad en un “lengua” que haga factible la comunicacion vy el
entendimiento entre los administradores espafioles y los sefiores andinos, auténticos depositarios

de la autoridad y capacidad de movilizacién de la poblacién indigena, era fundamental. Ello quedd

318 Betanzos, 1987 [1551]: 7. El énfasis es nuestro.

319 pease G. Y., 1988: 188, Fossa, 2006.

105



evidenciado cuando Betanzos fue escogido para integrar una histdrica misién oficial enviada por el
siguiente virrey Habsburgo del Peru ante la corte incaica exiliada en las selvas del Cuzco.

Asi, a su vinculacion con Vaca de Castro, La Gasca y el virrey Mendoza, el cronista sumo en
1557 su participacion en la embajada que el virrey Hurtado de Mendoza envié a la corte de Sairi

Tupac en Vilcabamba. Sefala sobre este hecho la propia Suma y Narracidn en su capitulo XXIV:

“Después de mucho tiempo pasado siendo visorrey destos reinos don Hurtado de Mendoza
marqués de Caiiete estando Juan de Betanzos en la ciudad del Cuzco tenia noticia que el dicho
sefior Marqués estaba en la Ciudad de los Reyes que causaba de haber sido mal solicitada la
embajada que envid el licenciado Gasca a Saire Topa y que el podia hacerla como hombre que
mejor que otro sabria dar a entender a los yngas que estaban en la montafia lo que su majestad les
quisiese mandar que hiciesen y visto que allende desto en ello hacia servicio a su Majestad
descendid de la ciudad del Cuzco a la Ciudad de los Reyes y después de haber besado las manos a
su Excelencia didle razén a qué era su venida cdmo queria si su Excelencia era servido ir con su
embajada a los yngas alzados que estaban en la montafia su Excelencia le respondié que se lo
agradecia y que se holgaba mucho dello y que demas de que Nuestro Sefior e a su Majestad él se lo
gratificaria en nombre de su Majestad e asi le dio sus despachos y reales provisiones en las cules se
contenian perddn general y perdones por los cuales perdonaba Majestad al dicho Saire Topa y a sus
hermanos y a los demas sefiores y caitanes todos los delitos muertes de cristianos y robos que ansi

habian hecho desde el dia en que se alz6 Mango Ynga su padre"320.

Junto con Betanzos viajo hacia Vilcabamba el dominico fray Melchor de los Reyes. Sin
embargo ambos tuvieron que regresar al Cuzco por encontrar cerrados los caminos de acceso. En
la ciudad se entrevistaron con Beatriz Yupanqui, esposa del conquistador Manso Sierra de
Leguizamo y tia de Sairi TUpac. Mediante ella lograron convencer al Inca de salir del exilio a cambio
de recibir algunas propiedades y demas mercedes. El que el hijo y sucesor de Manco Inca aceptara
visitar al virrey en Lima y alli hacerse subdito de Carlos V demostré a las autoridades virreinales la
valia de Betanzos como aliado en el proceso de afirmacién del poder de los Austrias en los Andes.

Para inicios de la década de 1560 Betanzos ostentaba una notable fortuna en propiedades,
la mayoria obtenidos en su matrimonio con Angelina Yupanqui. La noble inca llevd como bienes

nupciales una cantidad nada desdenable de posesiones, segin declard el propio Betanzos en

320 Betanzos, 1987 [c.1551]: 309.
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21 Estas muestran al lengua y cronista como un hombre

probanzas emitidas en 1558 y 1566
acaudalado vy, por obvias razones, interesado tanto en la continuidad del entonces orden vigente
como en el reconocimiento de los derechos de su esposa sobre sus tierras. La Suma y Narracion de
los Incas fue su principal esfuerzo en torno a estos dos intereses.

Kestin Nowak, en un articulo publicado en enero de 2002, habia ya demostrado la
capacidad de Betanzos para modificar la historia politica de los incas con tal de evidenciar la
importancia de los ancestros de su esposa Angelina y asi asegurar los derechos sobre sus

propiedades, algunas de ellas en disputa como se colige del documento de 1558°*

. Betanzos llega
a incluir en la capaccuna incaica a un tal Yamque Yupanqui como hijo y sucesor de Pachacuti,
quien, segun la Suma y Narracion, habria cedido debido a su edad el cargo a su hermano Tupac
Yupanqui, con quien ejercié el correinado hasta su muerte. Esta version, que no tiene filiacion en
el resto de crénicas andinas, adquiere su pleno sentido si consideramos que Yamque Yupanqui

resulta ser en el relato de Betanzos el tatarabuelo de dofia Angelina Yupanqui, su esposa. Las

intenciones del autor resultan mas que evidentes. Segin Nowak:

321 “Estancia de Cachi en el Valle de Yucay, con tierras y chacaras anexas dentro de los siguientes linderos:
por una parte el cerro grande de Cachi; por otra el rio Urubamba llamado antes Rio Grande; por la parte que
daba hacia el Tambo de Yucay, con una acequia que baja de lo alto del Cerro Poblado, y por la otra parte que
es la del indicado rio abajo, con tirras de los indios de Cachi y el pueblo de Chauca [...] / Dos tipos de tierras
mas ‘que alindan con las dichas estancias y con tierras de los Indios de Cachi llamadas Guatarara en la
estancia de Pumaguanca’ / Cuatro bohios en el mismo Valle de Yucay que lindan con chécaras de Tupa Inga
y con las de las Coyas Ccocan Guaco y Mama Ocllo / Otros dos topos de tierras que estan junto a la dicha
estancia llamada Llamaguanca Parara, que los divide un arroyo que viene de Lamay [..] y alindan con
chacaras de un indio llamado Pari; también con las de otro Ilamado Condor, y por la parte de arriba con
montes y acequias que no se siembran por ser despoblado / Otro topo de tierras llamado Ayanaykka ‘que
linda por los cuatro linderos con chacaras de una Coya que se llamaba Abaocllo’ / El sitio Ichacara llamado
Quiquijana que es un topo de tierra que linda con chacaras de un indio llamado Aza / Otros dos topos que se
hallan junto a Quispeguanca, que se llaman Choquepincullo, los divide una acequia y lindan por una parte
con otra acequia acequia y por el camino que va a Pumaguanca; por otra parte con chacaras de un indio
llamado Ataorimachi; por otro lado con el rio que viene de Chicén, y por la otra parte que da hacia
Pumaguanca con otras tierras de un indio lamado Cusihuaman / Otros dos topos ubicados en el lugar
llamado Chugibamba, que lindan con tierras de Tupa India y Guaynaccagua / Otros dos topos de chacaras en
el lugar llamado Chicho, con dos bohios, que linfan por una parte con el cerro grande y una acequia, y por la
parte de abajo con chacaras del repartimiento de Yucay que s llamaba Guancavelicas, y hacia Tambo con las
del indio llamado Copapullo / Chacaras en el sitio llamado Carmenga, a espaldas de la Iglesia de Santa Ana
del Cuzco, donde dicen Sabanmarca / 36 pozas de salinas ubicadas antes de la Iglesia de San Sebastian,
también en Cuzco / 40 cabezas de ganado”. “Titulos pertenecientes a las posas de las Salinas en la Parroquia
de San Sebastian”, Archivo Regional del Cuzco (Villanueva Urteaga, 1987: XXXIV-XXXV). En una anterior
probanza de 1558 Betanzos menciona también como bienes de su esposa “tres estancias [en el Valle de
Yucay] y en ellas sus indios y otros muchos pedazos de tierras” (Op. Cit.: XXXV).

322 Nowack, 2002: 57.

107



“Este ejemplo muestra que Angelina y su esposo [Juan de Betanzos] estaban dispuestos a
manipular los testimonios si asi podian obtener ciertas ventajas. Su audacia es admirable no sélo en
este caso. Si Betanzos escribid efectivamente su crdnica por érdenes de Antonio de Mendoza,
virrey que esperaba una descripcion general de los incas, quizas haya reaccionado con sorprsa

cuando recibié 200 paginas alabando a la familia de la esposa del autor. Es notable que Betanzos no

. .. . 323
diga nada de su relacién con Angelina” ™",

La disposicion de Betanzos para modificar hechos del pasado —deliberada e incluso
audazmente si consideramos que para inicios de la década de 1550 sobrevivian en el Cuzco
suficientes individuos con la autoridad para desmentirlo abiertamente— con tal de presentarlo
beneficioso a sus intereses o a los de su entorno inmediato, es la actitud del autor que inserté los

milagros del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en su relato sobre el Sitio del Cuzco de 1536.

3.2.

La relacion de Betanzos con los dominicos del Cuzco.

La vinculacion de Betanzos con el orden virreinal del proceso de consolidacién de 1548-
1572 se complementd con su cercania a los dominicos, quienes para finales de la década de 1540
e inicios de la de 1550 se habian constituido en la orden religiosa mdas poderosa e influyente del
reino del Per y de su cabeza, el Cuzco®**.

La relaciéon del cronista con la Orden de los Predicadores se inicié en Lima en tiempos de la
Gobernacion de Nueva Castilla cuando puso al servicio de los dominicos y su politica
evangelizadora sus buenos oficios como intérprete, traduciendo para ellos libros de doctrina
cristiana al quechua, ademads de dos vocabularios. Gracias a esta cercania se pueden comprender
dos hechos en la vida de Betanzos que marcaron su encumbramiento en el Cuzco tras la derrota
de los encomenderos en 1548.

Primero, habiendo sido los dominicos los responsables de la evangelizacion, proteccion y
enlazamiento matrimonial de muchas de las mujeres nobles en el Cuzco inmediatamente posterior
a la Conquista, no extrafia que Betanzos pudiera enlazarse con una de las mas notables de ellas,

Angelina Yupanqui, y asi acceder al disfrute de sus ingentes propiedades ya resefiadas.

323

Nowak, 2002: 58.
Sobre su estrecha participacién en el orden gasquiano instaurado en el Peru tras la derrota de Gonzalo
Pizarro en Jaquijahuana, véase el inciso 1.2 del Capitulo 1 de esta Tesis de Licenciatura.
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Y segundo, que a pesar de haberse comprobado su flagrante colaboracién con los rebeldes
gonzalistas, pudiera ser beneficiado con una encomienda tras el Reparto de Huaynarima. Nicanor
Dominguez, el mas autorizado bidgrafo del cronista, sugiere que fue su relacidon con los dominicos
lo que permitié que fuera perdonado e incluso generosamente premiado®”: recordemos que
junto a La Gasca viajo también a Huaynarima el arzobispo dominico de Lima Jerénimo de Loayza,
siendo el Unico con quien el Pacificador consultd sus decisiones.

La partida de La Gasca del Peru abrié la que fue la época de mayor cercania entre un
agradecido Betanzos, flamante vecino del Cuzco, y los dominicos de la ciudad. Tanto la orden
mendicante como el cronista coincidian politica e ideoldgicamente, a fines de la década de 1540 e
inicios de la de 1550, en su oposicién a los primeros encomenderos y sus pretensiones
reivindicativas: Betanzos, por su calidad de encomendero de “segunda generaciéon” fundada en la
derrota de los conquistadores rebeldes en 1548, y los dominicos por su lascasianismo
diametralmente opuesto a las aun vigentes pretensiones de aquellos de hacer perpetua la
titularidad de los repartos.

Asimismo, ambos confluian en su cercania al poder emanado de la Corona: Betanzos por
hallarse en él la legitimidad de sus propiedades cedidas en 1548 —relacién demostrada en sus
colaboraciones con los virreyes Mendoza y Hurtado de Mendoza en 1551 y 1557,
respectivamente— y los dominicos por su alianza con la administracidon habsburgica en contra de
las pretensiones de perpetuidad y dominio politico absoluto de los encomenderos en el Perd. Y si
Betanzos obtuvo repartos y el rango de vecino en el Cuzco, ademas de ser depositario de dos
misiones oficiales, los dominicos ostentaron un protagonismo inusual en los actos e incluso en las
decisiones politicas trascendentales del momento>*°.

Esta situacion estrechd la relacién entre Betanzos y los dominicos y durd, al menos, hasta
finales de la década de 1550, si consideramos el dato de la misién de Betanzos a Vilcabamba en
1557 donde cuenta con la compaiiia del dominico fray Melchor de los Reyes.

Un factor mds permite establecer la preferencia de los dominicos por Betanzos. La Suma y
Narracion, de la que no se vuelve a tener noticia durante toda la mitad del siglo XVI, reaparece

citada por el dominico fray Gregorio Garcia en su Origen de los Indios del Nuevo Mundo e Indias

325 Dominguez Faura, 1994; Heredia Neyra, 2004: 40-41.

Tras la derrota de los rebeldes en Jaquijahuana, La Gasca ingresé al Cuzco escoltado por los arzobispos de
Lima, Jerédnimo de Loayza, y del Cuzco, Juan de Solano, ambos dominicos; dias después La Gasca partid a
Huaynarima llevando consigo a Pedro Ldépez de Cazalla, su secretario de documentacién, y al dominico
Loayza en calidad de asesor.
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Occidentales, publicado en Valencia en 1607. Garcia habia estado en el Peru por lo que es posible
gue los dominicos locales le proporcionaran una copia del manuscrito de la Suma y Narracion.

Sobre la obra sefiald en su Proemio:

“luan de Vetanzos conquistador del Piru, a do[nde] entré con don Francisco Pigarro, hizo una
historia por mandado de don Antonio de Me[n]docga Virrey de aquel Reyno, aunque no salid a luz;
en la qual escriue el origen, decendencia, y succession de los Ingas Reyes del Piru, las guerras y
successos que tuuieron, hasta que entraron los Espafioles [...] lo qual pudo hazer con facilidad, por
auer sido de los primeros y auer aprendido la lengua general de los Indios, de que fue Interprete

por el Rey nuestro sefior. Esta historia tengo en mi poder, la qual me ha ayudado harto para este mi

libro”3*’

Este hecho nos permite ver que la Suma y Narracion gozé de aceptacién y prestigio entre
los dominicos, circulando manuscritamente entre el Perd y la Metrépoli. Dicha aceptacion solo se
puede comprender en su real magnitud si consideramos que Betanzos no solo tuvo el tino de
presentar a la orden mendicante como punto final de la historia de salvacién de los incas —“en la
ciudad del Cuzco estad la casa y convento de Santo Domingo que antes solia ser las casas del
Sol”***~ sino que ademdas acomodé algunos de sus relatos miticos incaicos en torno a metaforas
propias de la evangelizacién dominica®®.

Esta tendencia de introducir criterios dominicos en su obra es el contexto en el que Juan
de Betanzos insertd las apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen Maria en su relato sobre el

Sitio del Cuzco de 1536.

3.3.

La Suma y Narracion de los Incas y la primera version de los milagros de 1536.

Juan de Betanzos presenta en la Suma y Narracion la que es la version mas temprana de
los milagros en el Sitio del Cuzco de 1536, quince afios después de su supuesta realizacién. Con

ella, el autor plasmaba una leyenda surgida entre 1548 y 1551 en el seno de la comunidad

**7 Garcia, 1607: fol. 7-8.
328 Betanzos, 1987 [1551].
32 Heredia Neyra, 2006: 38-40.
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dominica del Cuzco que tenia un claro objetivo politico: deslegitimar los reclamos de los
encomenderos que pretendian obtener la propiedad perpetua de sus mercedes.

Hasta ese entonces los relatos sobre el episodio militar mas importante de la Conquista
del Peru se habian limitado a brindar una explicacién “humana” a la victoria espafola. Si bien en
textos tempranos como la Relacion del Sitio del Cuzco (1539) se hacia alusidn al favor divino en pro
de la victoria espafiola —“no parescia sino que, milagrosamente, Dios peleaba por ellos”**°~ no se
dejaba duda que la derrota de los incas fue obra de la unién y el esfuerzo de los conquistadores.
No en vano el autor puso elocuentemente en boca de Hernando Pizarro la siguiente frase, dirigida
a los vecinos del Cuzco en pleno asedio: “esforcémonos todos con la razén que tenemos de pelear,
y no sentiremos el peligro, porque ya sabéis que con el esfuerzo se alcanza lo que parece

imposible, y sin él lo facil se hace dificultoso”**!

. Tras este discurso, segun la Relacion de 1539, los
espafioles lograron reconquistar Sacsayhuaman®*2.

Betanzos en 1551 rompe esta tdnica e incluye en la Suma y Narracion una explicacion
distinta de la victoria cristiana de 1536. El cronista afirma que en el momento mas critico del
asedio, cuando las tropas incaicas habian replegado a los espafioles de la ciudad a la mitad de la
plaza y al edificio incaico que les servia de iglesia principal, los indigenas vieron una enigmatica
mujer vestida de blanco que se posiciond sobre el edificio y apagaba con las mangas largas de su
vestido el fuego con el que intentaban encender el techo de paja de la estructura®*>.

Si bien el autor no es explicito, la descripcion de sus facultades no deja dudas al lector que
se trata de la Virgen Maria quien interviene a favor de los espafioles. Betanzos da solo una
descripcion fisica de esta mujer: no es indigena, ya que la llama “sefiora de Castilla”***. Esto
Unicamente para disipar cualquier duda de que los indigenas no estan viendo una divinidad
femenina de origen andino.

La no alusién directa al nombre de Maria es una estrategia narrativa presente en las
Sagradas Escrituras: en el Apocalipsis, atribuido al apdstol San Juan, la aparicién celestial de la
Virgen se relata sin revelar su nombre: “Aparecié en el cielo una sefal grandiosa: una mujer,

7335

vestida de sol, con la luna bajo sus pies y una corona de doce estrellas sobre su cabeza”>*>. Es muy

330 Anénimo Pizarrista, 1934 [1539]: 13.
331 A4

Op. Cit.: 17.
32 Op. Cit.: 18-25.

Betanzos, 1987 [1551]: 300.

idem.

Apocalipsis 12, 1; en La Biblia Latinoamericana, 1995: 421. Si bien no existe unanimidad respecto a si el

autor del Apocalipsis queria aludir con esta metafora a Maria, no existen dudas respecto a que en el siglo

333
334
335
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probable que Betanzos se inspirara en este pasaje biblico para armar su relato. A pesar que en su
calidad de traductor de textos de doctrina cristiana el cronista tuvo necesariamente que conservar
para si algunos conocimientos sobre las Sagradas Escrituras, aqui la asesoria dominica se presenta
como indispensable.

Tras relatar la aparicion mariana, Betanzos puso inmediatamente en escena a un
fantasmagdrico personaje: un jinete armado, barbado y cano que llevaba en su pecho la cruz de la
Orden de Santiago. Segun el autor, su aparicidon delante las tropas cristianas permitié a los
espafioles la victoria.

Al igual que en el relato mariano, no fue necesaria la alusion directa para que el lector
identificara al personaje como el Apdstol Santiago, Patron de Espafia. Su iconografia, la que se
ajusta a la referida descripcion del capitulo XXXII de la Suma y Narracion, tuvo un papel
protagdnico en el Perd desde los momentos pristinos de la Conquista: una imagen ecuestre del
apostol se encontraba a la espalda del estandarte regio con que Pizarro ingresé al Cuzco a finales
de 1533.

Sin embargo, siguiendo a Betanzos, los indigenas que observaban la escena no
identificaron al jinete con Santiago sino con el espiritu del marqués Francisco Pizarro, que en esos
momentos se encontraba en Lima.

Segun el texto, el caballo blanco del enigmatico jinete levantd tal polvareda que impedia la
visibilidad a los guerreros de Manco Inca, permitiendo a los cristianos que los desbaraten. Aqui se
encuentra el origen de un motivo que estara presente en los posteriores relatos de los milagros de
1536, solo que ya no asociado a la aparicién jacobea sino a la intervencién mariana: el polvo que
enceguece y neutraliza a los indigenas, escena privilegiada en las diversas representaciones
artisticas de los siglos XVIl y XVIII sobre el legendario episodio.

Resulta curioso que tanto la Suma y Narracion como su contempordnea Historia de la
Conquista de Meéxico (1552), de Francisco Lépez de Gomara, compartan el mismo esquema
narrativo al momento de presentar al lector las apariciones del Apdstol Santiago en el Cuzco y
Centla, respectivamente: primero, el escenario militar adverso producto de la mayoria numérica
indigena; segundo, la ausencia del jefe —Herndn Cortés en el caso de la Batalla de Centla y
Francisco Pizarro en el del Sitio del Cuzco—; tercero, la presentacién inicial del Apdstol como un

enigmatico jinete cuya identidad real se muestra incierta; cuarto, la identificacion del enigmatico

XVI si se tomaba asi. La iconografia mariana lo demuestra: la luna bajo los pies de la Virgen y las estrellas
coronando su cabeza en sus diversas representaciones son, a todas luces, motivos tomados de la cita biblica
resefada.
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jinete como el jefe ausente; y quinto, el jacobeo personaje define la victoria a favor de los
espafioles.

Como resulta inviable plantear la relacidn directa entre ambos textos por las simultaneas
cercania temporal —ambos textos fueron terminados de redactar practicamente en sincronia— vy
distancia geografica —mientras Betanzos escribia en el Cuzco, Gdmara lo hacia en Valladolid—, la
Unica explicacién posible es que estos se nutrieron de la misma vertiente literaria, muy
probablemente asociada a los libros de caballeria que, recordemos, gozaban de notable
popularidad en Espafia durante el siglo XVI**.

Fuera de las fuentes de Betanzos para estructurar su breve —pero significativo— relato de
las apariciones mariana y jacobea en la Conquista del Perd, estd el de la motivacién: ¢Qué llevd a
Juan de Betanzos a ‘insertar’ dos apariciones milagrosas en la memoria del Sitio del Cuzco de
15367

Hasta aqui resulta evidente que el proceso creativo de los milagros de 1536 fue ajeno a
Betanzos y que, como en la Declaracién de los Quipucamayos de 1543, se habria limitado a actuar
como simple traductor y escribiente de una historia que circulaba en su entorno.

No creemos que Betanzos sea el autor intelectual por tres motivos: en primer lugar
porgue la inclusién tardia de escenas milagrosas en pasajes de la conquista no es ningun hecho
aislado ni privativo de la memoria del Sitio del Cuzco: la presencia de visiones jacobeas en Centla
nos lo recuerda. Intereses pan-hispanoamericanos, que escapaban a Betanzos, debieron
impulsarlo. En segundo lugar, la descripcién de la Virgen en el texto del cronista demuestra una
lectura y aprendizaje de textos eclesiales que probablemente éste no poseia, a pesar de la referida
experiencia como traductor de doctrinarios. La similitud con la descripcion mariana del Apocalipsis
lo evidencia. Y en tercer lugar, porque los dos motivos anteriores nos invitan a pensar que la
materia gris del relato mistico estaria en algun sector u orden vinculado a la Iglesia.

Esto se abona si recordamos que es el clero el que, por estos mismos afios, emprendia
una politica de transformacién de memorias colectivas entre la poblacién indigena con el fin de
utilizar sus mitos religiosos para la comprensién del Evangelio®®’. Ademas ¢équiénes mejor que los
religiosos para atribuir la victoria en el Sitio del Cuzco al poder divino, del cual ellos eran sus

directos representantes?

336 Leonard, 1983.

337 Estenssoro, 2003.
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Considerando la trayectoria biografica de Betanzos, todas las miradas se centran en los
dominicos. Y es que la Orden de los Predicadores mantuvo en su seno —principalmente en su
capitulo cuzquefo— personajes que se adscribieron ideolégicamente a los postulados del Padre
Bartolomé Las Casas, principal impulsor intelectual de las Leyes Nuevas de 1542 que suprimieron
la perpetuidad de las encomiendas americanas y luchador incansable por su aboliciéon definitiva.
Entre ellos figuran fray Tomds de San Martin, fundador de la Universidad de San Marcos (1551),
fray Domingo de Santo Tomas, obispo de Charcas y autor de los primeros diccionario y gramatica
de Lengua General (1560), y fray Jerénimo de Loaysa, Arzobispo de Lima y principal asesor de
Pedro de La Gasca en el Cuzco durante la elaboracién del Reparto de Huaynarima.

Los tres se encontraban en la ciudad al momento del ingreso triunfal de La Gasca tras la
derrota de los encomenderos rebeldes, en julio de 1548, e imprimieron ideoldgicamente el
ambiente politico que produjo la primera Tasa General de Tributos, el gran legado lascasiano del
Pacificador del Perd y sus asesores dominicos.

La tasacidn, al obligar la regulacién del tributo indigena para impedir el abuso de los
encomenderos —y asi garantizar la supervivencia de la mano de obra nativa—, implicaba una
limitacién en las ganancias que los repartos ocasionaban a los vecinos. Sintomdticamente, en una
carta emitida el 8 de noviembre de 1549, La Gasca informaba al Consejo de Indias que los
encomenderos del Pert se oponian a dicha tasacion®*®. Este es el contexto en que se gestan los

milagros de 1536:

“Aungque renuentes en un principio a aceptar la limitacién en la cobranza de sus tributos, los duefios
de los repartimientos se vieron al cabo forzados a integrase en el nuevo régimen. Pero no ocurrié lo

mismo con los gravamenes eclesiasticos, ya que los encomenderos se manifestaron adversos a una

. . s . . . . 339
ordenanza que los obligaba a donar a sus didcesis el diezmo de la renta tributaria”~"".

Asi, tenemos que los afios inmediatamente posteriores a la partida de La Gasca fueron de
tension entre las autoridades eclesiales y los titulares de los repartos que se negaban a cumplir
con el referido diezmo, del que dependian gran parte de los fondos del clero. Esto se aprecia en
dos cartas que marcan el contexto temporal, la difusidn territorial y los protagonistas del
problema: la primera, emitida por el arzobispo dominico de Lima, fray Jerdnimo de Loaysa, dirigida

al Consejo de Indias y fechada en Lima el 24 de julio de 1549, y la segunda, fechada en Arequipa el

38 Someda, 1981: 266.

3% Hampe, 1989: 134.
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8 de febrero de 1551 —el mismo afio en que se redacta la Suma y Narracion— y emitida al
Emperador Carlos V por el obispo dominico del Cuzco, fray Juan Solano. Ambas son
comunicaciones de protesta por la escasez de sus arcas debido al incumplimiento del tributo
eclesial®®. El que fueran las dos autoridades religiosas mas importantes del Per( las encargadas de
reportar el problema a las principales autoridades civiles de la metrépoli dice mucho de la
magnitud politica del mismo.

Mientras esto sucedia en el pais de los incas, en Espafia los lascasistas libraban otra crucial
batalla contra las pretensiones econdmicas de los encomenderos del Perd. En 1550 los titulares de
los repartimientos andinos habian enviado al Emperador una osada propuesta: comprarle la
perpetuidad de las encomiendas. La Corona, que atravesaba por dificultades econdmicas, habia
tomado interés en la propuesta, lo que condujo a su final aceptacion en 1556°*".

Sin embargo el camino hacia dicha decisidén no fue facil. La oposicién dominica y lascasiana
tuvo fuerza y retrasé el veredicto final por algunos afios>*>. No es gratuito que justo en este
contexto surjan los milagros del Sitio del Cuzco como una nueva versién de la conquista de los
incas, en la que el Perd no habia sido ganado por esfuerzo de los conquistadores —los mismos que
en ese entonces reclamaban la perpetuidad de sus mercedes— sino por intervencién de la

divinidad.

3.4.

Cieza, el lascasiano.

Pedro Cieza de Ledn es el segundo autor en presentarnos una version, algo mas sucinta, de
los milagros de 1536. En el capitulo CXIX de su Crdnica del Peru (1553), titulado sintomaticamente
“Cémo se han visto claramente grandes milagros en el descubrimiento destas Indias: y querer
guardar nuestro soberano sefior Dios a los Espafioles: y cdmo también castiga a los que son

"3 Cieza sefiala que “algunos indios” le sefialaron que vieron “algunas

crueles para con los indios
vezes”, mientras asediaban a los espafioles en el Cuzco, una figura celestial que hacia en ellos gran

dafio.

340 ¢
Idem.

Someda, 1981: 278.
**2 Op. Cit.
3%3 Cieza, 1553: fol. CXXXII.

341

115



“Cuando en el Cuzco generalmente se leuantaron los Indios contra los christianos no auia mas de
ciento y ochenta Espafioles de a pie y de a cauallo. Pues estando contra ellos Mango Inga con mas
de dozientos mil indios de guerra y durando un afio entero, milagro es grande escapar de las manos
de los Indios: pues algunos dellos mismos afirman, que via [sic: veian] algunas vezes, quando
andauan peleando con los Espaiioles, que junto ellos andaba una figura celestial que en ellos hazia
gran dafio. Y vieron los Christianos que los Indios pusieron fuego a la ciudad, el cual ardié por
muchas partes, y emprendiendo en la yglesia, que era lo que desseauan los Indios ver deshecho,

tres vezes la encendieron, y tantas se apagé de suyo, a dicho de muchos que en el mismo Cuzco de

. . , . . . 344
ello me informaron, siendo en donde el fuego ponian paja seca sin mezcla ninguna”™"".

Si bien no llega al detalle mostrado por Betanzos en su Suma y Narracion, donde nos habla
de dos apariciones fantasmagodricas y sus atributos, la crénica de Cieza contiene en esencia el
argumento de la versién taumaturgica del Sitio del Cuzco: la intervencion divina, observada por
indigenas y no por espafioles, que se manifiesta en el frustrado incendio de la iglesia que servia de
refugio a los espafioles, decide la victoria a favor de unas tropas cristianas notablemente
rebasadas en nimero por las incaicas.

El cdmo Cieza de Ledn tuvo acceso a dicha version y el porqué se decidiera a plasmarla en
su crénica se entiende si consideramos que, al igual que Betanzos, Cieza fue un personaje que
vivié en el Cuzco inmediatamente posterior a la derrota de los encomenderos y que gozé tanto de
las simpatias del orden gasquiano como de los dominicos lascasianos, con muchos de los cuales
compartié estrecha amistad>*.

Cieza ingreso al Peru en 1548 con las tropas de Sebastian de Benalcazar que, provenientes
de Popayan, llegaron para reforzar la ofensiva del pacificador Pedro de la Gasca. Ambos ejércitos

se encontraron en Andahuaylas en febrero de aquel afio®*

, punto que marca el ingreso del
cronista a la dindmica politica del pais, por parte del bando oficialista y en obvia oposicién a los
encomenderos rebeldes.

La participacion politica de Cieza sin duda marcd el punto de vista que como autor
imprimié a su obra. Recordemos que el propio Raul Porras Barrenechea acusé al cronista de

parcialidad almagrista en sus anotaciones manuscritas a uno de los ejemplares que poseia de la

Cronica del Peru hoy depositado en la Biblioteca Nacional. La apreciacién del maestro

3% Cieza, 1553: CXXXII, v.

Millones Figueroa, 2001.
Hampe, 1989: 121.
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sanmarquino se fundamentaba en las numerosas opiniones que Cieza habia esgrimido en contra
los primeros conquistadores, que Porras interpretdé como sintomas de anti—pizarrismo347.

Sin embargo, mas que una animadversidn particular ante Pizarro y su entorno —opinion
quizas derivada de la admiracién que Porras profesaba por la figura del gobernador de Nueva
Castilla—, Cieza entablé criticas contra la primera generacion de conquistadores producto de su
cercania y adhesién al lascasianismo, que en ese entonces era sumamente critico con el legado de
los espafioles y encomenderos ante el evidente despoblamiento del pais.

Las criticas de Cieza son lascasianas y no anti-pizarristas por los siguientes motivos:
Primero, la Crénica del Pertu también resalta los abusos que los almagristas cometian contra la
poblacién indigena. Ello lo reconocio el propio Porras en una anotacion al margen de uno de sus
ejemplares del volumen referente a la Guerra de las Salinas®*. Y segundo, y mas importante, por
la comprobada admiracién que Cieza profesaba por los postulados lascasianos y la relaciéon que
mantuvo con muchos de sus defensores, incluyendo al propio fray Bartolomé de las Casas.

Recordemos que Manuel Giménez Fernandez sefiald6 que Cieza era “claramente

7349

lascasiano y Porras, en su célebre trabajo Los cronistas del Pert (1962) califico a Cieza de

“adicto de Las Casas”, reconociendo en su obra el claro influjo del obispo de Chiapas al compartir
ambos el mismo “sentimiento de simpatia y humanidad para los indios”>°.

La cercania entre ambos no solo se evidencia en las paginas de su Crdnica —en la que,
como vemos en el titulo del acapite de los milagros, anuncia lascasianamente el castigo final a los
conquistadores por las faltas cometidas— sino también en el propio testamento del cronista —

fechado en 1554 y descubierto por Miguel Maticorena en Sevilla en 1955— en que sefialaba a

Bartolomé de las Casas como destinatario final de los manuscritos de su obra no impresa:

“Ytem mando que otro libro que yo escrebi, que contiene la coronica de los yngas y lo del
descubrimiento y Conquista del Peru, que si alguno de mis albaceas lo quisiera imprimir, que lo
tome y goze del y del provecho de ymprenta, y si no lo quisiera, mando que lo embien al Obispo de

Chiapa, a la corte, y se lo den con el dicho cargo de que lo ymprima”351.

*7 pease, G. Y., 1987: 671.
348 ¢
Idem.

Benavides de Rivero, 1994: XVI.
Porras Barrenechea, 1986 [1962]: 282.

Maticorena, 1955: 669.
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A esto se suma la amistad comun que Cieza y Las Casas mantuvieron con fray Domingo de
Santo Tomas, el célebre quechuista y difusor del lascasianismo en el Peru, a quien ambos tuvieron
de informante comun. De hecho en 1955, a raiz de la publicacion del testamento del cronista,
Maticorena sugirié que Cieza y Las Casas pudieron conocerse personalmente en Sevilla en 1552,
meses antes de que el cronista partiera a Toledo para obtener del principe Felipe la aprobacién
para publicar la Primera Parte de su Cronica.

Mas elocuente para nuestro propdsito resulta el proceso de transformacidn que evidencia
Cieza tras su llegada al Cuzco y haber entrado en contacto directo con los dominicos lascasianos de
la ciudad, entonces defensores del orden gasquiano por el que el cronista habia combatido como

soldado. Al respecto sefiala Leoncio Lopez-Ocdn:

“Sugiero, al releer la obra de Cieza, que en el transcurso de su experiencia peruana el cronista sufre
una transformacion, una conversién religiosa, impulsada por sus contactos con el quechuista
lascasiano fray Domingo de Santo Tomads. Tal transformacién se plasma en una reorientacion de su
proyecto historiografico. Si en su concepcidn inicial el cronista estaba dedicado a narrar las gestas

de los soldados conquistadores y a reivindicar mercedes y premios, en su elaboracién final —.como

. . . .. . . 352
consecuencia del impacto lascasiano— se pone al servicio de la defensa de los incas vencidos” ™",

Hasta aqui resulta obvio que el lascasianismo de Cieza no es aquel tardio y radical del
Tratado de las doce dudas (1564) que desconoce el derecho del Rey de Espafia sobre las Indias,
sino aquel mesurado y mondrquico que marca el espiritu de las Leyes Nuevas (1542) que Las Casas
asesord y aplaudié. Por ello, la cercania entre los dominicos lascasianos y el orden regalista
instaurado en el Peru tras 1548 se reflejdé en la cercania que Cieza tuvo en el Cuzco tanto con los
seguidores del obispo de Chiapas —como el ya mencionado Domingo de Santo Tomdas— como con el
propio Pedro de la Gasca.

El Pacificador facilité a Cieza sus documentos personales para la elaboracién de su historia,
asi como también lo recomendd a las autoridades del Cuzco para que pudiera recopilar la

informacidn que necesitaba y entrevistar a los sobrevivientes de la nobleza local**>. Ello ha llevado

32 Lépez-Ocdn (1989), citado en Millones Figueroa, 2001: 104.

>3 Millones Figueroa, 2001: 122. El propio Cieza narra en su volumen sobre la Guerra de Quito: “E como yo
supiese él [La Gasca] tener tan buena cuenta y tan verdadera en los acontecimientos, procuré de haber sus
borradores y dellos sacar un traslado, el cual tengo en mi poder, e por él iremos escribiendo hasta que se de
la batalla de Xaquixaguana” (Benavides de Rivero, 1994: XVII).
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a pensar en un patrocinio de La Gasca sobre el cronista®®*, e incluso de que este escribia
percibiendo un sueldo oficial®**>. En 1877 Marcos Jiménez de la Espada llegé a afirmar que Cieza
habia sido nombrado Cronista de Indias por La Gasca, idea que fue refutada por Rdmulo Carbia en
1940 al no existir evidencia documental que la respaldase®°.

Sin embargo, fuera o no un escritor aulico, de lo que no existen dudas es la admiracién que
Cieza profesaba por el Pacificador del Perd, que este premié brindandole acceso privilegiado a
documentacién oficial. Ello generd una gratitud en el cronista que se evidencia en la imagen
apologética que la Crdnica del Peru ofrece de La Gasca y su obra administrativa en el Cuzco.

Ambos factores —gasquianismo y lascasianismo— explican la presencia, en la obra de Cieza,
de los milagros de 1536 como explicacion a la victoria espafiola en el Sitio del Cuzco. Al igual que
Juan de Betanzos, Pedro Cieza de Ledn es tributario del orden administrativo-religioso que vencio
militarmente en Jaquijahuana a los rebeldes liderados por Gonzalo Pizarro. Por ello tiene acceso —
gracias a su amistad con personajes como fray Domingo de Santo Tomds— e incluye en su historia —
en colaboracion al orden administrativo instaurado por Pedro de la Gasca— una leyenda que tuvo

como objetivo principal la deslegitimacidn social y politica de los encomenderos.

3.5.

La huella lascasiana en los milagros de 1536.

Dos elementos evidencian la intervencidn lascasiana en la gestacion de los milagros de
1536. En primer lugar, la figura de los indigenas como observadores Unicos y protagdnicos de las
apariciones, y en segundo la derrota incaica sin agresion fisica de por medio.

Resulta sumamente sugerente que tanto Betanzos como Cieza de Ledn sefialen que los
testigos de los milagros fueron los indigenas, y que los espainoles se enteraron solo por ellos de Ia
intervencién divina en la victoria cristiana. La Suma y Narracion antecede su relato de las visiones
con un “decian los indios”, mientras que la Crdnica del Peru lo hace, refiriéndose a los indigenas,
con un “algunos de ellos afirman”.

Si bien la evidente funcidn de adjudicar a los andinos la visibilidad de un hecho del que
ningun espanol guardaba memoria, era sefalar testigos sin nombre y apellido que impidiera

cuestionar —y cotejar, en caso se cuestionase— la version de los milagros, el colocar a los indigenas

34 Benavides de Rivero, 1994: XVI.

Porras Barrenechea, 1986: 282.
Benavides de Rivero, 1994: XVII.
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como testigos de una revelacién divina tenia detras suyo una serie de implicancias teoldgicas que
estan estrechamente asociadas a los postulados que defendian el padre Bartolomé de las Casas y
sus seguidores dominicos.

Si los indigenas habian sido capaces de percibir —y merecer apreciar, incluso
privativamente— la revelacién del poder de Dios a través del milagro, era un reconocimiento
implicito por parte de la propia divinidad a su naturaleza humana, y por ende a su derecho natural
alaviday lalibertad. Este era el mismo argumento que, contemporaneamente a la redaccién de la
Suma y Narracion y la Cronica del Peru, defendia el Padre Las Casas en la célebre Junta de
Valladolid (1550-1551) frente a la tesis contraria del también eclesiastico y tedlogo Juan Ginés de
Sepulveda.

Un nuevo elemento, a todas luces lascasiano, en el argumento de los milagros de 1536 es
el hecho que, por vez primera, una derrota incaica —sobre todo la relatada por Betanzos*’— no
traia consigo la aniquilacion fisica de los vencidos, ni siquiera da lugar a la agresion. Segun la Suma
y Narracion el polvo levantado por el caballo del jinete jacobeo “no los dejaba pelear”,

neutralizandolos, trayendo consigo el desbaratamiento, es decir, la confusién y el desorden.

“[El jinete] hacia mucho polvo con el caballo en que iba y que este polvo los cegaba y no los dejaba
pelear y que ansi los desbarataban los cristianos y como los indios viesen que no podian con ellos
soltaban las acequias y hinchianles de agua las tierras y llanos donde salian a pelear con ellos y

hacianlos todo lodos y atollaros y ansi no podian pelear en estos llanos y quebrabanles pasos y

. 358
hacianles hoyos en que cayesen con los caballos”™".

Solo una mente lascasiana, en el Peru de inicios de la década de 1550, pudo idear un
argumento asi para el episodio que selld la victoria del cristianismo en los Andes. Recordemos que
una de las primeras propuestas de Bartolomé de las Casas a la Corona espafiola fue la posibilidad
de expandir el evangelio en las Indias sin violencia ni represién. A ello obedecié su experimento en
Cumand, en la actual Venezuela, donde se le autorizd establecer en 1520 dos misiones
desprovistas de armamento. Como es sabido, este experimento fracasé cuando ambas fueron

exterminadas por las poblaciones indigenas, hecho que frustré6 enormemente a Las Casas y motivé

357 . . ”, . . . .
En el relato de Cieza existe un elemento perturbador. Segun el cronista, el misterioso jinete era “una

figura celestial que en ellos [los indigenas] hazia gran dafio”. Aunque el autor no especifica si el dafio era
fisico o no, la ambigliedad exige la cautela del caso.
3%8 Betanzos, 1987 [1551]: 300.
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su ingreso a la Orden Dominica. Pero a pesar de ello la propuesta de evangelizacion sin violencia
fue un ideal que continuaron propugnando los lascasianos en las décadas siguientes.

Asi, como si el hecho histérico se hubiera reformulado en los suefios del mismisimo
Bartolomé de las Casas, los incas en el relato de Betanzos —gracias a la intervencion divina—
iniciaron la retirada cegados, asustados y confundidos, sin necesidad de que medie la agresion
fisica.

Este panorama contrasta con el de la conquista hecha por la mano del hombre,
diametralmente opuesto, que el fraile dominico mostrd esforzadamente en la Brevisima relacion
de la destruccion de las Indias (1552), la mds célebre obra del lascasianismo y contemporanea a la
Suma y Narracion. En ella, el padre Las Casas denuncid los efectos nocivos que la conquista
espafiola habia tenido en las poblaciones americanas, particularmente gracias al uso y abuso del
régimen de la encomienda.

Los lascasianos aparecen asi como idedlogos de un esquema dual que pretendia
deslegitimar la pretensién encomendera de obtener la perpetuidad de sus mercedes.

Primero, al sefalar que la conquista de los incas —cuyo punto culminante fue, justamente,
la victoria espaiola en el Sitio del Cuzco de 1536— se logré gracias a la intervencién divina, estaban
mermando el que fuera el principal argumento de los encomenderos: que gracias a ellos, cuando
conquistadores, se habia logrado la incorporaciéon del Peri a la monarquia castellana y al
cristianismo universal. La Suma y Narracion y la Crénica del Pert echan por tierra dicha tesis, ya
que de no haber sido por los milagros de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago los espafioles del
Cuzco hubieran perecido inevitablemente en manos de los incas, segun se colige de los relatos de
Betanzos y Cieza de Ledn.

Y segundo, que aquella conquista que si es atribuible a los encomenderos fue contraria al
objetivo principal del sefiorio espaiol en el Nuevo Mundo: lograr la salvacién de los indigenas a
través de la evangelizacién. Todo lo contrario, los conquistadores, una vez erigidos como nuevos
sefiores politicos y militares de un territorio, sometian a su poblacién a los mas viles vejadmenes y
torturas. En esto la Brevisima relacion fue mas que contundente.

La prueba que la insercién de milagros en los relatos de la Conquista era perjudicial para
los intereses de los conquistadores que lograron convertirse en encomenderos es la tan
anecddtica como conocida polémica entre los cronistas espafioles Francisco Lépez de Gémara y
Bernal Diaz del Castillo, respecto a un episodio de la conquista de México en el que se atribuyd a la

intervencidn del Apdstol Santiago la victoria cristiana sobre los indigenas de Tabasco.
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Gdmara, en la segunda parte de su Historia general de las Indias y conquista de México,
publicada en Zaragoza bajo el titulo de Historia de la Conquista de México (1552), narrd lo que
habria sido la aparicién jacobea mas temprana en América, en la Batalla de Centla (1519). Dicho
relato guarda similitud con las afirmaciones de la cronistica andina de la existencia de visiones del
apodstol en el Sitio del Cuzco. Sin embargo, a diferencia de aquellas, posee una refutacidon que
denuncia su falsedad. Esta proviene de la Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esparia
(c. 1568) de Bernal Diaz del Castillo, conquistador de México y combatiente en Centla.

Diaz del Castillo dice que él no vio en aquella batalla a ningln apdstol Santiago “donde
dice Francisco Lépez de Gémara” debido a que, agrega sarcasticamente, “ya que yo, como indigno
pecador, no fuera merecedor de ver a cualquiera de aquellos gloriosos apdstoles”. Bernal
argumenta que de haberse dado tal aparicidn la toponimia del lugar lo recordaria, lo que no fue
asi debido a que “hasta que lei su crdnica, nunca entre conquistadores que alli se hallaron tal se
oyé”359.

El énfasis que muestra el Diaz de Castillo en desmentir este episodio se debe a que el
estatus de encomendero que ostentaba al momento de escribir su Historia verdadera —era para
fines de la década de 1560 titular de un repartimiento en Santiago de Guatemala— se sustentaba,
justamente, en el reconocimiento a sus méritos como soldado y conquistador, puestos en

3% De lo contrario éporqué reclamar y no adscribirse a una

entredicho por la versiéon de Gémara
versidon que, aparentemente, brindaba respaldo divino a la propia obra?

Asi, los milagros de 1536 cumplieron al momento de su gestacién —finales de la década de
1540 e inicios de la de 1550— un rol dosificador: justificaron la conquista espafiola, al hacerla en su
objetivo final —la evangelizacion— agradable a los ojos de Dios, tal como lo demostraron las
apariciones jacobea y mariana en el Cuzco; pero a su vez restringia la adjudicacién de sus méritos,
sefialando que esta fue obra no del hombre sino de la divinidad. Con ello, sintomdticamente, la

mision de los dominicos seguia vigente e incuestionable, pero el reclamo encomendero a

mercedes perpetuas no.

% Gémara [1552], en Herndndez Lefranc, 2006: 65.
%% E| porqué no existe un argumento similar para el caso andino se trata en el siguiente capitulo de esta
investigacion.
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3.6.

Los mecanismos de difusion.

La estrecha alianza entre Iglesia y Monarquia, paradigma hispanico de la Edad Moderna,
llegd al Peru con la fuerza del orden regalista establecido por Pedro de la Gasca. Antes de ello, la
inestabilidad de la administracidn hispanica habia hecho imposible una manifestacién tan visible y
elocuente de dicha comunién de intereses como la que encarnaron dominicos y representantes
regios en el Cuzco a fines de la década de 1540 e inicios de la de 1550.

De esta forma se enlazaba una forma de gobierno con una ideologia justificadora de la
misma, que tuvo al sermdén y al arte religioso como principales vehiculos de difusién.
Lamentablemente no existen evidencias documentales concretas que abonen por una difusién
inicial de los legendarios milagros en el Sitio del Cuzco a través de las homilias recitadas en dicha
ciudad por sacerdotes simpatizantes al nuevo orden politico. Existen elementos que permiten
suponerlo®"! pero no afirmarlo categéricamente.

En cambio si existen evidencias de su difusidén a través del arte religioso oficial. El Inca
Garcilaso en la Segunda Parte de sus Comentarios Reales (1617) sefiala detalladamente que
recordaba haber visto sobre las paredes de la Catedral del Cuzco, en la década de 1550 y hasta el
afio de 1560 en que salié de la ciudad, un mural que alegorizaba la aparicion del Apdstol Santiago

sobre ese lugar en 1536:

“En el Hastial de aquel Templo, que sale a la Placa, pintaron al Sefior Santiago, encima de un Cavallo
Blanco, con su Adarga embragada, y la Espada en la mano, y la Espada era Culebreada: tenia
muchos Indios derribados a sus pies, muertos, y heridos. Los Indios, viendo la Pintura decian: Un
Viracocha como este, era el que nos destruia en esta Plaga. La Pintura la dejé viva el Afio de mil y

. . ~_ 2362
quinientos y sesenta, quando me vine a Espafia”™”.

El mural, que existia hasta los primeros dias del afio 1560, se elabord durante el gobierno

episcopal del dominico fray Juan Solano, segundo Obispo del Cuzco, lo que confirma el patrocinio

%1 i bien no se tienen evidencias documentales de sermones referentes a los milagros del Sitio del Cuzco en
la década de 1550, si existen para el siglo XVII. Los impresos de las oraciones de Gregorio Lopez de Aguilar
(1636) y de Juan Espinoza Medrano (1695) recitadas en la Catedral del Cuzco con motivo de las fiestas del
Apodstol Santiago de 1635 y 1664, respectivamente, evidencia la difusién del milagro jacobeo a través de la
prédica litdrgica.

382 Garcilaso, 1722 [1617]: 100.
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y vinculacidon de la Orden de los Predicadores y sus militantes lascasianos con la gestacién vy
difusiéon de estos milagros.

Solano, quien gobernd el obispado cuzquefio entre 1545 y 1561, tuvo notable
participacion en el orden gasquiano-lascasiano establecido en la ciudad tras la derrota
encomendera en Jaquijahuana. Habia acompainado la expedicion regalista de Diego Centeno v,
cuando este fue derrotado en la Batalla de Huarina, huyd primero al Cuzco®® y luego a Jauja,

donde se encontraban asentadas las tropas de Pedro de La Gasca®®*

. Tras la derrota y ejecucidn de
Gonzalo Pizarro, ingresé triunfalmente a la ciudad escoltando al Pacificador junto al arzobispo
dominico de Lima fray Jeréonimo de Loayza. Alli patrocind la proclamacion del Reparto de
Huaynarima, dado a conocer en la Catedral de la ciudad por fray Tomas de San Martin y, como
dominico, encarnd el mejor momento de la relacidn entre la monarquia espafnola y la Orden de los
Predicadores: justo cuando los lascasianos comenzaron a divergir con la Corona en intereses,
renuncio al cargo en 1561 pasando sus ultimos afios fuera de Espafia.

Asi, la ereccion del mural jacobeo, visto por Garcilaso en el ambiente publico mas
representativo del principal edificio religioso del Cuzco, se nos presenta como el mejor indicio de
la proyeccién que los gestores de la leyenda pretendian, ya en la década de 1550, para su version
taumaturgica de la conquista de los incas. Quizas por ello al final del decenio, en las pompas
funebres que la ciudad de Lima realizé en honor del Emperador Carlos V, fallecido en Yuste en
setiembre de 1558, estuvieron juntas y presentes en un lugar protagdnico las imagenes de la

Virgen Maria y el Apéstol Santiago, el ultimo de los cuales simbolizara en la década siguiente el

poder de Espafia y sus derechos a poseer las Indias occidentales.

“mufios da avila vezino de la ciudad de los Reyes y alferez de la compaiiia con el estandarte Real
della en el hombro el qual estandarte yba algo baxo y no arastrando por que tenia de la vna parte la
bienaventurada Virgen maria con su precioso hijo en brazos y de la otra el glorioso apdstol Santiago
patron despafia era este estandarte de damasco carmesi y tenia por la Horla vn letrero que

; . . 365
contenia la salutacién angelical”™™".

363 ~ . . . .
Solano fue al Cuzco en compaiiia de Alonso de Hinojosa, Juan Julio de Ojeda y otros cuarenta caballeros.

Se asentd con algunos de ellos en la casa del capitan Garcilaso de la Vega, padre del historiador (Contreras y
Valverde, 1982 [1649]: 87).

%% Esquivel y Navia, [1742] 1980: 145-146.

3% “Relacién de las Exequias que en la ciudad de los Reyes se hizieron por S. M. el Emperador Carlos V”. Los
Reyes, 12 de noviembre de 1559 (Barriga, 1939: 209).
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CAPITULO 4
LOS MILAGROS Y LA LEGITIMACION DEL DOMINIO ESPANOL EN LOS ANDES.
JUAN DE MATIENZO Y LOS VECINOS DEL CUZCO.
(1567-1572)

Tras su gestacion en el Cuzco del periodo 1548-1553, los milagros de 1536 no volvieron a
aparecer en la literatura hasta 1567. Ese afio el licenciado Juan de Matienzo, Oidor de la Audiencia
de Charcas, publicd Gobierno del Peru, tratado politico que sentd las bases tedricas de la futura
reforma toledana®®. Alli, en el capitulo segundo titulado “De coémo entraron los espafioles en este

|”

Reino, y cdmo fue justamente ganado y tiene Su Magestad justo titulo a él”, Matienzo plasmé una

sugerente interpretacion de la aparicion del Apdstol Santiago en el Sitio del Cuzco:

“No se puede entender que fuerzas humanas bastasen, sin el auxilio divino y después, en el cerco
del Cuzco, que cien hombres cercados venciesen a 30 U [mil] indios, sin tener mas de uno o dos
arcabuces. ¢Quién podra hacer esto sin ayuda del Cielo? Ansi, los indios decian a la sazdn, y dicen
agora, que el que los vencia era un hombre viexo, cano, que venia en un caballo blanco, que ellos
pensaban que era uno que llamaban Alonso de Mesa, el cual por enfermedad quedaba en la camay
no habia salido a la guerra, y dicese debid ser el Apdstol Santiago, abogado de nuestra Espafia,
inviado por Dios para que los indios fuesen vencidos, y para que no fuesen para se hacer mal a si
mismos, no recebiendo el bien que Nuestro Sefior les tenia aparexado, y que ellos mesmos ahora
reconocen. [...] [Esto] claramente nos muestra haber sido Dios servido que esta tierra viniese a
manos de los espafioles, aunque no de las crueldades que algunos han hecho, asi que justamente la

tiene y posee y gobierna Su Magestad”367.

Matienzo, como se ve en la cita y se desarrollara en las siguientes pdaginas, tomd al milagro
jacobeo de 1536 como signo inequivoco del derecho que el Rey de Espaia ostentaba sobre las
tierras americanas, en tiempos donde la critica lascasiana habia llegado al extremo —impulsada por
el inesperado patrocinio de Felipe Il a la venta de la perpetuidad de las encomiendas— de
cuestionar la legalidad de la presencia hispanica en las Indias.

Este mismo espiritu imprimid, algunos afios después, un revelador memorial emitido por

un grupo de vecinos de la ciudad del Cuzco en octubre de 1572, hasta hoy absolutamente

3% | ohmann Villena, 1965: 68-69.

%7 Matienzo, 1967 [1567]: 13-14.
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%8 En él los firmantes respaldaban el

desapercibido para la historiografia de los milagros de 1536
derecho de la monarquia castellana a la posesion del Nuevo Mundo y a su vez solicitaban al
Consejo de Indias que reafirme los méritos de los conquistadores del Tahuantinsuyo confirmando
el escudo de armas de la ciudad e incorporando a él la imagen del Apdstol Santiago, quien los
habia favorecido durante el Sitio del Cuzco®®.

El andlisis del texto de Matienzo y del memorial cuzquefio de 1572, representativos de un

momento crucial de la historia peruana, son el tema central del presente capitulo.

4.1.

Matienzo ante el lascasianismo y la perpetuidad de las encomiendas.

Tras la aprobacién de la perpetuidad de las encomiendas por parte de la corona espafiola
en 1556, Bartolomé de las Casas y sus seguidores en Espafia y las Indias radicalizaron su posicidn
ideoldgica. En 1564 el célebre Obispo de Chiapas publicé el Tratado de las Doce Dudas, texto que
marco un nuevo rumbo politico para el lascasianismo: el cuestionamiento abierto y directo del
dominio castellano en el Nuevo Mundo.

Sin embargo ya era poco lo que los lascasianos podian hacer en la Metrépoli. Para 1566,
afio del fallecimiento de Las Casas en Madrid, su movimiento politico indigenista se encontraba en
declive, en gran medida por el fallecimiento de sus lideres®”°.

En cambio, en el Perd aun sobrevivian en plena actividad notables figuras del
lascasianismo local. Si bien fray Tomas de San Martin habia fallecido en Lima en 1555, alin ejercian
sus cargos episcopales fray Jerénimo de Loayza, Arzobispo de Lima, y Domingo de Santo Tomas,
flamante Obispo de Charcas. Ambos fallecerian en 1574 y 1569, siete y dos afios después,
respectivamente, de la redaccion de Gobierno del Peru.

Por ello la década de 1560 en el pais fue, atn, de activa presencia lascasiana®’®. El mismo

afio en que Matienzo llegaba al Peru (1561), lo hacia también Domingo de Santo Tomds,

**® Levillier, 1924: 115-129.

%% Op. Cit.: 128.

370 Domingo de Soto, el célebre tedlogo dominico discipulo de Francisco de Vitoria, habia muerto en 1560;
Miguel de Arcos en 1564 y Juan de la Pefia en 1565; asimismo habian desaparecido Pedro de Soto —el
antiguo confesor de Carlos V—, Pedro de Sotomayor, Juan de Villagarcia y Antonio de Santo Domingo, entre
otros (Bataillon, 1995: 309).

"% para mayor detalle de la actividad e influencia de los seguidores de Bartolomé de Las Casas en el Peru
durante la decisiva década de 1560, véase Pérez Fernandez, 1986: 314-458. La muerte del Obispo de Chiapas
en 1565 determiné altas decisiones politicas en aquellos afios, al punto que, segun el autor, a raiz de la
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proveniente de Espafa, en medio de una aguda conmocidn social en el virreinato motivada por la
presencia de los comisarios que analizarian el problema de la perpetuidad de las encomiendas®’>.

A diferencia de Santo Tomas, ferviente mensajero y seguidor del padre Bartolomé de Las
Casas en el Peru, Matienzo discrepaba con su proyecto politico indiano: mientras el lascasianismo
se oponia radicalmente a la concesidn de la perpetuidad de las encomiendas, Matienzo era un
partidario de ésta. Dichas diferencias se agudizaron cuando, a mediados de la década de 1560 y
tras la publicacidon del Tratado de las Doce Dudas, el ideario lascasiano adquirié ribetes anti-
colonialistas, mientras Matienzo se perfilaba como un fiel y dilecto funcionario de Felipe Il en el
Nuevo Mundo®”>.

Asi, para Matienzo —en abierta discrepancia con los postulados de Las Casas— las criticas en
torno a los abusos de los espafnoles contra la poblacion indigena eran simplemente anacrdnicas,
habiéndose elaborado tendenciosamente “juntando los tiempos primeros con los presentes”®’*.
En el orden vigente de las cosas en 1567, segun el oidor, los indigenas gozaban de un “contento
grande” gracias a su liberacidn de los reyes incas y su incorporacidn al cristianismo®”®. Trata a los

lascasianos de “hipdcritas”>’®

por dudar del objetivo evangelizador de la Conquista y defender, e
inclusive aliarse, a los curacas, a quienes acusa de ser los “mayores robadores” de los naturales®”’.

Incluso deja sin sustento la accion politica de los seguidores del Obispo de Chiapas, al
afirmar reiterativamente que existe una justicia divina efectiva encargada de castigar a los

espanoles que en algiin momento cometieron excesos contra los indigenas:

“Otra sefial no menor que estas pasadas nos muestra Dios cada dia después que estos Reinos los
poseen los cristianos, y es que milagrosamente castigd en esta vida a los que cruelmente se ha
habido con los pobres indios [...] Unos de ellos habemos visto morir ahorcados y echos cuartos, y
otros sin confision en poder de los tiranos; otros ahogados en rios no pareciendo mas sus

378
cuerpos”” .

muerte de Las Casas, Felipe Il prolongé el gobierno de Lope Garcia de Castro hasta el arribo de Francisco de
Toledo en 1569 (Pérez Fernandez, 1986: 345).

*’2 Lohmann Villena, 1965: 809-810.

33 Matienzo dedicé elocuentemente su Gobierno del Perd a Felipe II: “Besa los reales pies manos de
Vuestra Magestad su menor y mas obediente criado” (Matienzo, 1967 [1567]: 2).

*’* Matienzo, 1967 [1567]: 3.

>Op. Cit.: 14.
7% Op. Cit.: 11.
7 Gp. Cit.: 3.

378 Op. Cit.: 14.
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E incluye entre estos “ajusticiados” por la divinidad a los propios clérigos, denunciando

velada y arteramente su complicidad con los abusos que posteriormente condenaban:

“Otros clérigos y frailes también [vi] morir ahogados en pequefios arroyos; otros cruelmente a
manos de los indios; otros perdiendo sus haciendas; otros, que tenian ciento e cincuenta mil pesos
de renta, morir a manos de sus enemigos, o por mexor decir, de sus amigos, y al tiempo de su
muerte no se hallar una sdbana con qué les amortaxar; otros, subitamente de rayos; otros, de

caidas de caballos, de que podria traer hartos exemplos que inchiesen seis pliegos de papel, mas

. . . . . . . 379
déxolo para los historiadores, porque no es mi intento tratar ni contar historias””"".

Sin embargo, en una situacién que no deja de ser paraddjica por tratarse de dos polos en
la politica indiana quinientista, Domingo de Santo Tomas y Juan de Matienzo hubieron de convivir
cercanamente en la ciudad de La Plata durante seis afios —entre 1564 y 1570— uno como Obispo
de Charcas y el otro como Oidor de su Real Audiencia®*°.

Es a través de este “contacto” con el obispo lascasiano por el que Matienzo pudo tener un
primer contacto con la legendaria versidn de la victoria espafola en el Sitio del Cuzco de 1536, el
gue profundizé tras su estadia en el Cuzco en 1564 —con motivo del juicio de residencia que realizé
al corregidor de la ciudad, Gregorio Gonzélez de la Cuenca®!-y la propia lectura de la Crénica del
Peru de Cieza de Ledn.

Para este momento —mediados de la década de 1560- la leyenda lascasiana de la derrota
de los incas aun era de circulacién local. Esto, a decir de su ausencia en la abrumadora cantidad de
textos que se produjeron en la década de 1560 en y sobre el pais fuera del Cuzco®,
contemporaneamente a la redaccidn del Gobierno del Peru. Sin embargo para Matienzo, a pesar

de que semejante maravilla solo gozara de conocimiento en el obispado del Cuzco —lo que era ya

37% Matienzo, 1967 [1567]: 14.

%% Sobre la relacion que pudo existir entre ambas autoridades, afirma Guillermo Lohmann en su célebre

prélogo a la edicidén de 1967 de Gobierno del Peru:
“No debieron ser tan cordiales las relaciones [de Matienzo] con el obispo, fray Domingo de Santo
Tomas, dominico amigo de Las Casas, corresponsal suyo, y muy imbuido de sus opiniones.
Matienzo, que militaba en el bando adversario no sélo debido a razones doctrinarias en punto al
problema del indio, sino sobre todo por la consabida rivalidad entre los oidores y la autoridad
eclesiastica [...], cada vez que alude al prelado en el texto del Gobierno del Peru, lo hace con mal
disimulada ojeriza” (Lohmann Villena, 1965: 816).

1 Matienzo probablemente llegd a observar en la ciudad del Cuzco el mural que graficaba la aparicién del

Apéstol Santiago en el dbside de la Catedral, descrito por Garcilaso en la Historia General del Perud (1617) y

gue, asegura, existia hasta el afio 1560 en que el historiador mestizo partié hacia Espafia.

382 | ohmann Villena, 1965.
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un claro indicio de su respuesta a intereses estrictamente locales— la versién de que el Apdstol
Santiago se aparecio en 1536 para favorecer a los espafoles en el momento en que se definia
militarmente el éxito o el fracaso de la Conquista del Perd, se presentaba ante el oidor platense
como un argumento Util para apuntalar la cuestionada legitimidad del dominio castellano en las

Indias.

4.2.

La interpretacion del milagro jacobeo en el Gobierno del Perdu.

El uso de la imagen del Apdstol Santiago aludiendo milagros pasados para legitimar
intereses contempordneos es un recurso que se origind en la Reconquista Espaiola y se registro
literariamente, por vez primera, en la Estoria de Espafia (c. 1289). En aquella oportunidad, el texto
atribuido a Alfonso X El Sabio sefialé que la victoria cristiana del rey Ramiro | de Asturias sobre los
musulmanes de Abderraman |l, ambientada en el siglo IX, se debid a la intervencién jacobea en la
célebre Batalla de Clavijo. Cuatro siglos después el oidor Juan de Matienzo revitalizaba esta
estrategia narrativa medieval hispanica en su Gobierno del Peru atribuyendo la victoria del Sitio del
Cuzco de 1536 al Apodstol Santiago, con el claro objetivo de legitimar juridicamente el dominio del
Rey de Espafia en el Nuevo Mundo.

Si bien la Suma y Narracion de los Incas y la Crénica del Pert ya habian aludido —en 1551y
1553, respectivamente— la presencia milagrosa del apdstol durante el asedio de Manco Inca, no
habian llegado a identificarlo directamente en sus textos>®. Por ello la obra de Matienzo tiene el
mérito de ser el escrito mas temprano que reconoce al enigmatico jinete de Betanzos y Cieza de
Ledn como el ubicuo Patrén de Espafia, a pesar que resulta obvio que en los referidos textos
anteriores la idea estaba mas que sobreentendida.

Sin embargo Matienzo parece prescindir del milagro de la Virgen Maria en su breve
referencia al Sitio del Cuzco, al igual que Cieza quince afios antes. Mas que obviarlo, Matienzo nos
muestra, sin proponérselo, la preponderancia que tuvo el milagro jacobeo sobre el mariano en el

384
I

imaginario colectivo cuzquefio durante la segunda mitad del siglo XVI**". Sintomas de aquella

3% yéase el Capitulo 4 de esta Tesis de Licenciatura.

# Este panorama cambid hacia finales de siglo y ya durante la primera mitad del XVII ambos milagros
gozaban de igual fama —como se evidencia en los textos de Acosta, Murda, Guaman Poma y el Inca
Garcilaso—. En la segunda mitad del seiscientos la legendaria aparicion mariana cobraba mayor interés que
su contraparte jacobea, a decir de las muestras que nos ha legado la pintura cuzquefia alusiva al legendario
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primacia no sdélo son la Crdnica y el Gobierno del Peru, sino también la representacién mural en
solitario del milagro del Apdstol Santiago en la Catedral, vista por el Inca Garcilaso hacia 1560.
Matienzo inicia su capitulo segundo negando que la presencia de los espafioles en una
tierra tan lejana como el Peru se deba a la codicia. Segun el oidor, dicha movilidad responde a la
propia naturaleza del género humano, proclive a la busqueda de lo nuevo, y de la que han sido

objeto las diversas naciones de la Historia.

“Cada dia se muda algo en tan gran mundo como habitamos, de que son testigos los pueblos
griegos que hay entre barbaros, y los macedonios entre los indios y los persas y los atenienses y
todos cuantos habitan en Asia, los sirios en Africa, los cartagineses en Espafia, y los griegos en
Francia y los franceses en Grecia, y otros en otras partes muy lejos de su nacién, porque yendo a
buscar tierras nuevas, de cansados se quedaron alli, o que por fuerza de armas las conquistaron e
ganaron, echando de su tierra a los naturales della, y otros a éstos, y asi nunca la Fortuna deja a

. . 385
nadie en un estado mucho tiempo”~".

Asi, la presencia de espafioles entre indigenas era perfectamente natural y acorde a la
histérica movilidad de los pueblos. De la misma forma, segun el autor, el dominio que sobre éstos
ultimos detentaba el Rey de Espafia no solo era natural sino de plena justicia.

Para Matienzo, cuatro puntos demostraban el justo titulo del Rey sobre las Indias:

“Las Indias fueron justamente ganadas como son porque el Sumo Pontifice concedié al Rey de
Espafia estas tierras y le hizo principe de ellas; porque el Emperador Don Carlos nuestro Sefior, de
gloriosa memoria, era sefior de todo el Mundo por razén de Imperio [...]; porque estos Reinos se
hallaron desiertos por los espafoles; y porque los indios no quisieron recivir la fe aunque fueron

, . 386
requerios por sus grandes y abominables pecados”™"".

episodio, asi como la propia arquitectura —el altar que se levanta en El Triunfo en 1664 en honor a los
milagros de 1536 es eminentemente mariano (Esquivel y Navia, [1742] 1980b: 144-145)-. Esta
preponderancia de la Virgen en la memoria del Sitio del Cuzco se afianzdé en el siglo XVIII —el punto cumbre
fue la solicitud de solemnizacién papal a la fiesta de la Descension de Maria en 1767—y eclipsé a la aparicion
del Apdstol, que desde entonces inicié un irreparable declive.

%% Matienzo, 1967 [1567]: 10-11.

3 Op. Cit.: 11.
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A estos elementos sumaba uno mas, el cual “bastaria para fundar que este Reino del Peru
fue justamente ganado”**’: la tirania de los incas del Cuzco. En efecto, Matienzo sostenia que los
incas no habian sido reyes naturales sino tiranos, dedicando todo el capitulo primero de su obra a
sustentar esta idea®®®. Esto, con el objetivo de presentar la Conquista como un acto libertario y de
justicia divina: en la Sagrada Escritura, sostenia el oidor, “algunas veces Dios pasa el reino de unas

gentes en otras”>®

cuando el gobernante es un tirano, es decir que no busca el bien publico sino el
propio.

Y Matienzo tras haber demostrado que los incas fueron tiranos, encuentra sefales de que
Dios efectivamente dispuso que el Peru fuese ganado por los espafioles. Primero, la mudanza de
los vasallos a un nuevo principe sustentada biblicamente. Segundo, la invisibilidad de las Indias a

los ojos de los antiguos, evidenciando que Dios la reservaba desde siempre para los espaioles. Y

tercero, los milagros de la Conquista.

“La tercera sefial es los muchos milagros que acaecieron en la poblacién y conquista de esta tierra,
como se podra ver por la historia de la peregrinacion de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca, y de Cortés,
Marqués del Valle, y del Marqués don Francisco Pizarro, que gand este Reino jQué mas conocido
milagro se puede ver que el que acaecid en el prencipio de su entrada, que con ciento e cincuenta

espafioles que traia en su compaiiia, vencié e suxetd al tirano Ataualipa y a tantos millones de

. . , s 390
indios que traia en su compafiial”™".

La inferioridad numérica de los espafioles es un factor clave en la argumentacidn del oidor.
Con ella no solo simplificaba su exposicién, haciendo elocuente la necesidad de intervencién
divina para concretar la victoria —con la que su justicia quedaba mas que demostrada—, sino que
ademas anulaba cualquier posibilidad de reivindicacién de soberania a las poblaciones indigenas
gue se aliaron a los espafioles en la Conquista.

En efecto, Matienzo presenta a los espafoles como la Unica fuerza militar que hizo frente
a los incas durante la Conquista, desconociendo a los miles de indigenas auxiliares que integraron
el grueso de los ejércitos que derrotaron al Tahuantinsuyo. Ex profesamente, reproduce el vacio

ya presente en la explicacidn histérica que dieron Cieza y Betanzos a inicios de la década de 1550

387 ¢
Idem.

%% Op. Cit.: 6-10.
%% Op. Cit.: 13.
390 ¢

Idem.
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y, al igual que ellos, reemplaza de la memoria histdrica a los llamados “indios amigos” por la
accion milagrosa.

Por ello, junto a los episodios de Cajamarca, Matienzo cita la victoria cristiana en el Sitio
del Cuzco de 1536, donde tan solo cien hombres “sin tener mas de uno o dos arcabuces”
vencieron a treinta mil guerreros indigenas>". Esta abismal diferencia numérica es para el autor
indicio suficiente —“¢Quién podra hacer esto sin ayuda del Cielo?”*** de que hubo intervencién
divina.

Sin embargo Matienzo pretendia no dejar duda alguna de que fuerzas celestiales ayudaron
a los espafoles a derrotar a los incas. Para ello echd mano del milagro del Apdstol Santiago como
prueba final y definitiva de que “fue Dios servido que este Reino se ganase por los espafioles”.

Pero al no existir testigos qué citar, Matienzo apeld al mismo recurso que usaron Betanzos
y Cieza quince afos antes: atribuir la visién del milagro a indigenas anénimos. Asi, segun el autor,
“los indios decian a la sazén, y dicen agora” que durante el asedio veian la figura de un “hombre
viexo [y] cano” montado en un caballo blanco. Inicialmente pensaban que era el conquistador
Alonso de Mesa, pero como éste habia quedado enfermo en cama debié ser otra persona.
“Dicese” —concluye Matienzo— que debid ser el Apdstol Santiago.

Curiosamente, lejos de presentar el Sitio del Cuzco como una contundente victoria
espanola de la mano de su Patrdn religioso y militar, el Gobierno del Pert se emparenta con la
versioén lascasiana de la Suma y Narracion de Betanzos y traza un cuadro “amable” de la aparicion

jacobea, donde el Apdstol no es agresor sino redentor de la poblacién indigena.

“El Apdstol Santiago, abogado de nuestra Espafia, inviado por Dios para que los indios fuesen

vencidos, y para que no fuesen para ser hacer mal a si mismos, no recibiendo el bien que Nuestro

~ , 393
Sefior tenian aparexado, y que ellos mesmos agora reconocen”""".

Asi, en el cuadro de Matienzo la Conquista espafiola no solo es justa —ya que cuenta con la
aprobacién divina— sino ademas exitosa: los propios indigenas reconocian, a decir del autor, los

beneficios de su incorporacidn al Imperio espaiol. Entiéndase por éstos la liberacion de la tirania

*1va para este momento asistimos a un uso libre de las cifras con la finalidad de resaltar una determinada
idea. Sobre las diversas cantidades esgrimidas por los cronistas, véase la nota 233 en el Capitulo 3 de esta
Tesis de Licenciatura.

%2 Matienzo, 1967 [1567]: 13.

3% 9p. Cit.: 13-14.
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incaica, su traspaso a la soberania de un principe justo y, sobre todas las cosas, su incorporacion al
cristianismo universal a través de la Evangelizacion.

La aparicion del Patréon de Espafia en mayo de 1536 no hacia sino confirmar que Dios veia
con benepldcito la obra civilizadora de los espafioles y que ésta era inmune a cualquier critica
humana y temporal, conclusién politicamente importante en tiempos convulsos y cuestionadores

como los vividos en el Pert durante la década de 1560.

4.3.
El milagro jacobeo de 1536 y los vecinos del Cuzco.

1572.

Cuatro afios después de la redaccion del Gobierno del Perd, el doctor Gabriel de Loarte,
alcalde de corte de la Audiencia de Lima, recibia de manos del virrey Francisco de Toledo el cargo
de corregidor y justicia mayor de la ciudad del Cuzco®**. Eran principios de octubre de 1572 y el
virrey terminaba una estancia de veinte meses en la antigua capital del Tahuantinsuyo como parte
de su Visita General.

Antes de partir rumbo a la Audiencia de Charcas, sede del oidor Matienzo, Toledo emitid
una provision el dia 12 de octubre por la cual mandaba que se le guarde a la ciudad del Cuzco la
preeminencia de ser cabeza de los reinos y provincias del Peru, y asimismo tuviera el primer voto y
asiento entre las demds, conforme a la Cédula Real del 24 de abril de 1540 emitida por el
Emperador Carlos V**°.

Algunos dias después, el 24 de octubre, doce vecinos de la ciudad firmaban un memorial
dirigido al doctor Juan de Ovando y Godoy, Presidente del Consejo de Indias, en el que solicitaban
a la Metrépoli, amparados en la provision toledana, que confirmara “las armas que esta ciudad
tiene que son la fortaleza della y vnos condores que se pusieron en ellas por ser el aue mas grande

7396

gue hallamos”””” y que en ellas se incorporara ademas “la imagen de][l] sefior Santiago patrén de

Espafia por auernos favorecido tan notoriamente”*%’.
El texto, publicado en Madrid en 1924 por el historiador argentino Roberto Levellier en el

tomo VIl de su coleccion documental Gobernantes del Peru, estad firmado, entre otros, por el

%% Esquivel y Navia, [1742] 1980a: 232.
3% [dem.
Levillier, 1924: 128.

397 ¢
Idem.

396
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propio licenciado Juan Polo de Ondegardo y prologado por el doctor Loarte, constituyendo una
inédita muestra de que ya para inicios de la década de 1570 los milagros de 1536 no solo se habian
cimentado como muestra del justo dominio del Rey de Espafia sobre el Perd, sino que en el Cuzco
comenzaban a cumplir un rol en el imaginario como mito fundador de la nueva sociedad surgida

tras la conquista.

“Si el cuidado y diligencia de poner en las rrepublicas el origen y fundamento dellas hechos y
hazafias de los que fundaron y ganaron esta tan aprouado por todos los historiadores griegos y
latinos y admitido comUnmente en todas las naciones del mundo ansi para conservar la memoria
de los hombres como para animar a los descendientes y subcesores para hazer obras y hechos
eroycos sefialados como lo hicieron sus antepassados [...] mayor culpa se nos puede poner a los
descubridores conquistadores y pobladores destos rreinos y seforios de su magestad pues auiendo
conseguido fines gloriosos y prouechosos y auiendo sido la determinacidn y trauajo mayor y mas

. . . i . 398
exhordinario quel de todas las naciones del mundo ayamos permitido que nos ponga en oluido”™"".

Asi, el memorial refleja claramente la preocupacién que los vecinos del Cuzco comenzaban

a tomar sobre su futuro en el nuevo contexto del virreinato. Muerto Tupac Amaru y exterminada

la corte incaica de Vilcabamba el unico futuro ya posible que deparaba a la ciudad era dentro del

Imperio Espafiol y en el marco establecido por el nuevo orden social emanado de la Conquista. Por

ello, partido el virrey Toledo hacia el Collao, los conquistadores sobrevivientes asi como sus

descendientes y herederos politicos se volcaron hacia su pasado con la finalidad de encontrar los

fundamentos necesarios que les permitan hacer efectiva aquella primacia que el virrey habia
rubricado en su provision del 12 de octubre.

El producto fue un texto que dejaba bien en claro que si Castilla habia ganado para si el

Peru fue por el esfuerzo de sus conquistadores —“auiendo nosotros descubierto el camino por sola

7399

nuestra industria por la mar y con nuestros propios pies por la tierra”””"—, quienes se lanzaron a

una aventura peligrosa sin parangoén en la Historia:

“Pues si tratamos de la determinacion y animo de los primeros no se lee en escripturas antiguas ni
modernas que a negocio semejante se vbiese dispuesto algun genero de gente sin noticia e

verificacidn si quiera por conjeturas que la tierra que yban a buscar estuuiese poblada e vbiese en

398 | evillier, 1924: 118.

3% 9p. Cit: 120.
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ella algun genero de aprouechamiento para que solo se aventurase la uida y mostrando los
hombres el ualor y animo de sus personas disponiéndose a morir por dios y por su rrei en vna
navegacion tan larga y peligrosa no sauida ni conocida por cartas ni pilotos en cuya confianza se

. . . . 400
suelen disponer los hombres a los rriesgos peligrosos y naufragios de la mar” .

Dicha epopeya, sin embargo, solo podia ser tal si cumplia algun fin util dentro de los planes
gue Dios tenia para la humanidad. Asi, para los vecinos de la ciudad del Cuzco, los conquistadores

del Peru habian sido instrumentos del proyecto divino de salvacién universal.

“Nos escoxio dios nuestro Sefior por medio para que se cumpliese su divina predestinacién que
tanto numero de gente como entendemos claro auerse saluado mediante el descubrimiento destos
rreinos que estan debaxo del dominio y proteccidon de su magestad y se saluan y an de salvar cada

dia hasta la fin del mundo”*®*

Esta eleccion habia dejado sefales perceptibles. Y al igual que Matienzo cuatro afios antes,
los redactores del memorial encontraron que la funcion del milagro en la Conquista fue evidenciar

ante los hombres la especial predileccidon que Dios tenia por los arrojados espafioles.

“y vniuersalmente todos lo sauen como cossa notoria las sefialadas mercedes que nos hizo en
anpararnos y defendernos a los principios de tanto numero de gente casi con fauores milagrosos y
fuera de términos naturales determinandonos nosotros a rriesgos considerables sin mirar los
ynconuenientes solo tiniento syn aconseguir el efecto principal que se pretendia fiando todo lo
demas de su diuina magestad como casso suyo para que le faboreciese y guiase como vemos y

402
conocemos avello hecho” ™.

Solo asi los conquistadores y sus herederos podian aceptar el milagro en la Conquista:
cuando éste no significaba peligro alguno al reconocimiento de sus méritos. Por ello, el texto no
solo se muestra claro en afirmar que la tierra se gand gracias al esfuerzo humano, sino que cuando
reconoce la ayuda divina lo hace manteniendo el protagonismo del conquistador, que se vuelve

instrumento de la Providencia. Asi, en el relato que el memorial hace del Sitio del Cuzco de 1536 el

9 Bp. Cit.: 120.
1 Bp. Cit.: 121.
402 ¢

Idem.
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milagro no es mediante el Apdstol o la Virgen, sino de la divinidad a través de la “determinacién” y

el “trabajo” del conquistador espafiol.

“quien podra negar que quando al principio enbio el gouernador pedro arias de auila los capitanes
Pizarro y almagro al descubrimiento destos rreinos auiendose quedado en la Gorgona don francisco
pizarro con honze soldados cercado con infinito numero de piratas yndios cariues de toda la tierra
con los quales ningun dia dexaron de tener pelea se pudiese conservar tanto tiempo hasta que
boluio el nauio y socorro de Panama con que pasaron adelante sin otro genero de bastimento del
gue mariscauan con vna canoa sin perecer todos si milagrosamente nuestro sefior los tuuiera de su
mano y anparara con su diuino fauor y otros muchos rriesgos que pasaron hasta lo de caxamarca
donde viniendo Atabaliba con ducientos mil hombres las armas en las manos fue preso y
desbaratado con muchos menos de ciento y setenta hombres sin morir ninguno dellos y después en
los cercos que nos pusieron de ynumerable gente en esta ciudad y en la de los rreyes estando
muchas veces tomados casi a manos y perdida casi la ciudad nos libro dios milagrosamente pues si
algunos para abaxar los hechos que mediante el fauor de nuestro sefior hizimos en este rreino an

dicho que procediese mas de la flaqueza de la gente natural que de nuestra determinacion y

. 403
trauajo” .

Asi, a diferencia del caso mexicano, en que el conquistador Bernal Diaz del Castillo negé
rotundamente que se hubiera aparecido el Apdstol Santiago en la Batalla de Centla (1519),
rescatando el mérito de la conquista de Tabasco Unicamente para si y sus compafieros de armas
en la Historia Verdadera de la Conquista de la Nueva Espaiia (1575), los conquistadores peruanos
residentes en el Cuzco aceptaban —e incluso reclamaban— ante las autoridades del Consejo de
Indias la intervencion divina en la derrota de los incas.

Dicha reaccion providencialista solo puede ser comprendida a la luz de la arremetida
lascasiana en el Perd durante la década de 1560. Tras la contundencia de sus argumentos, incluso
aquellos politicamente opuestos a los seguidores del Padre Las Casas, como el oidor Matienzo y
otros, no podian negar la existencia de abusos y crimenes durante la Conquista, los que
comenzaron a pesar en las conciencias de muchos de quienes sobrevivieron a las guerras civiles y
la rebelion encomendera.

La negativa de confesar a aquellos conquistadores que no hubiesen restituido a los

indigenas los bienes arrebatados durante la Conquista conmovid profundamente a muchos de

93 9p. Cit.: 122.
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éstos, quienes comenzaron a temer por la salvacidn de sus almas. Quizas el caso mas elocuente es
el de Mancio Sierra de Leguizamo, conquistador del Cuzco, vecino de la ciudad, veterano del
asedio de 1536 y firmante del memorial de 1572. A su muerte en el Cuzco en 1589 redactd un
revelador testamento donde reconocia sus culpas como conquistador, evidenciando el impacto de
la critica lascasiana®®.

Este mismo espiritu critico con el propio accionar es el que movié a Mancio Sierra y a otros
vecinos de la ciudad del Cuzco a inicios de la década de 1570 a asumir el milagro en la conquista
como descargo para sus conciencias y legitimacién moral de su obra politica. Asi, a diferencia del
caso mexicano, la presencia del Apdstol Santiago en el Sitio del Cuzco se presentaba util y
necesaria.

Sin embargo no existia documentacién temprana que avalara el hecho. Siendo el milagro
jacobeo una invencion de la década de 1550, no se contaban con registros en los primeros libros
de la ciudad. Ello no impidié que en 1572 los vecinos solicitasen al Consejo de Indias la inclusion de
la imagen del Patrén de Espafia en el escudo cuzqueio, considerando que era éste una clara

alegoria de la victoria cristiana en 1536.

“pues vuestra excelencia después que esta en esta ciudad a hecho tantas y tan buenas
prevenciones asi para la seguridad de la tierra como para hornato y aumento de la rrepublica
pedimos y suplicamos a vuestra excelencia mande que en principio de las hordenanzas que nos
dexa hechas se ponga esta nuestra peticién confirmando las armas que esta ciudad tiene que son la

fortaleza della y vhos condores que se pusieron en ellas por ser el aue mas grande que hallamos y la

% E| testamento de Mancio Sierra de Leguizamo, otorgado en la ciudad del Cuzco el 15 de setiembre de

1589, seiiala lo siguiente:

“Primeramente antes de empezar dicho testamento, declaro que ha mucho que yo he deseado
tener orden de advertir a la Catdlica Majestad del Rey Don Felipe, nuestro Sefior, viendo cudan
Catodlico y Cristiano es, y cuan celoso del servicio de Dios nuestro Sefior, por lo que toca al descargo
de mi anima, a causa de haber sido yo mucho parte en descubrimiento, conquista y poblacién de
estos reinos, cuando los quitamos a los que eran Sefiores Ingas y los poseian, y regian como suyos
propios, y los pusimos debajo de la corona real, corona, que entienda su Majestad Catdlica, que los
dichos Ingas los tenian gobernados de tal manera, que en todos ellos no habia un ladrén ni hombre
vicioso, ni hombre holgazan, ni una mujer adultera ni mala; ni se permitia entre ellos ni gente de
mal vivir en lo moral [...] y han venido a tal rotura en ofensa de Dios estos naturales por el mal
ejemplo que les hemos dado en todo, que aquel extremo de no hacer cosa mala se ha convertido
en que hoy ninguna o pocas hacen buenas, y requieren remedio, y esto toca a su Majestad, para
que descargue su conciencia, y se lo advierte, pues no soy parte parte para mas. Y con esto suplico
a mi Dios me perdone; y muéveme a decirlo porque soy el postrero de todos los descubridores y
conquistadores, que como es notorio ya no hay ninguno, sino yo solo en este reino, ni fuera de él y
con esto hago lo que puedo para descargo de mi conciencia” (Resefiado por el padre Antonio
Calancha, y citado en Prescott, 1967 [1848]: 568-569).
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ymagen de sefior Santiago patrén de Espaiia por auernos favorecido tan notoriamente para todo lo

.. . 1e .y . 405
qual no tenemos otros originales que mostrar ni libros de la fundacion desta ciudad” ™.

Y es que cuando en 1540 Carlos V otorgd a la ciudad del Cuzco su escudo de armas,
inspirado en el triunfo durante el Sitio del Cuzco de 1536, no incluyd ninguna alegoria jacobea por
no existir auin en la memoria colectiva de la ciudad. Es mas, no figura en ninguno de los escudos
personales otorgados por el Emperador a aquellos conquistadores que participaron en la defensa
de la ciudad durante el asedio®®. Esta omisién en la memoria escrita y heréldica fue tomada en

1572 como producto de un descuido y no como evidencia de una construccion tardia:

“para todo lo qual no tenemos otros originales que mostrar ni libros de la fundacién desta ciudad
avnque con vergiienza confesemos nuestro descuido sino solamente vn quadernillo viejo y roto que
apenas se puede leer en que por el consta del primer cabildo que en esta ciudad se hizo y alcaldes y

regidores el qual suplicamos a vuestra excelencia mande poner original con esta nuestra peticidn en

. . 407
el dicho libro de ordenanzas”™".

En consecuencia, si bien Felipe I, Felipe Ill y Carlos Il renovaron el voto de primacia a la
ciudad del Cuzco a lo largo de los siglos XVI y XVII —en los que siguié ostentando el titulo de
“Cabeza de los Reinos del Perd”— no se llegd a conceder la inclusién de la imagen del Apdstol
Santiago en el escudo de la ciudad. Casi doscientos afos después, el rey Carlos Ill también negaria
al Obispo del Cuzco su solicitud de interceder ante el Papa para solemnizar la fiesta de la
Descensiéon de Maria en el Sitio del Cuzco cada 23 de mayo, alegando justamente falta de
evidencias histéricas para ratificar el hecho.

Sin embargo, el silencio de Felipe Il sobre este punto dio pie a que la tradicién politico-
religiosa continuara vigente en la memoria colectiva de la ciudad. Habiéndose convertido en un
factor de identidad local —al fundamentarse en ella la legitimidad del nuevo orden— los siglos XVIl y
XVIII serian de notable apogeo para la legendaria versidon taumaturgica del Sitio del Cuzco. Asi se
evidencia en las artes y en las letras de la época, estas Ultimas objeto de estudio del siguiente

capitulo.

% Levillier, 1924: 128.
% Franco Cérdova, 2008: 17.

407 ¢
Idem.
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4.4.
Los milagros vistos desde Vilcabamba.

1570.

Mientras esto sucedia en el Perd de los Habsburgo, en Vilcabamba la corte incaica en el
exilio también recordaba la victoria espafiola en el Sitio del Cuzco de 1536. El episodio que habia
determinado su derrota frente a los espanoles en la disputa por el control politico de los Andes
centrales, y que los habia condenado a llevar una vida paralela al del resto de las sociedades
andinas, ocupd un lugar preponderante en el Unico documento que disponemos para conocer la
memoria histérica imperante en el Ultimo bastién de los incas.

La Ynstrugion del Ynga don Diego de Castro (1570)**, dictada entre 1569 y 1570°* por el
Inca Titu Cusi Yupanqui al sacerdote agustino Marcos Garcia y su escribano mestizo Martin de
Pando desde su refugio en Vilcabamba, presenta a lo largo de sesenta y seis folios un recuento
histérico de la entrada de los espafioles al Peru y los infructuosos intentos de su padre Manco Inca
por entablar una negociacidn pacifica con ellos. En este esquema, tanto el Sitio del Cuzco como la
posterior resistencia en Vilcabamba, fueron presentados como una consecuencia del
desconocimiento a la soberania legitima de Manco Inca y el maltrato que, por el contrario, éste
recibié de los extranjeros.

En este contexto, la Ynstrugion hizo mencién al frustrado incendio de la iglesia mayor del
Cuzco en el asedio de 1536, que ya habian referido veinte afios atrds la Suma y Narracion de los

Incas y la Cronica del Peru:

“Comencabanles a quemar las casas, acometieron a ponerles fuego a la yglessia, sino que los
negros que encima della estavan se lo estorvavan, aunque con hartos flechazos que los indios Santis
y Andes les tiraron, a los quales no hizo dafio ninguno por guardarles Dios y dellos escudarse, pues
como estuviesen desta manera desconfiados, de remedio tuvieron por prengipal socorro en
acudirse a Dios; los quales estuvieron toda aquella noche en la yglessia llamando a Dios que les

ayudase, puestos de rodillas y las manos junto a la boca; que lo vieron muchos indios, y aun los

408 “Ynstrugion del Ynga don Diego de Castro Titu Cussi Yupangui para el muy ilustre sefior el Licengiado Lope
Gargia de Castro, Governador que fue destos reynos del Piru, tocante a los negocios que con su Magestad en
su nonbre, por su poder a de tratar, la qual es esta la que sigue” (Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 3).

%99 | os afios de la redaccion se deducen de la fecha de culminacién del manuscrito, sefialada por el escribano
Martin de Pando al final de éste: “Fecho en el pueblo de Sant Salvador de Villcabanba, a seis de hebrero del
afio de mil e quinientos y setenta afios” (Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 68).
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questaban en la plaga en la bela hazian lo mismo y muchos indios de los que heran de su banda, los

. . 410
quales avian venido con ellos desde Caxamarca” .

Y, nuevamente al igual que los relatos de Betanzos y Cieza de Ledn, Titu Cusi menciond en
su narracion la presencia de un enigmatico caballero que favorecié con su intervencién a los

espanoles:

“Duré estaba batalla, de una parte y de otra, tres dias después de la toma desta fortaleza, porque
otro dia después se retornaron a reformar los indios, para ber si podrian tornar a recobrar el fuerte,
mas no pudieron hacerles ninguna cossa por las muchas guardas que de todas partes tenian, y asi
de cafiares que les ayudavan, como de los mesmos espaioles, y lo otro porque dizen estos indios

que un cavallo blanco que alli andava, el qual fue el primero que entro en la fortaleza al mismo

. , . ~ 411
tiempo que se tomd, les hazia mucho dafio” .

La influencia de las versiones de Betanzos y Cieza de Ledn resulta evidente*'. Sin
embargo, considerando el relativo aislacionismo en que vivia la nobleza incaica residente en
Vilcabamba, cabria preguntarse sobre el cdmo pudieron acceder a aquellas narraciones
taumaturgicas. El propio Betanzos, entre 1557 y 1558, habia intentado ingresar al reducto incaico
para entrevistase con Sayri Tupac pero fracasé en el intento. Afios después el oidor Juan de
Matienzo si pudo entrevistarse con Titu Cusi Yupanqui en el puente de Chuquichaca a mediados
de 1565. En aquella oportunidad, el Inca entregd a Matienzo una relacién —preludio de la
Ynstrugion que afios después elaboraria con fray Marcos Garcia— donde daba cuenta de los
“agravios que él y su padre habian recibido, y las ocasiones que le habian dado para hacer los
saltos que habia fecho”*".

Aunque la versién de Cieza, que Matienzo consulté al elaborar su Gobierno del Peru,
guarda estrechas similitudes con las narraciones de los eventos milagrosos presentados por Titu
Cusi Yupanqui, resulta altamente improbable que haya sido el oidor el vehiculo de aquel pasaje, o

incluso de cualquier otro vinculado a los milagros de 1536. Para que ello haya sido posible, debid

tratarse el tema con la suficiente profundidad como para que Titu Cusi Yupanqui lo guardara al

0 Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 44.

M Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 45.

2 Mientras que de Cieza tomo la estructura narrativa —la mencién a dos milagros, el del frustrado incendio
y la aparicién del enigmatico jinete— de Betanzos obtuvo algunos detalles, como la mencion al caballo blanco
del caballero jacobeo.

*B Biblioteca Ayacucho, 1992: 157.
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detalle en su memoria, algo inverosimil considerando tanto la brevedad del encuentro como las
prioridades que ambas autoridades tenian en sus agendas personales.

La clave se encuentra en el propio texto. A diferencia de las versiones pristinas de la
década de 1550, la Ynstrugion evidencia una estrategia narrativa singular: como se muestra en el
siguiente cuadro basado en las citas resefiadas, el texto precedié los relatos de hechos milagrosos

con explicaciones naturales de sus supuestas consecuencias.

Hecho Explicacién natural Explicacién sobrenatural

Presencia de esclavos negros que
Frustrado incendio de la iglesia

“estorvavan” los proyectiles Favor divino.
mayor del Cuzco.

incendiarios.

Las “muchas guardas” que los
Conservacion de los espafioles espafioles habian puesto al
El misterioso caballo blanco.
de Sacsayhuaman. recinto, asi como los “cafiares

que les ayudavan”.

Este equilibrio, ausente en el resto de versiones de los milagros de 1536, es una evidencia
la peculiar redaccién que tuvo la Ynstrugion en la autoria compartida entre Titu Cusi Yupanqui y el

agustino Marcos Garcia. Asi lo aclara el propio escribano Martin de Pando en la relacién:

“Fue fecho y ordenado todo lo arriba escripto, dando aviso de todo el lustre sefior don Diego de
Castro Titu Cussi Yupangui, hijo de Mango Ynga Yupangui, sefior natural que fue de los reynos del
Piru, por el muy Reverendo padre frai Marcos Gargia fraile presvitero de la horden de sefior Sant
Augstin, que reside en esta provingia de Vilcabanba [..] Yo, Martin de Pando, escribano de
comission por el muy llustre sefior, el Licenciado Lope Gargia de Castro, gobernador que fue destos
reynos, doy fee que todo lo arriba escripto, lo relaté y ordend el dicho padre, a ynsistion del dicho
don Diego de Castro, lo qual yo escrevi por mis manos propias, de la manera que el dicho padre me

414
lo relatava” .

Gracias a este testimonio es posible reconstruir el proceso de redaccién de la obra: el Inca
relataba en quechua a fray Marcos Garcia los sucesos que debian figurar en la Ynstrucion, el que

finalmente en castellano “relaté y ordend” al escribano la version que se plasmo en el manuscrito.

** Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 67-68.
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Actuaron cuatro testigos como garantes de la fidelidad de la narracién textual con la emitida

oralmente por el Inca:

“siendo testigos a lo veer, escrivir e relatar, el reverendo padre fray Diego Ortiz, professo presvitero
de la dicha horden, que juntamente reside en la compafiia el autor desto, y tres capitanes del dicho

don Diego de Castro, llamados el uno Suta Yupangui e Rimache Yupangui y Sullca Varac; y porque

haga fe de todo lo suso dicho, lo firme de mi nombre”*®*.

Sin embargo ello no signific6 un impedimento a que el fraile agustino pudiera realizar
afiadidos o modificaciones sutiles a la informacidn dictada por el Inca. Como el mismo escribano lo
resefa, fray Marcos Garcia fue encargado de relatar, con sus propias palabras, y ordenar, a su
criterio, la informacidn brindada por Titu Cusi Yupanqui.

Asi, el contexto en el que fueron relatados los milagros del Sitio del Cuzco evidencia el
aporte del agustino en el relato. Si existen dos explicaciones, una natural y otra sobrenatural,
tanto para el frustrado incendio de la iglesia mayor del Cuzco como para la victoria espanola en
Sacsayhuaman, es claro que estamos ante la narracién del Inca complementada por la version
taumaturgica del fraile Garcia.

El agustino llegd a Vilcabamba recién en 1568, junto con el prior de su orden para
catequizar al Inca en cumplimiento a los acuerdos del Tratado de Acobamba firmado en agosto de
1566""°. A su ingreso, fray Marcos Garcia debié llevar consigo el recuerdo de las narraciones de los
milagros que pudo leer directamente de Cieza y Betanzos, o escucharlas por terceros en el Cuzco a
lo largo de la década de 1560. No extrafia pues que las terminara insertando en la Ynstrugion
durante su composicion.

Finalizada la redaccidon del manuscrito, la confianza entre Titu Cusi Yupanqui y fray Marcos
Garcia se deteriord. Sus actos represivos contra los cultos paganos de los incas determinaron su
expulsion de Vilcabamba en 1570. Se quedd fray Diego Ortiz, quien es mencionado como testigo
por el escribano Martin de Pando en un pasaje final del texto. Algunos meses después, Ortiz fue
acusado de provocar la sorpresiva muerte de Titu Cusi Yupanqui, por lo que fue torturado vy

417

finalmente ejecutado. También el mestizo Pando murié en aquella ocasién™"’. Tendrian que pasar

5 Titu Cusi Yupanqui, 1992 [1570]: 68.

El tratado, o “capitulacién”, firmado por Titu Cusi Yupanqui a orillas del rio Acobamba el 26 de agosto de
1566, estipulaba el vasallaje del Inca residente en Vilcabamba al rey de Espafia asi como la instalacion de
Diego Rodriguez de Figueroa como corregidor de la zona (Biblioteca Ayacucho, 1992: 159).

47 Regalado de Hurtado, 1992: 35.

416
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cuarenta afos para que otro mestizo, el Inca Garcilaso, resefiara con su pluma los milagros del

Sitio del Cuzco de 1536*%8.

418 . . . . .
La figura de Martin de Pando es controversial. Acusado de ser un oportunista, “inconforme y

acomodaticio” (Regalado de Hurtado, 1992: XXXIII-XXXIV), Pando cumplié un rol fundamental al servir de
escribano a Titu Cusi Yupanqui desde la segunda mitad de la década de 1560. Su participacion en la
elaboracién de la Ynstrugion lo convirtio en el primer mestizo de cuya participacidn se tiene constancia en el
proceso de gestacién de los milagros de 1536.

143



CAPITULO 5
LOS MILAGROS DE 1536 Y LA IDENTIDAD CRISTIANA DEL REINO DEL PERU
(1590-1650)

Hacia finales del siglo XVI los milagros del Sitio del Cuzco se asentaron en la memoria
colectiva cuzquefia y su fama comenzé a cruzar las fronteras de la region, llegando en el siglo XVII
a la propia Metrépoli: Pedro Calderdn de la Barca, en su auto La aurora en Copacabana (Madrid,
1672) no encontré mejor inspiracién que la aparicién mariana en el Sitio del Cuzco para escribir en
la jornada segunda, escena XlIV, el siguiente didlogo imaginario entre Manco Inca y otros dos

personajes:

“Inca: No es eso, no es eso solo
Lo que admira y lo que pasma,
Pues del oido a la vista
El prodigio se adelanta.
éNo ves, no ves que los cielos
Sus azules velos rasgan,
Y dellos luciente nube
Sobre todo el fuego baja,
Lloviendo copos de nieve
Y rocio con que apaga
Su actividad?

Yupanqui: Y aun mas veo
Pues veo que la nube, basa
[Guarnecida a listas de oro
Y tornasoles de nacar]
Es de una hermosa mujer
Que de estrellas coronada,
Trae el sol sobre los hombres
Y trae la luna a sus plantas.
Hermoso nifio en sus brazos.
Trae también, ¢ Quién vid que nazca
Mejor sol a media noche.

Hijo de mejor aurora
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Mejores pdjaros cantan?
Mdsica: El que pone en Maria
Sus esperanzas,
De mayores incendios
No solo salva
Riesgos de la vida
Pero del alma
Inca: Verla intento, pero apenas
A ella los ojos levanta
La vista, cuando un rocio
Me ciega.
Sacerdote: A todos nos pasa
Lo mismo, que un suave polvo
De menuda arena blanca

. . 419
Ciegos nos deja.”

Esta fama de los milagros de 1536 no se podria comprender sin contextualizar el proceso
dentro del periodo de apogeo de exportaciones argentiferas del Perd a las arcas de la corona
espafiola (1580-1650)*?°. Este fenémeno imprimid a las élites locales, principalmente criollas, de
un orgullo regionalista “proto-nacional” plasmado en las artes y letras de la época, que
evidenciaban un convencimiento respecto al papel del Perd dentro de la geografia universal del

cristianismo.

19 Vargas Ugarte, 1947: 41-42. El texto de Calderdn de la Barca, publicado en Madrid a casi siglo y medio del

Sitio de 1536, esta evidentemente sustentado en afirmaciones que diversos cronistas del XVII hicieron sobre
la aparicion cuzquefia de la Virgen Maria. Murla (c.1613) sefiala que, mientras las tropas del Inca
arremetian contra los cristianos, “una mujer les cegaba con pufiados de arena y no podian parar delante
della, sino todos le huian, la cual se presume haber sido Nuestra Sefiora Abogada y Madre de los pecadores”
(Murua, 2001 [1613]: 225). El Inca Garcilaso de la Vega en su Historia General del Peru (1617) afirmé: “Los
infieles, mirando aquella maravilla [la aparicion de la Virgen] quedaron pasmados; sentian que les caia en los
ojos un polvo, ya como arena, ya como rocio, con que se les quito la vista de los ojos, que no sabian donde
estavan” (Garcilaso, 1944 [1617]: 179). Basado en éste es el texto del dean Vasco de Contreras (1649) quien
también sefiala que las tropas de Manco Inca “sintieron que aquellas divinas manos, esparcian un rocio o
arena, que les quitaba la vista de los ojos” (Contreras y Valverde, 1982 [1617]: 70). Guaman Poma de Ayala
(c.1615), por su parte, no se limité a sefialar que la Virgen en el Sitio “les echaua tierra en los ojos a los
yndios ynfieles”: el cronista graficé la escena en una de las laminas de su Nueva Cordnica a la que tituld
“Milagro de S[an]ta M[arila /en el Cuzco/”. Vale precisar que a pesar de su publicaciéon en 1672, en la Quarta
Parte de comedias nuevas, la Aurora fue concebida antes, entre 1650-1651 o entre 1660-1663 (Aszyk, 2002:
58)

20 Burga, 1979: 64-73; Hampe Martinez, 1990: 280-284.
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Asi, sintomas de este sentimiento fueron las alegorias graficas que tanto Martin de Murua
(c. 1613) como Guaman Poma de Ayala (c. 1615) —autores que resefiarian los milagros de 1536 en
sus obras— plasmaron en sus respectivos manuscritos: representaron ambos las dos columnas de
Hércules debidamente coronadas —en obvia alusién al Imperio Espafiol— y sostenidas por un Inca

7421 En ambos

en medio de la frase latina “Ego fulcio collunasa eios”: “Yo fortifico tus columnas
casos, el Inca se encuentra apoyado en el cuerpo montafioso del Cerro Rico de Potosi.

La lectura de estas alegorias resulta clara: el Peru, gracias a las riquezas de Potosi,
fortalecia los intereses de la monarquia espafiola, que ahora podia contar con recursos para
defenderse de la amenaza del Islam y la Europa protestante. Asi lo sefialé en 1630 el franciscano —

y sanmarquino— Buenaventura de Salinas y Cordoba en su Memorial de las Historias del Nuevo

Mundo:

“Vive Potosi para cumplir tan peregrinos deseos como tiene Espafia; vive para apagar las ansias de
todas las naciones extranjeras [..] vive para rebenque del turco, para envidia del moro, para

. . . 422
temblor de Flandes, y terror de Inglaterra, vive, vive, columna y obelisco de la fe” .

Dicho protagonismo imprimio a las élites locales de un sentimiento de grandeza del que ya
se habian tenido muestras en México décadas atrds, a través de textos como los Tres didlogos

latinos (1554) o la descripcion del Tumulo imperial de la gran ciudad de México (1559), ambos del

423

espanol Francisco Cervantes de Salazar™”. En el Peru fueron los intelectuales criollos los primeros

en manifestar el orgullo por la grandeza local. Asi, el agustino Antonio de la Calancha en su Cronica

Moralizada (1638) sefialé triunfalistamente:

“El Peru a echo temer a los ereges, i por él tiemblan de nuestras dos Monarquias Eclesiastica i Real
los infieles que nos envidian, i los Mahometanos que nos azechan; enfénanse los enemigos,
consérvase los confederados, amildananse los sospechosos, castiganse los ereges, crece en
ostentacion el culto, i realzdndose la estimacién de los misterios y fiestas de la Iglesia, sirve lo

. . . .. . 424
precioso a su Criador, i crece la grandiosidad majestuosa de nuestro Rey” .

*21 Mujica Pinilla, 2002: 6-7.

2 Op. Cit.: 6.
2 Fernandez, 1959: 174-175.

2% Muijica Pinilla, 2002: 6.
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Este sentimiento tenia particular vigencia en la ciudad del Cuzco en su calidad de antigua
corte de los incas. Su vigencia en el presente virreinal radicaba no solo en la vitalidad de su titulo
regio de “Cabeza de los Reinos del Peru”, sino en la reproduccion tangible de dicho protagonismo
en la nueva realidad cristiana. Asi, junto a afirmaciones como la del sacerdote cuzquefio Juan
Espinoza Medrano —quien sefialé que el Cuzco era una “Roma Nova” o cabeza del Nuevo
Mundo*?>~ los milagros del Sitio del Cuzco de 1536 cumplieron el rol de demostrar que la antigua
capital del Tahuantinsuyo era un escenario escogido por la propia divinidad para manifestar sus
maravillas.

Asi, el periodo 1590-1650 es el tiempo en que los milagros jacobeo y mariano adquirieron
en la literatura su forma y fama definitivas. Las siguientes paginas son un recorrido por este
proceso, no en vano coincidente con el referido esplendor de la extraccidén de la plata potosina y

su impacto en el imaginario social del virreinato.

5.1.

La comun vinculacién con los jesuitas.

En los casi treinta afios que van entre 1590, aino de la publicacién de la Historia Natural y
Moral de las Indias de Joseph de Acosta, y 1617, en que se edita pdstumamente la Segunda Parte
de los Comentarios Reales del Inca Garcilaso de la Vega, los milagros de 1536 adquirieron madurez
y evidente homogeneidad en sus versiones literarias.

De este periodo, son cuatro los autores representativos: los ya mencionados Acosta y
Garcilaso, con sus respectivas obras citadas, ademas del mercedario Martin de Murda con su
Historia General del Pert (c.1613) y Felipe Guaman Poma de Ayala con la Nueva Cordnica y Buen
Gobierno (c.1615).

No parece ser coincidencia que de estos cuatro autores, tres —Acosta, Garcilaso y Guaman
Poma— estuvieran estrechamente ligados a la Compaiiia de Jesus en el Peru, siendo incluso uno de
ellos miembro de la Orden. Asi, el panorama de este periodo se nos muestra similar al de la
década de 1550, en que los milagros aparecian gestados e impulsados por los dominicos y sus
cercanos cronistas Betanzos y Cieza de Ledn.

Efectivamente, hacia las Ultimas décadas del siglo XVI los jesuitas ostentaban en el Peru el

protagonismo eclesial que los dominicos habian asumido décadas atras. Llegados al Perd en 1568

425 4

Op. Cit.: 7.

147



y al Cuzco en 1571, en una cronologia que los emparenta con la administracion toledana, los
jesuitas traian consigo el espiritu de la Contrarreforma que abanderaba Felipe Il en Europa. Por
ello su antiguo mayordomo y representante en los Andes, Francisco de Toledo, pretendié un
acercamiento estrecho con los miembros de la Compafiia de Jesus, a la par que reducia el poder e
influencia que los dominicos habian poseido en los Ultimos cuarenta afios en el Perd.

Asi, tras la exclaustracion de la Universidad de San Marcos del Convento de Santo
Domingo de Lima en 1571, Toledo ofrecid a los jesuitas algunas catedras de esta casa de estudios,
aunque bajo la condicién de que sus colegios fueran absorbidos por ella*®. Sincrénicamente,
asumieron por indicacién del propio virrey la doctrina de Huarochiri y en 1576 la parroquia de Juli,
ambas administradas previamente por los dominicos*’. De éstas, las dos primeras propuestas
fracasaron por el deseo jesuita de mantener su independencia de los poderes locales —
administrativos y episcopales*?*— algo que ciertamente los distinguié del accionar de los dominicos
veinte afios atrds respecto al orden instaurado por Pedro de la Gasca.

Dentro de esta politica autonomista de la Compafiia de Jesus destacd el entonces
provincial Joseph de Acosta, quien remarcd en De procuranda indorum salute (Salamanca, 1588,
aunque escrita en Lima en 1577) la negativa jesuita de aceptar doctrinas o parroquias,

argumentando los siguientes tres motivos aqui resumidos por David Brading (2007):

“En primer lugar, los obispos del Nuevo Mundo habian presionado para la implantacién de los
canones dictados en el Concilio de Trento, dentro de los cuales se hallaba el derecho que les
permitia nombrar y visitar todas las parroquias en sus didcesis, derecho hubiera significado la
subordinacion de las parroquias jesuitas a la jurisdiccién episcopal. En segundo lugar, el colocar a un
joven jesuita en una remota y aislada parroquia de los Andes lo conduciria de manera inevitable y
remota a la tentacidén de tener relaciones sexuales con mujeres de la localidad, mas aun al ser
publico y notorio que las mujeres nativas eran proclives a entregar sus favores carnales, segun
sefialaba Acosta. En tercer lugar, ya que el clero de las parroquias obtenia su manutencién con un
salario deducido del tributo indigena recolectado por los encomenderos y los corregidores, era casi
seguro que los jesuitas podrian entrar en conflicto con estas autoridades y terminar envueltos en

. .. . . . . 429
acusaciones por avaricia si presentaban alguna queja para la mejora de sus salarios” .

2% Brading, 2007.

Aranibar, 1991: 701.
Brading, 2007: 136.

29 Op. Cit.: 137.
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Este perfil autondmico de la Orden defendido por Acosta, uno de los difusores de los
milagros del Sitio del Cuzco de 1536, iba de la mano con el acercamiento de la Compaiiia a las
élites locales: tanto criollos como nobles indigenas —quienes, curiosamente, enarbolaron en el
siglo XVIII la defensa y difusién de las apariciones mariana y jacobea en el Cuzco®’-
protagonizaron desde el siglo XVII la politica educativa de los jesuitas. Ello se reflejé en el Peru la
creacién de los colegios mayores de San Bernardo (Cuzco), San Martin (Lima) y San Juan Bautista
(Chuquisaca) y las universidades de San Ignacio (Cuzco) y San Francisco Javier (Chuquisaca) para
criollos, y los colegios de caciques de Santiago Apdstol —o El Principe— (Lima) y San Francisco de
Borja (Cuzco) para nobles indigenas™®®.

Dicha cercania propicié que los jesuitas desarrollaran una simpatia por lo local, en clara
sintonia con el llamado proto-nacionalismo criollo referido lineas atras. Asi, mientras tomaban de
la nobleza incaica residente en el Cuzco su prestigio y ascendencia sobre la poblacién nativa —a
través de la difusidn de iconografias como la del matrimonio doble del capitdan Martin Garcia de
Loyola con Beatriz Clara Coya, y de Ana Maria Lorenza Garcia Sayri Tupac de Loyola con Juan
Enriquez de Borja (c.1680)*’— integraban mayoritariamente a criollos como sacerdotes de la
Compafifa®®.

Como resultado, se desarrollé entre los criollos del virreinato y la Compania de Jesus una
relacion reciproca: mientras éstos ganaban en los descendientes de los conquistadores miembros
y benefactores para la Orden y sus intereses locales, aquellos veian en la educacién jesuita el

mejor vehiculo para ingresar al clero y ascender socialmente®*.

En consecuencia, gracias al
impulso jesuita, a lo largo del siglo XVII los criollos del Peri —como los de la Nueva Espafia— no solo

llegaron a dominar los puestos del clero secular en sus respectivas didcesis, sino que por esos afos

30 \er el Colofén de esta Tesis de Licenciatura.

Marzal, 2007: 507.

2 Esta iconografia, difundida por los jesuitas en las principales ciudades del virreinato peruano a finales del
siglo XVII, representa la unién matrimonial de los sobrinos carnales de San Ignacio de Loyola, fundador de la
Compaiiia, y de San Francisco de Borja, Padre General que envid a los primeros jesuitas al Peru, con dos
descendientes directas de Huayna Cdpac y Manco Inca: la hija indigena y la nieta mestiza de Sayri Tupac.
Con la promociéon de ambos enlaces, los jesuitas se vinculaban con la sucesidn incaica. Simbdlicamente, en el
lienzo existente en la Iglesia de la Compafiia del Cuzco y aun hoy exhibido a la izquierda del ingreso a la nave
principal del templo, el anagrama de la Orden se sobrepone al sol de los incas. Asimismo, Juan Enriquez de
Borja luce en sus nupcias el emblema de la Orden de Santiago.

433 Segun Bernard Lavallé, en México de un 29% de jesuitas criollos hacia 1600, se elevd la presencia
americana a 58% en 1659 y a 69% en 1696. En el Peru el predominio criollo en la Compafiia fue mas
evidente: mientras en 1613 representaban un 20%, en 1636 ya eran un 48%, hasta alcanzar el pico de 86%
en 1696 (Brading, 2007: 141).

34 Brading, 2007: 140-141.

431

149



asumieron el gobierno de muchos ayuntamientos, universidades, e incluso la propia Real
Audiencia a finales de la centuria®”.

A la par, los jesuitas alimentaron el orgullo localista criollo a través de la promocion de
cultos marianos milagrosos ambientados en suelo americano. Y es que la Compafiia de Jesus tenia
en su tradicion institucional europea, junto a su entusiasmo contrarreformista por la Eucaristia,
una especial devocidon mariana: su fundador, San Ignacio de Loyola, habia renunciado
simbdlicamente a las armas para abrazar la vida religiosa frente a la imagen de Nuestra Sefiora de
Montserrat en 1522, ademas de haber celebrado su primera misa en un santuario mariano: la
Basilica de Santa Maria la Mayor de Roma en la Navidad de 1538. Tras la fundacién de la
Compaiiia, sus seguidores alentaron la devocidn de la mariana Santa Casa de Nazareth en Loreto,
que de acuerdo a la tradicién habia sido llevada a Italia por angeles en 1294,

Este mismo celo llevo a los jesuitas en la Nueva Espafia a ser los grandes promotores de la
devocién por la Virgen de Guadalupe en el siglo XVII**’. Previamente ya habian proclamado a
Maria como patrona de las misiones en California, para posteriormente introducir en el virreinato
mexicano la devocidn por Nuestra Sefiora de Loreto, al construir en el noviciado de Tepotzotlan y
el Colegio de San Gregorio de Ciudad de México, fundados en 1586 y 1612 respectivamente, una

réplica de las capillas de la Santa Casa loretana**®

. Su difusion del culto guadalupano no hizo sino
confirmar el especial interés jesuita —en un momento de claro predominio criollo en la Compafiia—
en promover diversas regiones del Nuevo Mundo como escenarios privilegiados por la divinidad
para la manifestacidén de sus maravillas.

Es asi que en el Perd, en clara sintonia con esta tendencia en pro de la devocién mariano-
milagrosa, los jesuitas promovieron el culto a diversas advocaciones locales de la Virgen en sus

439

misiones fronterizas desde el siglo XVI"*”. Mientras tanto en Lima, en 1588, el padre Pablo José de

5 Op. Cit.: 141.

Brading, 2007: 146.

Fue el jesuita poblano Mateo de la Cruz quien en 1660 proveyd de una version del milagro de Tepeyac
mas reducida y accesible que la brindada en Imagen de la Virgen Maria, Madre de Dios de Guadalupe (1648)
de Miguel Sanchez, texto que construyd el relato de la aparicion mariana al indigena Juan Diego,
ambientada un siglo atras. Asimismo, el también jesuita Francisco de Florencia proporcioné en La Estrella
del Norte de Meéxico (1688) una de las primeras y mas completas versiones de la historia guadalupana.
Finalmente fue también un jesuita, Juan Francisco Lépez, quien solicitd al papa Benedicto XIV la aprobacion
de la Santa Sede al patronazgo de la Virgen de Guadalupe sobre Nueva Espafia, Nueva Galicia, Nueva Vizcaya
y Guatemala proclamado en 1746, el mismo que se obtuvo en 1754 (Op. Cit.: 145-146).

8 Op. Cit.: 145.

439 Vargas Ugarte, 1956, |: 45-54.
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Arriaga, rector del Real Colegio de San Martin, impulsaba el culto a Nuestra Sefiora de Loreto
edificandole una capilla en el plantel que regentaba®®.

En medio de este contexto, no es de extrafiar que a partir de 1590 tres cronistas
vinculados a la Compafiia de Jesus se interesaran en promover los milagros del Sitio del Cuzco de
1536, estableciendo en sus textos la versidn literaria que rigidé en el imaginario colectivo a lo largo

de los siglos XVII y XVIII. En éstas se rompia el predominio jacobeo del relato y, sintomaticamente,

se otorgaba al milagro mariano el protagonismo que gozaria en adelante.

5.2.
El triptico taumaturgico.

1590-1617.

Las versiones del periodo 1590-1617 se caracterizaron por esbozar en la memoria histdrica
del Sitio del Cuzco un programa taumaturgico en tres tiempos: primero, el frustrado incendio del
ambiente que hacia de iglesia de la ciudad; e intercalandose en el segundo y tercer lugar de
aparicion, las milagrosas intervenciones de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago, que decidieron el
resultado de la batalla.

Este triptico taumaturgico®! constituyd la version literariamente mas lograda de los
milagros de 1536. Antes de su gestacion, los milagros eran embrionarios en todo el sentido de la
palabra: irreconocibles en su contenido jacobeo y mariano, el incendio del templo cristiano fue
simplemente el pretexto argumentativo para dar sentido a los dos milagros de fondo. La casi total
nulidad de la mencidn mariana —a excepcidn del relato de Betanzos— hizo del Apdstol Santiago —o
mejor dicho, de su sombra literaria— el protagonista por excelencia de las versiones elaboradas
entre 1551 y 1574. Asimismo, las versiones posteriores a 1617, ya enmarcadas en una clara
sintonia barroca, llevaron los milagros a un recargamiento de detalles y redundancias que se

|II

alejaron del “canon clasico” establecido por Acosta, Murua, Guaman Poma y el Inca Garcilaso.
Por ello las casi tres décadas que corren entre la Historia Natural de Acosta y la Segunda
Parte de los Comentarios Reales de Garcilaso sefalaron el apogeo literario de los milagros del Sitio

del Cuzco, el mismo que sentd las bases de su florecimiento devocional iniciado hacia mediados

*%Vargas Ugarte, 1956, |: 74-75.

El término “triptico” para referirse a estos tres milagros en la tradiciéon taumaturgica del Sitio del Cuzco
fue acufiado por Pierre Duviols (1962) en su breve pero célebre estudio sobre los milagros de 1536. Véase su
resefia en la Introduccién de esta Tesis de Licenciatura.
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del siglo XVII. En este proceso narrativo fue fundamental la versidon de la taumaturgia mariana y
jacobea mexicana narrada por Francisco Lépez de GAmara en su Historia de la Conquista de

Meéxico (1552), que aportd a la tradicidn local algunos de sus elementos mas resaltantes.

5.2.1.
La Historia Natural y Moral de las Indias (1590).

Acosta es un autor revelador para los intereses de esta investigacion. Sacerdote jesuita,
habia tenido una estancia prolongada y fructifera en el Peru entre 1572 y 1585. Entre 1575 y 1576
participd activamente en las campafas de evangelizacion, de cuya experiencia fue producto De
procuranda Indorum salute (1588), obra en que presentaba numerosas comparaciones entre
diversos proyectos de evangelizacion llevados a cabo por los espafioles en los Andes.

Curiosamente en De Procuranda, aparentemente ajeno aun a los testimonios de milagros
en el Sitio del Cuzco y lejos de mencionar las apariciones jacobea y mariana de 1536, Acosta se
preguntaba por qué en la promulgacién del evangelio en el Nuevo Mundo no habian existido
milagros**.

Sin embargo Acosta habia estado en el Cuzco en la década de 1570 y alli tuvo que haber
entrado en contacto con la tradicién de milagrosa del triunfo cristiano sobre el asedio de Manco
Inca de la que bebid Juan de Matienzo algunos afios atras y que, por ese mismo tiempo, daban
cuenta los vecinos del Cuzco al Consejo de Indias en octubre de 1572. Sin embargo, la clara
funcién que los milagros del Cuzco cumplian en la década de 1570 en la legitimacién del dominio
del Rey de Espaia sobre las Indias Occidentales debid excitar el celo autonomista de Acosta
cuando, aun en Lima, terminaba de escribir De Procuranda en 1577.

Tras su estancia en el Peru, en donde fue provincial de la Compaiiia, partié a la Nueva
Espana. En su breve estancia mexicana de dos afios entre 1586 y 1587, Acosta convivié con un
medio en que los criollos tenian, a finales del siglo XVI, una presencia mayor que en el virreinato
peruano. Ya entre 1567 y 1568 los virreyes novohispanos Gaston de Peralta y Martin Enriquez de
Almansa habian informado a la Corona que los criollos de México estaban cobrando una fuerza
que debia atenderse, ya que entre sus pretensiones estaba hacerse del gobierno de aquella

443. EI u«

tierra sentimiento de la grandeza mexicana”, como lo Ilamaria en el siglo XX el historiador

*2 Anénimo cuzquefio, 1828: fol. 3.

B Flores Olea, 1997: 24.
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de arte mexicano Justino Fernandez, ya evidente en los mencionados escritos de Fernandez de
Salazar de la década de 1550 y que llevaria al aleman Henrico Martinez a afirmar en 1606 que los

espafioles nacidos en México eran mas inteligentes***, debié calar entre los jesuitas novohispanos,

que propiciaron el ingreso de novicios criollos a su provincia desde 1573**.

En este ambiente, Acosta pudo comprender la importancia del estimulo y difusion de los
valores e historias locales para los objetivos de la Compafiia de Jesus en Hispanoamérica, espiritu
que condujo la redaccién de su Historia Natural y Moral de las Indias, publicada en Sevilla en 1590.
Alli, a diferencia de su De Procuranda, el jesuita presentd su versién de los milagros cuzquefios de

1536:

“En la ciudad del Cuzco, cuando estuvieron los espafioles cercados y en tanto aprieto que sin ayuda
del cielo fuera impossible escapar, cuentan personas fidedignas, y yo se lo oi, que, echando los
indios fuego arrojadizo sobre el techo de la morada de los espafioles, que era donde es agora la
Iglesia Mayor, siendo el techo de cierta paja que alld llaman chicho, y siendo los hachos de tea muy
grandes, jamas se prendié ni quemo cosa, porque una sefiora que estava en lo alto apagava el
fuego luego, y esto visiblemente lo vieron los indios y lo dixeron muy admirados. Por relaciones de
muchos y por historias que hay, se sabe de cierto que en diversas batallas que los espafioles
tuvieron, assi en la Nueva Espafia como el Pird, vieron los indios contrarios, en el aire, un cavallero
con la espada en la mano, en un cavallo blanco, peleando por los espafioles, de donde ha sido y es
tan grande la veneracion que en todas las Indias tienen al glorioso Apdstol Sanctiago. Otras vezes
vieron en tales conflictos la imagen de Nuestra Sefiora, de quien los cristianos, en aquellas partes,
han recebido incomparables beneficios. Y si estas obras del cielo se huviessen de referir por estenso

. - s 446
como han passado, seria relaciéon muy larga”" .

Acosta recupera aqui el protagonismo del incendio de la primitiva iglesia de la ciudad —ya
establecido por Betanzos y Cieza de Ledn casi cuarenta afios atras, pero omitido por Matienzo en
1568 y los vecinos del Cuzco en su memorial de 1572- vinculandolo con la milagrosa presencia de
una enigmatica “sefiora que estava en lo alto”.

Al no identificarse directamente a esta mujer con la Virgen Maria, inevitablemente el

personaje de Acosta nos recuerda a la también misteriosa “sefiora de Castilla” de la historia de

% Op. Cit.: 24.
3 Brading, 2007: 140.

#4¢ Acosta [1590], citado en Franco Cérdova, 2008: 11.
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Betanzos™’ y su evocacidn al relato mariano del Apocalipsis. Al igual que aquella, su funcién en la
narracion del asedio fue salvar a los espafioles de una muerte segura al apagar el incendio de las
techumbres de la iglesia donde se refugiaban.

Sin embargo, a pesar de la conexién existente en el relato de Acosta entre ambos milagros
—el frustrado incendio de la iglesia y la aparicidon de la “sefiora”— el jesuita asumié de manera
diferente la responsabilidad de narrarlos. Mientras que el relato de la aparicién de la enigmatica
mujer aparece precedido por la reiterada féormula expiatoria —presente en las versiones de
Betanzos, Cieza y Matienzo— de atribuir la referencia de dicha maravilla a un supuesto testimonio
indigena, Acosta eximid de la misma a la narracién del frustrado incendio de la iglesia que
refugiaba a los espafioles. Y a pesar que lo reemplazé por una referencia igual de imprecisa
-“cuentan personas fidedignas”- garantizé la veracidad de los testimonios que empled —Illamando
“fidedignas” a sus fuentes orales— asi como su caracter primario —“y yo se lo oi”-.

Pero cuando la Historia Natural menciona textualmente al Apdstol Santiago y la Virgen
Maria a un par de lineas del incendio y la aparicion de la “sefiora”, lo hace, en estricto, fuera del
relato propiamente dicho del Sitio del Cuzco de 1536. Por ello la versidon de Acosta, aunque tardia,
es aun elemental. Sin embargo la relacién que en las décadas siguientes entablaron con ella las
versiones “clasicas” del siglo XVII la vinculan estrecha e inevitablemente con el proceso de

maduracion de la leyenda de 1536*2,

5.2.2.
La Historia General del Pirti (c.1613)

Entre los religiosos mercedarios que durante la segunda mitad del siglo XVI ejercieron su

labor evangelizadora en las variadas y dispersas parroquias indigenas del Perd se encontraba el

449

fraile espafiol Martin de Murua. Llegado a las Indias hacia 1550 o 1560™", este coterraneo de San

Ignacio de Loyola —como él mismo se reclama en la Historia General- desempefié su actividad

misional entre los obispados del Cuzco y Charcas hasta inicios de la década de 1610*°.

47 Betanzos, 1987 [1551]: 300.

Acosta sefialé6 como sus fuentes a las narraciones de conquista ya publicadas, a las que trasladé
sutilmente la responsabilidad de la certeza o no de dichos testimonios.

49 Ballesteros Gaibrois, 2001: 9.

Segun el P. Victor M. Barriga, historiador mercedario, Murua aparece en libros conventuales del capitulo
mercedario del Cuzco antes de 1595 y en Arequipa entre 1599 y 1601 (Barriga, 1939: 352-353).
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Documentalmente estd probado que en 1595 se desempefiaba como Procurador del

1

Convento de la Merced del Cuzco®?, ciudad en la que debid vivir de mucho antes y en donde

escribié gran parte de su Historia General del Pirt (c.1613). Dicha estancia cuzquefia, segin Raul

Porras Barrenechea, tuvo que ser prolongada a decir de la informacién que brinda su obra:

“El Padre Morua, como lo revelan el titulo y multiples pasajes de su obra, debié vivir largo tiempo
en el Cuzco, de donde su crénica, como las de los mas grandes cronistas del Incario que no

. . .. . . . . . . 452
pudieron serlo sin vivir un tiempo en la Ciudad Imperial, adquiere mayor solvencia y autoridad” ~~.

En efecto, Murua, en continuos pasajes de su texto, hace referencias al Cuzco como “esta
gran ciudad”, afirmacién que permite ambientar la redaccién de la Historia General en la antigua

capital del Tahuantinsuyo. Posteriormente la terminaria en Arequipa, ciudad donde presencid la

erupcion del volcan Huaynaputina en el afio 1600,

No extrafa pues que durante la elaboracién de su obra, realizada su mayor parte entre
1590 y 1600, incluyera una version mas lograda de los milagros cuzquenos de 1536. Asi, en su
capitulo LXVI, “Que Manco Ynga salid del Cuzco y se rebelé y envié a ponerle cerco con sus

capitanes”, sefalo:

“Antes que adelante pase, quiero referirlo que he oido contar a espafioles e indios por cosa
constante y verdadera, y es que dicen que andando en el mayor conflicto de la pelea aparecié uno
de un caballo blanco, peleando a favor de los espafioles y haciendo en los indios gran matanza, y
que todos huian de él. Muchos espafioles tuvieron por cierto que era Mansio Sierra, conquistador
principal del Cuzco, y que después, averiguando el caso, hallaron que Mansio Sierra no habia
peleado alli sino en otra parte y no habia otro que tuviese caballo blanco, sino él, y asi se entiende
haber sido el Apdstol Santiago, singular patrén y defensor de Espafia el que alli aparecid, por lo cual
la ciudad del Cuzco le tiene por abogado. También se refiere por los indios que, estando abajo
peleando y teniendo apretados en gran manera a los espafioles, una mujer les cegaba con puiados
de arena y no podian parar delante della, sino todos le huian, la cual se presume haber sido Nuestra

Sefiora Abogada y Madre de los pecadores, que querria en aquel trance favorecer a los suyos y mas

1 “Fray Martin de Murua Procurador del Convento de la Merced del Cuzco, pide se le ampare al Convento
en la posecion de la Estancia de Juan de Alcobasa y de las tierras de Cocharay, Cocharan y otras”. Curaguasi,
7 de noviembre de 1595 (Op. Cit.: 352-353).

2 porras Barrenechea, 1986: 477.

El Cuzco fue, durante el siglo XVI, el principal centro de las actividades misionales mercedarias en el Peru
y ello explica la larga estadia de Murua en este obispado (Aparicio Quispe, 2001: 20).
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cuando menos esperanza pueden tener del favor y socorro humanos, entonces llega con el suyo

para que se estime en lo que es razon. Démosle todos por sus infinitas misericordias gracias

454
perpetuamente” ™",

El relato de Murua identifica casi directamente, por vez primera, a la Virgen Maria en la
victoria cristiana en el Sitio del Cuzco de 1536. Si bien en anteriores versiones se sefiala la
presencia de un extrafio personaje femenino —Betanzos, Acosta— sus autores omiten precisar su
identidad, a pesar que la escencia mariana resultase mas que sugerida. Sin embargo, evidenciando
el caracter aun transicional de su relato, el mercedario aligera su afirmacién sefialando que es
producto de la presuncién —“se presume haber sido Nuestra Sefiora”- ante la evidente carencia de
testimonios directos que la corroboren. Por ello, Murua se abstiene de nombrar a la Virgen Maria
tal cual, haciéndolo a través de la advocacion de “Abogada y Madre de los pecadores”.

De la misma forma, el autor reprodujo la estrategia narrativa presente en Betanzos, Cieza
y Matienzo —ademas de Gomara para el caso novohispano- de presentar al Apdstol Santiago como
un misterioso jinete sobre un caballo blanco que participa en la batalla y la decide a favor de los

III

espanoles. Mientras Betanzos lo vinculd con el “espiritu” del Francisco Pizarro y Matienzo con el
conquistador Alonso de Mesa, Murua sefiala que los conquistadores confundieron al enigmatico
caballero con el también conquistador Mancio Sierra de Leguizamo, firmante del memorial
toledano de 1572 y fallecido en la ciudad del Cuzco en 1589,

La manera en que induce al lector de la Historia General a convencerse de que
efectivamente se trataba del Patréon de Espaia, y no el aludido conquistador, es similar a la
empleada por la Suma y Narracidn y el Gobierno del Peru. Mientras Betanzos descarta que fuera
Pizarro por encontrarse en Lima y Matienzo hace lo propio con Alonso de Mesa por estar enfermo
y guardando cama, Murua sefiala que, en el momento de la aparicién del jinete, Mancio Sierra no

debia encontrarse en el lugar “sino [peleando] en otra parte”.

% Murua, 2001 [c.1613]: 224-225.

Si bien no existen evidencias de que Murua conociera a Sierra, si es posible confirmar que el conquistador
tuvo en vida cercania con la Orden de la Merced y alguno de sus miembros. En 1564 los mercedarios del
Cuzco levantaron una informacion de los servicios que habian prestado a los cristianos de la ciudad en los
treinta afos que reclamaban tener en el lugar. Entre los testigos convocados por el Procurador del
monasterio cuzquefio la Orden, fray Francisco de Obregdn, para responder el cuestionario de orden, estaba
Mancio Sierra. “Informacion hecha en el Cuzco, por Fr. Francisco de Obregdn, Procurador de la Orden de la
Merced, en que consta ser aquella Casa el primer monasterio fundado en la Ciudad después de poblada”.
Cuzco, junio de 1564 (Barriga, 1939: 151).
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La identificacion final del Apdstol Santiago surgid asi producto de la deduccién: si el
misterioso jinete montaba un caballo blanco, si el Unico que poseia uno asi en el Cuzco era Mancio
Sierra, y si el aludido conquistador se encontraba combatiendo “en otra parte”, se sobreentiende
con su corcel, pues la presencia de un caballero con esas caracteristicas no podia explicarse por
causas naturales. Murua deja que el lector, que supone es entendido en el imaginario religioso
hispanico de su tiempo, asocie las caracteristicas del personaje —jinete cristiano, caballo blanco,
defensa de los espafioles y destruccion de sus enemigos— al Patrén de Espaia.

En lo que respecta a los atributos de ambos personajes, Murua es singular respecto a los
autores que lo precedieron. En la Historia General el Apdstol Santiago ya no es el personaje
“amable” y lascasiano que espanta a los indigenas pero no los agrede —como es presentado por
Betanzos y Matienzo—, sino, quizas partiendo del prototipo de Cieza de Ledn —la Crdnica del Peru
describe una indefinida “figura celestial que en ellos [los indigenas] hazia gran dano”— presenta al
Apdstol como un personaje agresivo y militarmente eficiente que, en el momento mas agrio de la
batalla y “haciendo en los indios gran matanza”, definié la victoria espafnola. Esta imagen del papel
jacobeo en el Sitio del Cuzco fue la que se mantendria vigente en las versiones posteriores.

Por su parte, en su relato del milagro mariano, Murla dejaria sentada una alegoria que
hizo fortuna en las letras y artes de los siglos XVII y XVIII alusivas a la descensién cuzquefia®®.
Segun el mercedario, la Virgen neutralizé a los guerreros incaicos cegandolos con arena. Su
funcién entonces ya no fue apagar el incendio de la iglesia —como si lo cumple en los textos de
Betanzos y Acosta— evento que, dicho sea de paso, no se menciona en la Historia General.

Curiosamente, Betanzos en 1551 ya habia sefialado el mismo atributo para el Apdstol
Santiago en el Sitio del Cuzco. En la Suma y Narracion, al describir al enigmatico jinete jacobeo,
refiere que éste “hacia mucho polvo con el caballo en que iba y que este polvo los cegaba y no los

dejaba pelear y que ansi los desbarataban los cristianos”**’

. Sin embargo, la fuente de la que tomé
el atributo mariano no fue Betanzos sino su contemporaneo Francisco Lépez de Gémara, quien en
su Historia de la Conquista de México (1552) habia sefialado, en un fragmento alusivo a la Nueva

Espafia, lo siguiente:

“que andaban peleando por los espafioles Santa Maria y Santiago en un caballo blanco, y decian los

indios que el caballo heria y mataba tantos con la boca y con los pies manos como el caballero con

456 \ ;¢ . ;
Véase la primera nota de este capitulo.

7 Betanzos, 1987 [1551]: 300.
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la espada, y que la mujer del altar les echaba polvo por las caras y los cegaba; y asi, no viendo a

. . . 458
pelear, se iban a sus casas pensando estar ciegos, y alla se hallaron buenos”™".

La importacién consciente de un don perteneciente a otra tradicion es, a todas luces, una
estrategia narrativa asumida por un fraile, perteneciente a una orden eminentemente mariana,
gque quiso resaltar el papel de la Virgen en su relato de los milagros de 1536. Como resultado, el
mercedario establecié en su texto una dualidad en que sendos modelos opuestos de conquista se
conjugaban en un mismo momento histdrico: primero la jacobea, dramadtica y agresiva, y
finalmente la mariana, que, sin llegar a la agresion, conseguia el mismo resultado: la huida de los

indigenas y su derrota militar.

5.2.3.

La Nueva Cordnica y Buen Gobierno (c. 1615).

Muruta habia realizado labores misionales en la provincia de Aymaraes, entonces en el
obispado del Cuzco, donde los mercedarios tenian a su cargo a finales del siglo XVI las doctrinas de
Guaquilgua, San Felipe de Pocohuanca, San Juan de Pachaconas, Pacsica y Santiago de Yanaca,

’

i, entre 1604 y 1606, el fraile tuvo contacto con el indigena

esta Ultima desde 1545%°. A
ayacuchano Felipe Guaman Poma de Ayala*®.

Ambos debieron congeniar por el mutuo interés en llevar a buen término las historias que
cada uno venia preparando desde hacia algunos afios, y fruto de dicha relacién fue el intercambio
que establecieron, y que se evidencia en las obvias coincidencias existentes entre ambas obras**.

Sin embargo, el contacto entre los dos autores debié terminar mal. Esto, a decir de la
manera en que la Nueva Cordnica y Buen Gobierno —la célebre carta-libro que Guaman Poma

pensaba remitir al rey Felipe lll- presenta al historiador mercedario, a quien, con reveladora

ironia, llama “frayle merzenario”.

**% Gémara, 1979 [1552]: 65.

9 Aparicio Quispe, 2001: 70-73.

460 Chang-Rodriguez, 2005: 81.

Fuera de las semejanzas entre sus ilustraciones y sus esquemas compositivos, en, por ejemplo, lo que
respecta a los listados de reyes incas y sus coyas, ambos autores coinciden en muchos de los nombres y en
el nimero de parejas (Ballesteros Gaibrois, 1981: 18-19).
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define como “gran letrado

“Este dicho Morua fue comendador del pueblo de Yanaca de la prouincia de los Aymarays, el qual
destruyyé grandemente a los yndios con el mal y dafio y trauajos de ajuntar las solteras, hilar, texer
y hazer cunbi [tejido fino] y de auasca [corriente], pauellon y sobrecama, uascas [soga] y frezadas y
costales y de tifiir lana, amasejos de chicha y penas que le pone a los yndios de los pueblos y a los
forasteros y al comidn de los yndios, yndias solteras, muchachos y muchachas. Leuantadole
testimonio, le rrobaua y decia que al perlado le seruia con ello y que no le abia de quitar de la
dotrina y que auia de matar de asotes. Y anci de tanto trauajo y castigo, se ausentaron los yndios y
se despoblaron los pueblos. Y anci deuia los yndios al encomendero dies mil pesos de rrezago de la
taza. Y este dicho frayle era jues de comicidn del corregidor. Quitaua mugeres casadas y a las hijas y
ermanas de los yndios. Y decia que, aunque le echasen de la dotrina, que auia de yr al conuento a

. 462
comer y a dormir”™"",

A pesar de la critica, Guaman Poma no niega la capacidad del religioso a quien también

483 Estas referencias confirman que el cronista lucano conocid y revisé

al menos uno de los manuscritos de la Historia de Murua, puesto que la cita junto con las obras de

Cabello de Valboa y Jerénimo de Oré, sin desaprovechar la oportunidad para criticarla acidamente.

“Y escriui6 otro libro fray Martin de Morua de la horden de Nuestra Sefiora de las Merzedes de
Redencién de Cautibos; escriuié de la historia de los Yngas. Comenso a escriuir y no acabd para
mejor dezir ni comensoé ni acabd porque no deglara de donde prosedid el Ynga ni como ni de qué
manera ni por dénde ni declara ci le benia el derecho y de cémo se acabd todo su linage. Ni escriuié
de los rreys antigos ni de los sefiores grandes ni de otras cosas, cino todo contra yndios gentiles y

‘ . 464
de sus rretos y de sus herronias y espantado de ellos que como gentiles lo herraron”™".

Asi, las versiones de los milagros de 1536 que presentan Muruia y Guaman Poma en sus

respectivas obras deben ser vistas a la luz de esta relacidn. Si bien Juan Ossio (1985) sefiala que la

inexistencia de referencias a Guaman Poma en la Historia de Murua —frente a las siete veces en

462
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Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 648 [662]. En otro pasaje, Guaman Poma cita un supuesto sermon de
Murua que dice mucho de la imagen que el cronista quiere dejar del mercedario:

o]
o}

“Hijos, idiganme bien no mds! Ya he expulsado a ese aymara, lo he colgado, lo he quemado, pero
por lo que se refiere a ustedes, se me han ido a quejar al encomendero y al corregidor porque hago
tejer ropa y tejidos finos y porque hago hilar a las solteras en mi propia casa. ¢ Me dijiste que me
depondrias? ¢Quién es el obispo, quién es el rey? No le haran nada al representante de Dios. Haré
que los quemen a todos ustedes, diciendo que son amancebadas o hechiceros. Conézcanme bien!
iYo voy a morir aqui! Saldré solamente después de matar al kuraka. iTe haré confesar con el
azotillo, indio aymara y pleitistal” (Op. Cit.: 611 [625]).

p. Cit.: fol. 517 [521].
p. Cit.: fol. 1080 [1090].
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gue el fraile es mencionado en la Nueva Cordnica— refleja un silencio intencional, originado en que
habria sido el espafiol quien copié al indigena®®, lo cierto es que la relacién evidencia ser mutua,
aunque no por ello necesariamente equitativa.

Asi, mientras Guaman Poma —o, en todo caso, su auxiliar o auxiliares de dibujo— participo
en la elaboracion de las acuarelas que ilustran el llamado Manuscrito Galvin de la Historia de
Murua, a su vez que brindaba al mercedario —quizas sin su absoluto consentimiento— informacion
e ideas de la Nueva Cordnica, el cronista indigena debidé obtener también algin beneficio del
“letrado” historiador. En su virtud de conocedor de las cosas vinculadas al Cuzco, por su
prolongada estadia en la ciudad, Murua pudo ser una fuente incluso de los propios milagros de
1536.

Una comparacidon entre ambas versiones demuestra semejanzas de fondo —obvias al
tratarse de dos versiones contemporaneas de una misma tradicion— pero sobre todo innegables
particularidades propias de la version de Guaman Poma. Asi, en el capitulo de la conquista
espanola y de las guerras civiles, la Nueva Cordnica senala lo siguiente sobre la victoria cristiana en

el Sitio del Cuzco:

“Y anci [Manco Inca, maltratado por Pizarro] se defendid y le sercé con gran suma de yndios que no
se podia contar cino que se entendera cien mil millones de yndios a que abria llegado deste rreyno
y todos se auian ajuntado. Los dichos soldados cristianos pedia misericordia; hincado de rrodillas,
llamaua a Dios con lagrimas a boses y a la uirgen Maria y a sus santos. Y dician a gran bos: ‘Sefior
Santiago, ualgame, Santiago, Santa Maria, udlgame, Santa Maria, ayudanos, Dios’. Esto decian con

alta bos los caualleros a la escaramusa deciendo ‘Santiago’ los soldados en el medio hincados de

. . , 466
rrodilla deciendo ‘Santa Maria’ puesta las manos” ™.

La inverosimil cifra dice mucho de la libertad con que Guaman Poma interpretd sus
fuentes —escritas, orales y graficas— referentes al asedio de 1536. Fruto de dicho albedrio, no del
todo ausente en las versiones anteriores, son los elocuentes didlogos que el autor puso en boca de
los espafoles sitiados en el Cuzco. La descripcion es muy tipica del autor: los imagina suplicantes,
de rodillas, curiosamente una escena comun en las ilustraciones que presenta a lo largo de su
obra.

En este contexto, relaté el incendio de la primitiva iglesia mayor del Cuzco:

465

Ossio, 1985.
#%® Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 399 [401].
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“Encendio fuego a la casa del Ynga llamado Cuyus Mango, adonde los cristianos sefialé por templo
de Dios y puso en el techo y en el altar la santa cruz. Primero los yndios echaron fuego a las dichas
moradas de los cristianos y lo quemaron, estando sercado los cristianos toda la morada hasta el
galpdn y palacio que fue del Ynga, el dicho Cuyus Mango, adonde esta de presente la yglecia mayor
de la ciudad del Cuzco. Dizen que el fuego, pegando a la dicha casa, bolaua por lo alto y no se queria
quemarse la dicha casa de nenguna manera, que ellos se espantaron cémo el fuego no queria llegar

a la santa cruz, que fue milagro de Dios Nuestro Sefior. En ese tienpo era sefial de Dios questaua ya

. . 467
fixa la santa yglecia en el rreyno”™".

Aqui el aporte de Guaman Poma es presentar al frustrado siniestro como un milagro
absolutamente independiente. Mientras en la Suma y Narracion de Betanzos como en la Historia
Natural de Acosta es producto de la intervenciéon mariana, y en la Crdnica del Pertu de Cieza no se
precisa su origen, vinculandose indirectamente a la “figura celestial” que combatia en su relato
junto a los espafioles*®, en la Nueva Cordnica es un milagro que precede a —y por lo tanto no
emana de-— las apariciones del Apdstol Santiago y la Virgen Maria, y cuyo origen es atribuido a la
propia divinidad.

El autor interpreta su simbologia: Dios con tamafa maravilla anunciaba, en el Cuzco, que
quedaba establecida la Iglesia del Reino del Peru. Asi, en la lectura de Guaman Poma, mientras la
Iglesia universal habia sido fundada por Jesucristo —“Primero comensd Nuestro Sefior Jesucristo y

74%_ |a iglesia

en su lugar y tiniente general de Dios en el mundo dejé a su apdstol San Pedro
peruana habia contado con un honor similar, sino mayor. Quizas por ello en su ldmina titulada
“Pontifical Mvndo”, Guaman Poma dibuja el mundo hispanico dividido en dos: abajo figura Castilla
y encima de ella las Indias con la ciudad del Cuzco como centro absoluto. La elocuente leyenda
reza asi: “las Yndias del Pirti en lo alto de Espafia”*’.

No satisfecho con tal manifestacion de su especial predileccidon por el Perq, el Dios de la

Nueva Cordnica obré enseguida mas maravillas en el Cuzco.

“Luego en aquella ora hizo Dios otro milagro. Estando sercado todos los cristianos en la plasa del

Cuzco, estando haziendo oracién, hincado de rrodillas, dando boses y llamando a Dios y a la Uirgen

%57 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 399 [401].

Cieza de Ledn, 1553: CXXXII v.
Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 34 [34].
Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 42 [42].
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Maria y a todos sus sanctos y sanctas angeles y dezia: “Ualgame la Uirgen Maria, Madre de Dios”,
hizo otro milagro muy grande, milagro de la Madre de Dios en este rreyno, que lo uieron a uista de
ojos los yndios deste rreyno y lo declaran y dan fe de ello, como en aquel tienpo no auia nenguna
sefiora en todo el rreyno ni jamas lo auian uisto ni conocido, cino primera sefiora le conocié a la

. s 471
Uirgen Maria”""".

Guaman Poma identifica a la Virgen Maria como una mujer europea, de las que “no auia
nenguna [...] en todo el rreyno”, siendo ella, segun el cronista, la primera que veian los indigenas —
nuevamente testigos Unicos de la visidn, afirmacidon que a estas alturas ya se producia por pura
inercia—. Esta descripcion de Maria, que parece ser un nuevo eco de la “Sefiora de Castilla” de

Betanzos, se confirma con la identidad final que le brinda el poligrafo indigena.

“Santa Maria de Pefia de Francia, una sefiora muy hermosa, todo bestido de una bestidura muy
blanca, mas blanca que la nieue, y la cara muy rresplandeciente, mds que el sol. De uelle se
espantaron los yndios y dizen que le echaua tierra en los ojos a los yndios ynfieles. Cémo hizo Dios
milagro para hazelle merced y su madre bendita a los espafioles cristianos, por mejor dezir que mas
quizo hazer merced la Madre de Dios a los yndios porque fuesen cristianos y saluasen las dnimas de
los yndios, rrogando a su Hijo precioso y a la Santicima Trinidad, Dios Padre, Dios Hijo, Dios Espiritu
Sancto, un solo Dios. Y anci es muy justo que en todo uneuerso mundo le adore y le onrre a la
Uirgen Santa Maria de Pefia de Francia y mucho mas en este rreyno los yndios y espafoles por la
tanta mersed que en aquel tienpo y nesecidad [sic] le hizo y por los milagros de la Madre de Dios de

~ ~ . 472
Nuestra Sefiora de Pefia de Francia y de Copacauana en este rreyno” "~.

Asi, el cronista llevo a la cada vez mas notoria presencia de la Virgen en el Sitio del Cuzco a
un grado de detalle no visto en las anteriores versiones de los milagros de 1536. Al adjudicarle la
advocaciéon espafiola de Nuestra Sefiora de la Pefia de Francia, estrechamente vinculada a los
dominicos desde sus origenes*’?, Guaman Poma asociaba la descripcién de Maria a una

iconografia concreta y establecida que, si bien siguieron muchas de las versiones literarias

71 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 401 [403].

Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 403 [405].
Colunga, 1990: 39. Incluso se registra una temprana vinculacién jacobea: en el siglo XV, entre las diversas
capillas levantadas en la Pefia, se erigié una en honor al Apéstol Santiago (Op. Cit.: 61).
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posteriores del siglo XVII, curiosamente no lo hizo el propio autor en la ldmina con que ilustré
aquel milagro*”.

Esta advocacion habia gozado de la preferencia del cronista. El mismo cuenta su viaje a
Lima —el que concretd, segun cuenta el autor, pese a su pobreza gracias a “milagros” de aquella
Virgen en el camino*’>— y su visita, a los ochenta afios de edad, a la Iglesia de Santa Clara de los

»476

Barrios Altos “por la debocion que tenia el dicho autor a la Madre de Dios”""". Alli se encontraba

desde 1605, afio de fundacién del monasterio —curiosamente llamado por Guaman Poma “iglesia

77— una imagen de esta Virgen que recibia el

de Nuestra Sefiora de Pefia de Francia de Santa Clara
culto de la poblacién indigena de las cercanias®’.

Quizas por ello se ha afirmado que este contacto en Lima fue el origen de la veneracion de
Guaman Poma a la referida advocacién®®. Sin embargo la recurrente mencién en la Nueva
Corédnica®® a Nuestra Sefiora de la Pefia de Francia hace improbable que su conocimiento de dicho
culto fuera tan tardio. Para Rolena Adorno (1991) la devocién de Guaman Poma a Santa Maria de
la Pefia de Francia es un indicio de la presencia de los dominicos en Huamanga y Castrovirreina®®',
de quienes debid aprender el culto en afios, obviamente, anteriores a su viaje a Lima en su
senectud.

Asi, a partir de esta continua referencia a la advocacidon mariana de la Pefia de Francia, es

posible reconocer la existencia de influencias dominicas en Guaman Poma. Por ellas no solo se

7% Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 402 [404]. Nuestra Sefora de la Pefia de Francia era representada en el

arte religioso con el nifio Jesus en brazos (Colunga, 1990: 33), sin embargo Guaman Poma la dibujé con los
brazos libres.

*> Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 1105 [1115].

Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 402 [404].

Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 1125 [1135].

Castelli, 2001: 19-20. El propio Santo Toribio de Mogrovejo, arzobispo de Lima, la menciona en el informe
que remitié al rey Felipe 1l y al papa Clemente VIII sobre la inauguracidn del monasterio: “Estd en este
monasterio una imagen de la Virgen de la Pefia de Francia, de mucha devocidn para el pueblo, a donde
acude mucho nimero de gente y clérigos a decir muchas misas” (Op. Cit.: 21).

479 Estenssoro, 2003: 449, nota 19.

* Guaman Poma coloca reiterativamente a Santa Maria de la Pefia de Francia entre los cuatro fiestas
solemnes que debian guardar los indigenas del Perd, junto con las de la Santa Cruz de Carabuco, Santiago el
Mayor y San Bartolomé Apdstol (Guaman Poma, 2001 [1615]: fols. 639 [653]; 640 [654]; 642 [656]; 651
[665]). Sefiala la existencia de su culto en Lima (Op. Cit.: 641 [655]) y Huarochiri (Op. Cit.: 1100 [1110]) y que
también dio nombre al pueblo de Santa Maria de Pefia de Francia de Vilcabamba (Op. Cit.: 651 [665]; 819
[833]). Incluso colocé una oracidn en quechua dedicada a ella (Op. Cit.: 828 [842]) confirmando que su culto
fue enfocado hacia la poblacién indigena, como lo muestra claramente en una de sus laminas (Op. Cit.: 919
[933]). Asimismo la dibuja fusionada con las virgenes de Copacabana y del Rosario, con San Pedro orante a
sus pies (Op. Cit.: 827 [841]); rogando ante su hijo Jesucristo por el mundo y los pecadores (Op. Cit.: 932
[946]; 933 [947]).

*#1 Adorno, 1991: 37.
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explicarian las coincidencias que la Nueva Cordnica muestra respecto a algunos de los
planteamientos lascasianos enarbolados por los dominicos del Perd, sino la propia version de los
milagros de 1536 que narra el autor indigena.

Un claro ejemplo de esta relacidn son las afirmaciones que Guaman Poma asumio
respecto a los derechos de los curacas andinos contra los encomenderos espafioles. Para él, en
primer lugar, la encomienda debia ser abolida ante la inexistencia de una justificacion legal que
explique su subsistencia; prohibiéndose, en segundo lugar, el ingreso de los encomenderos a los
asentamientos indigenas; reclamando, finalmente, por que se restituyan a los sefiores andinos sus
privilegios tradicionales. Sintomdticamente, los tres planteamientos habian sido ya esgrimidos en
el memorial que fray Domingo de Santo Tomds y Bartolomé de las Casas remitieron sobre esta
misma materia a Felipe Il en 15602,

La sintonia que muestra Guaman Poma con los dominicos y lascasianos, entendible por el
beneficio politico que las ideas de éstos brindaban a los intereses cotidianos del autor indigena, se
extiende a diversos planteamientos presentes a lo largo la Nueva Cordnica, lo que evidencia un
conocimiento sistematico de las ideas del padre Bartolomé de las Casas. Esto, en tiempos donde la
difusién de sus ideas era condenada, e incluso perseguida, solo pudo realizarse mediante asesoria
directa de los dominicos***. Guaman Poma pudo tener con ellos un primer acercamiento a los
milagros de 1536, evidencia del cual seria la advocacién dominica que el cronista indigena adjudica
a la Virgen Maria en su relato.

Sin embargo el autor lucano no fue ajeno a otro tipo de influencias. Guaman Poma debid
ser también tributario de las versiones taumaturgicas del Sitio del Cuzco que conocié en la ciudad

484

durante su estadia, aparentemente en tiempos del virrey Toledo Evidencias de este

2 Bp. Cit.: 38.

*® Guaman Poma menciona pocas veces a los dominicos en la Nueva Cordnica. De hecho, la palabra

“dominico” aparece solo cuatro veces en toda la obra.

8 Sobre esto sefialé Raul Porras Barrenechea en su célebre articulo “El cronista indio Felipe Huaman Poma

de Ayala” (1948):
“Los recuerdos personales o familiares del cronista relativos al Cuzco se refieren casi todos a la
época del Virrey Toledo. No hay ningun recuerdo directo u original de época anterior. El cronista
parece haber visto entrar a TUpac Amaru al Cuzco, haber presenciado la escaramuza que se hizo en
la plaza de San Francisco antes de la partida de la expedicion de Martin Hurtado de Arbieto a
Vilcabamba y hasta haber asistido a la ejecucion y al entierro de TUpac Amaru en 1571. Su relato de
estas escenas tiene colorido personal y detalles caracteristicos, como el de haber visto a Toledo
montar en su jaca riscosa, 0 asomarse a una ventana a la calle desde la casa del vecino Diego de
Silva para ver pasar a TUpac Amaru preso, con esposas en las manos y una cadena de oro al cuello,
llevado por el capitan Martin Garcia de Loyola [...] La estadia en el Cuzco pudo haberse prolongado
hasta 1580, porque el cronista se refiere con simpatia al Obispo don Sebastian de Lartadn, quien
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conocimiento presencial de la ciudad brindé en su narracion de la milagrosa aparicion del Apdstol

Santiago™®.

“Sefior Santiago Mayor de Galicia, apdstol de Jesucristo, en esta ora que estaua asercado los
cristianos, hizo otro milagro Dios, muy grande, en la ciudad del Cuzco. Dizen que lo uieron a uista de
0jos, que auajo el sefior Sanctiago con un trueno muy grande. Como rrayo cayd del cielo a la
fortalesa del Ynga llamado Sacsa Guaman, que es pucara del Ynga arriua de San Cristébal. Y como
cayd en tierra se espantaron los yndios y digeron que abia caydo yllapa, trueno y rrayo del cielo,
caccha, de los cristianos, fabor de cristianos. Y anci auajo el sefior Sanctiago a defender a los
cristianos. Dizen que bino encima de un cauallo blanco, que trayya el dicho caballo pluma, suri, y
mucho cascabel enxaesado y el sancto todo armado con su rrodela y su uandera y su manta
colorado y su espada desnuda y que uenia con gran destruycién y muerto muy muchos yndios y
desbarato todo el serco de los yndios a los cristianos que auia ordenado Mango Ynga y que lleuaua
el santo mucho rruydo y de ello se espantaron los yndios. Desto echd a huyr Mango Ynga y los
demas capitanes y yndios y se fueron al pueblo de [Ollantay] Tanbo con sus capitanes y demas

. . 486
yndios los que pudieron”"".

Aqui Guaman Poma dio luces, por vez primera entre de narraciones de los milagros del
Sitio del Cuzco, de la célebre analogia Santiago-lllapa. Ya en la “Instruccidon contra los ritos de los

indios”, incluida en el Confesionario para curas de indios (1585) del Tercer Concilio Limense, se

gobernd de 1573 a 1583. También parece haber escuchado predicar en quechua al célebre cronista
y doctrinero de indios, el padre Cristdbal de Molina, el autor de las Fdbulas y Ritos de los Incas,
porque le cita en su obra, como cronista y ademds parodia o trascribe un sermén suyo [...] También
el cronista demuestra conocer los barrios de la ciudad y la disposicion general de ésta. Su plano del
Cuzco, sin ser un modelo de fidelidad, no tiene los caracteres imaginarios que sus planos de otras
ciudades. En ellos se establece aproximadamente la posicion de las dos plazas, Aucaypata y
Cusipata, la posicion de Coricancha y de Carmenca y las iglesias de San Cristdbal y San Blas” (Porras
Barrenechea, 1986: 629-630).
Asimismo, los historiadores de arte bolivianos Carlos Mesa y Teresa Gisbert (1982: 87) sefialaron la estadia
de Guaman Poma en el Cuzco entre 1556 y 1580, periodo en el cual pudo ser autor de la pintura al temple
“La Virgen de Guadalupe”, datada hacia 1565 y ubicada en la parroquia de San Cristdbal, enclavada en el
cerro del mismo nombre donde la Nueva Cordnica y Buen Gobierno ambientd la aparicion del Apdstol
Santiago (Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 405 [407]). Sin embargo han surgido objeciones a esta
adjudicacién (Holland, 2008: 161-164).
*® a familiaridad con gue Guaman Poma se refirio al escenario de la aparicion del Apdstol —“Sacsa Guaman
[...] arriua de San Cristébal”, cerro cuyo nombre rara vez aparece mencionado en las fuentes escritas de los
milagros de 1536— demuestra cercania real del autor con el lugar que describe.
*8 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 405 [407].
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sefialaba que “los serranos particularmente adoran al rayo llamdndolo Santiago”™’. Afos después

(1621) Joseph de Arriga intentd explicar el origen de dicha relacion:

“En el nombre de Santiago tienen también supersticién, y suelen dar a este nombre a uno de los
Chuchos [gemelos] como a hijos del Rayo, que suelen llamar Santiago. No entiendo que sera por el
nombre Boanerges, que les puso al Apdstol Santiago, y a su hermano S. Juan Christo nuestro Sefior,
llamdandoles Rayos, que esto quiere dezir hijos del trueno, segun la frase Hebrea, sino, o porque se
avra estendido por aca la frase, o conseja de los muchachos de Espafia, que quando truena dizen
que corre el Cavallo de Santiago, o porque veian, que en las guerras que tenian los Espafioles,

quando querian disparar los Arcabuces, que los Indios llaman Illapa, o Rayo, apellidavan primero

Santiago, Santiago"asg.

Sea por una u otra razon, la Nueva Cordnica hizo eco de esta asociacién sincrética para
alegorizar la fuerza destructora del ataque jacobeo. Y es que Guaman Poma como Murla —o
quizas sea mejor decir Muria como Guaman Poma— presenta un esquema dual donde la violencia
de la guerra de conquista se resume en los atributos del Apdstol Santiago y la redencidn pacifica
de los indigenas emana de la presencia de la Virgen Maria.

En el relato de Guaman Poma —a diferencia del de Murla— este cuadro encuentra una
explicacion en la propia invocacidn que la Nueva Cordnica puso en boca de los espafioles cercados
en el Cuzco. No fue pues gratuito el énfasis del autor en sefialar que aquellos espafioles que
imploraban auxilio, arrodillados y suplicantes, invocaban a la Virgen Maria; mientras que “los

49 clamaban en su ataque el nombre del Patrén de Espafia.

caualleros a la escaramusa

Paralelamente a esta elaboracién escrita, Guaman Poma ilustrd los tres milagros en igual
numero de ldminas insertas en la Nueva Cordnica. La primera de ellas, que lleva por titulo y resefia
“Mango Inga pega fvego al Cvivs Mango / a la santa crus + hizo milagro Dios y no se quemo / en el

Cuzcon 490

, grafica el frustrado incendio a la iglesia mayor de la ciudad asediada por los incas en
1536.
Si bien en la narracién textual del episodio el autor indigena describié un movimiento de

lenguas de fuego sumamente dindamico, en el dibujo simplificé la escena presentando la flama en

487 Duviols, 1962: 10, nota 15. Esta es, segun el profesor francés, la referencia mas temprana que se tiene de

esta analogia.

*®8 vila da Vila, 1992: 200-201.

¥ Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 399 [401].
9 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 400 [402].

166



una antorcha —recurso que, curiosamente, fue usado posteriormente en los lienzos cuzquefos de
la descension mariana— sostenida por el propio Manco Inca con su mano derecha. El soberano,
representado vistiendo su indumentaria ceremonial de combate, aparece en la lamina escoltado
por una docena de guerreros, cuya funcién no solo fue recordar al lector la abrumadora
superioridad numérica que la Nueva Cordnica atribuyé a los sitiadores, sino también graficar el
asombro habria producido en ellos la imposibilidad de incendiar el edificio. Véase sino la
elocuente expresion que, con simplicidad y destreza, esbozd el ilustrador de la obra en el rostro
del guerrero ubicado atras a la derecha del Inca.

Paralelamente el Cuyus Mango, lugar sefialado por Guaman Poma como el lugar en que
tuvo lugar el milagro, fue representado como una estructura con techo de paja a dos aguas, en la
cima de cuyo hastial se habia colocado una cruz. Lejos de representar las caracteristicas
arquitecténicas de un Sunturhuasi —nombre que un siglo después le atribuyé la tradicién al edificio
incaico, supuestamente circular, en que se parapetaron los espafioles— el dibujante se aproximé a
la fisonomia de un galpdn, estructura que efectivamente tuvo en 1536 el edificio incaico donde se
hubieron de guarecer los espafioles. Al parecer esto también lo tuvieron claro los pintores de los
siglos XVII y XVIII que representaron el milagro, guiados por la descripcién del lugar que dio el Inca
Garcilaso en 1617.

La imagen, sin embargo, no es del todo original. Guaman Poma —o su ilustrador—
reprodujo en ella la composicion que ya habia presentado dos laminas atras en el dibujo “Don
Fran[cis]co Pizaro le qvema en vna casa a Capac Apo Gvaman Chava pidiendo oro”*! que
protagonizan el conquistador del Perd y el abuelo del cronista. Diferenciados solamente en la
identidad de los personajes que sostienen sus respectivas antorchas y en el interior de los
edificios*, la evidente similitud y proximidad entre ambas ilustraciones brinda al lector de la
Nueva Cordnica una conclusion que dificilmente fue ajena a la intencionalidad del autor: mientras
la divinidad salvé al templo cristiano de sucumbir ante el fuego, no hizo lo propio con las vidas de
los indigenas atrapados en la casa, quienes, a pesar de estar siendo victimas de crimenes y abusos
por fines ajenos a la evangelizacion —Guaman Poma puso elocuentemente en boca del Pizarro del
dibujo “daca oro y plata yndios”—, simplemente no eran cristianos. El mensaje resultaba evidente:

la salvacién venia de la mano del cristianismo vy, solo fundada su Iglesia en los Andes con el milagro

91 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 396 [398].
*92 Holland, 2008: 86-87.
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del Cuyus Mango, se podian dar las milagrosas apariciones de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago
que tuvieron como fin que “los yndios [...] fuesen cristianos y saluasen las dnimas de los yndios”**>.

El milagro mariano aparece en la ldmina titulada “Milagro de S[an]ta Mlarila / en el
Cuzco”**. En ella la Virgen fue representada coronada, posada sobre una nube y con un querubin
a sus pies, emanando de sus manos el polvo enceguecedor que se menciona en la narracion. La
ausencia del nifio Jesus indica, sorpresivamente, que no puede ser Santa Maria de la Pefia de
Francia, el titulo que Guaman Poma adjudicd a la Virgen en su relato del Sitio del Cuzco®. Abona
esta idea la ausencia de referencias escritas a la referida advocacién en la [dmina del milagro.

La disociacion se confirma cuando a la espalda del dibujo, en el folio donde el cronista
escribid su relato de la aparicion mariana, se aprecia claramente que en la frase “Santa Maria de
Pefia de Francia una sefiora muy hermosa” —con la que Guaman Poma inicié su relato del milagro
mariano— el énfasis a la advocacion es un afiadido tardio del propio autor®®®. Si a ello se agrega que
todas las menciones a Nuestra Sefiora de la Pefia de Francia son posteriores a esta pdgina, no es
aventurado afirmar que a Guaman Poma se le ocurriera incluir en su historia a la referida
advocaciéon una vez iniciada la redaccion del milagro mariano y ya realizado el dibujo en la cara
anterior.

Bajo la Virgen fueron representados los guerreros incaicos, enceguecidos y aturdidos,
entre ellos el propio Manco Inca y su sumo sacerdote, ambos reconocibles por sus indumentarias
y atributos. Manco, postrado y con la borla sobre la frente, aparece mirando a la Virgen con su
brazo derecho en alto y el izquierdo sobre la tierra en sefial de rendicion. La ausencia de armas
enfatiza la subordinacion, aceptada ante la visualizacién de tamafia maravilla. La Unica lanza de la
escena, en poder del rendido Manco Inca, no hace sino alegorizar la ya para entonces inevitable

derrota militar de los incas*’.

%93 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 403 [405].

Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 402 [404].

" a iconografia de la Virgen de la Pefia de Francia, con el nifio Jesus en brazos, ya estaba plenamente

establecida en los tiempos de Guaman Poma:
“La edicion de la Historia de 1567, la mas antigua que poseemos, lleva al principio un grabado digno
de estudio. Representa la Pefia de Francia vista por el norte, acompafiada por la imagen de la
Virgen y de Simdn Vela [el descubridor de la imagen que daria origen al culto] en el sitio mismo del
hallazgo. La Madre se halla sentada en una silla, estilo de catedra. Con la mano izquierda sostiene al
Nifio, al parecer desnudo, que esta sentado en un rezago, y la derecha la tiene levantada, como si
mostrara alguna cosa que no se puede discernir” (Colunga, 1990: 33)

**® Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 403 [405].

*7 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 402 [404].
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Finalmente, Guaman Poma ilustré en la lamina “Milagro del S[efiJor S / [an]tiago mayor

apostol de Jesucristo / en el Cuzco”**®

el milagro jacobeo de 1536. La imagen parece haberse
inspirado en representaciones murales del milagro existentes para ese momento, como la ubicada
en la Iglesia cuzquefia de Oropesa y que data de finales del siglo XVI o inicios del XVII, que guarda
numerosas coincidencias con la versién de la Nueva Cordnica®®. Estas, como otras, eran tributarias
absolutas de la iconografia medieval de Santiago Matamoros, la advocacién del Apdstol que
acompafid a los espafioles en la Reconquista contra los musulmanes®.

Aqui el autor indigena presenté a Santiago —cuyo caballo aplasta a un Manco Inca
aparentemente en estado de inconsciencia®®’~ barbado y vestido con armadura, como
pretendiendo establecer un simil entre el icono jacobeo y el prototipo del conquistador espafiol.
Esta identificacion se hace mas evidente al comparar el dibujo del milagro con la [dmina “Capitdn
Lvis de Avalos de Aiala maté al capitdn Quizo Yupanqui”*®®. Alli se ilustré la muerte del
lugarteniente de Manco Inca que sitidé Lima en agosto de 1536, a manos del espafiol de quien,

curiosamente, el padre de Guaman Poma de Ayala tomd el apellido espafiol que afios después

ostentaria el cronista.

% Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 404 [406].

Holland, 2008: 53-54.

La iconografia del Apodstol Santiago emana de la tradicion hispano-arabe de Santiago Matamoros.
Elaborada durante la guerra de Reconquista espafiola como simbolo del caracter religioso de la cruzada
expansionista de los reinos cristianos de la Peninsula, y del aval divino a esta empresa, la imagen ecuestre
del Apdstol, paraddjicamente, se inspird en un esquema similar usado por los drabes para su uso contra los
cristianos peninsulares teniendo como protagonista al propio Mahoma (Choy, 1987: 357). Su leyenda tiene
como hecho clave a la legendaria Batalla de Clavijo, ocurrida supuestamente en el afio 844. Segln la Primera
Historia General de Espafia (c. 1284), atribuida a Alfonso X El Sabio, alli se aparecié Santiago dando la
victoria al ejército cristiano de Ramiro | de Asturias sobre las tropas musulmanas que lo superaba
numéricamente. Esta imagen del Apdstol, a caballo y espada en mano venciendo infieles, llegd al Perti de la
mano de los primeros conquistadores quienes la ostentaron detrds del estandarte de Carlos V. Una segunda
tradicidon, de menos importancia que la anterior, es de origen mas europeo: la iconografia de San Jorge —de
la que parece inspirarse la ldmina “Capitan Lvis de Avalos de Aiala maté al capitan Quizo Yupanqui” (Guaman
Poma, 2001 [1615]: fol. 392 [394])- que muestra al santo a caballo con una lanza o espada en mano
ultimando un dragén. También de origen medieval, su esquema, muy popular en Europa, ha legado
muestras de plena vigencia en el siglo XVI (Estenssoro, 2005: 104-108). Ambas tradiciones confluyeron en las
primeras representaciones del Apdstol en el Sitio del Cuzco, incluyendo la referida ldmina jacobea de la
Nueva Cordnica y Buen Gobierno.

%1 13 nueva presencia de Manco Inca, esta vez boca abajo y bajo las patas del caballo del Apdstol, lo
reconoce como el indiscutible elemento unificador de la trilogia grafica. Su presencia en las tres
representaciones taumaturgicas sefiala los ritmos que rigen la secuencia: si bien en el relato Guaman Poma
no precisa el lapso temporal en que sucedieron los milagros, los cambios en la vestimenta del Inca precisan
que no fueron inmediatos, como lo especificaron afios después los posteriores cronistas e historiadores del
siglo XVII.

*2 Guaman Poma, 2001 [1615]: fol. 392 [394].
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No parece ser ocasional que Guaman Poma disefiara —u ordenara el disefio de— las laminas
de dos de los tres milagros que presenta la Nueva Cordnica en funcién a ilustraciones previamente
elaboradas y protagonizadas por personajes emparentados con él: su abuelo carnal el Capac Apo
Guaman Chava y el concubino de su madre, y padre de su hermano Martin, Luis Avalos de

%3 Si a ello se agrega la intencional identificacion del milagro virginal con la advocacién

Ayala
mariana preferida del cronista, resulta evidente el deseo de Guaman Poma de vincularse con los

hechos que dieron, como él mismo lo sefiala, fundacién a la Iglesia cristiana del Pera.

5.2.4.

La Segunda Parte de los Comentarios Reales de los Incas (1617).

Mientras Guaman Poma terminaba en el Peru la elaboracién de su Nueva Cordnica y Buen
Gobierno, en Cordoba se publicaba postumamente la Segunda Parte de los Comentarios Reales de
los Incas del mestizo cuzqueiio Inca Garcilaso de la Vega. Ya en 1609 Garcilaso habia impreso, en
Lisboa, la Primera Parte de los Commentarios Reales, obra que trataba, como lo sefiala el propio
autor en el extenso titulo de la obra, “del origen de los Yncas, reyes que fueron del Peru, de su
idolatria, leyes y gouierno en paz y en guerra: de sus vidas y conquistas, y de todo lo que fue aquel
Imperio y su Republica, antes que los Espafioles passaran a é1”>%.

La Segunda Parte, referente a los sucesos posteriores a la llegada de los espafnoles, fue
publicada un afio después de la muerte de su autor, por lo que los editores cambiaron el titulo

original y la imprimieron bajo el apdcrifo de Historia General del Peru (1617). Sin embargo, y a

pesar del arbitrario cambio de nombre, resulta evidente que ambos textos formaron parte de un

°%% ya Raul Porras Barrenechea (1948) habia resaltado el caracter peculiar de la relacidn que establecieron

los padres de Guaman Poma con el espafiol Luis Avalos de Ayala:
“El episodio mas dudoso de la biografia paterna es el referente a la vinculacion sui generis que,
desde la batalla de Huarina, o de Chuquinga tuvo el capitan Avalos con Huaman Mallqui y su
familia. El cronista nos habla de un hermano suyo, mestizo, llamado Martin de Ayala, quien fue hijo
del capitan Luis Avalos de Ayala y de la madre del cronista dofia Juana Curi Ocllo. Huaman Poma
elude explicar la forma y el tiempo en que el capitdn Ayala sedujo a su madre, pero de sus propias
afirmaciones y de la cronologia se deduce que estas relaciones se contrajeron, halldndose ya unida
a Huaman Mallqui, quien ajeno a las susceptibilidades occidentales, tomd esta colaboracion como
un gran honor, que el cronista comparte, segin se desprende de sus continuas alabanzas al
caballero Ayala y a su linaje. La familia Huaman vivid agradecida y guardé con respeto el nombre de
don Luis Avalos de Ayala, pero lo que es mas pintoresco, Huaman Mallqui, el conyuge agraviado,
adoptd el nombre de su competidor conyugal y lo trasmitié a sus hijos” (Porras Barrenechea, 1986:
621-628).

*%% Garcilaso, 1991 [1609]: 1.
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solo programa discursivo de cardcter providencialista, al punto que el conjunto, segun Pierre
Duviols, “podria muy bien haber llevado como subtitulo ‘Historia providencial de la cristianizacién
del Pert por los incas y los espafioles’”>%.

En efecto, a lo largo de los nueve libros de la Primera Parte y los ocho que conforman la
Segunda, Garcilaso trazé un devenir temporal en que las naciones andinas, como parte de la
historia general del mundo, aparecian siguiendo una marcha inevitable hacia su incorporacién a la
cristiandad®®. Esta vision providencialista de la Historia, derivada de San Agustin y desarrollada
por la Escolastica®®’, se mezcl6 en este punto con la conocida vocacién garcilasiana por realizar
paralelismos entre el Cuzco y Roma, aqui comunes por la misién civilizadora que, segln este
esquema, ambas compartieron en sus respectivos dominios en preparacion a la expansiéon del
cristianismo.

Asi, es posible reconocer tres edades en la lectura providencialista del historiador
cuzquefio: una inicial de barbarie y salvajismo a la que llama “primera edad y antigua gentilidad”,
en que los naturales reproducian las practicas mas bajas y viles concebibles®®, seguida por una
segunda edad marcada la obra civilizadora de los incas, iniciada por Manco Capac y Mama Ocllo,
paso necesario y decisivo para la tercera y definitiva edad de evangelizacion e incorporacion del
Peru al cristianismo universal.

Resulta asi légico que tras dedicar los capitulos que van del IX al XIV del Libro Primero de la
edicion de 1609 a describir el estado en que se vivian las sociedades preincaicas, presentandolas
como bdrbaras, iddlatras, canibales y sodomitas, Garcilaso aperture el capitulo XV titulado “El

origen de los Incas, reyes del Perd” de la siguiente manera:

“Viviendo —o muriendo— aquellas gentes de la manera que hemos visto, permitié Dios nuestro
Sefior que de ellos mismos saliese un lucero del alba que en aquellas oscurantisimas tinieblas les
diese alguna noticia de la ley natural y de la urbanidad y respetos que los hombres debian tenerse
unos a otros. Y que los descendientes de aquel, procediendo de bien en mejor, cultivasen aquellas
fieras y las convirtiesen en hombres haciéndoles capaces de razén y de cualquier buena doctrina.
Para que cuando ese mismo Dios, sol de justicia, tuviese por bien de enviar la luz de sus divinos
rayos a aquellos iddlatras, los hallase no tan salvajes sino mas déciles para recibir la fe catélicay la

ensefianza y doctrina de nuestra santa madre Iglesia Romana —como desde entonces aca la han

>% puviols, 2002: 375.

>% Moreno Baez, 1954; Duviols, 2002.
Gonzalez Vigil, 2007: XXXVII - XXXVIII.
Garcilaso, 1991 [1609]: 28-38.
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recibido, segun se verd lo uno y lo otro en el discurso de esta historia. Que por experiencia muy
clara se ha notado cuanto mas prontos y agiles estaban para recibir el evangelio los indios que los
reyes Incas sujetaron, gobernaron y ensefiaron, que no las demas naciones comarcanas donde aun

no habian llegado la ensefianza de los Incas, muchas de las cuales se estdn hoy tan barbaras y

509
brutas como antes se estaban””"".

Esta cita condensa el programa providencialista de los Comentarios Reales. Los incas
aparecian en el discurso de Garcilaso como agentes destinados por designio divino a civilizar a las
poblaciones andinas para que, cuando llegase el cristianismo con los espafioles, pudieran éstas
recibirlo y comprenderlo. La importancia de esta labor de preparacidén se constata en el ultimo
tramo de la cita: mientras la poblacién del Tahuantinsuyo y sus descendientes asimilaron correcta
y rapidamente la predicacion evangélica, sucedia todo lo contrario con las poblaciones que no
lograron ser gobernadas e instruidas por el Cuzco, las cuales tras setenta afos de presencia
espafiola seguian igual de “barbaras y brutas”.

Asi, el Sitio del Cuzco en su calidad de episodio que determind la derrota militar de los
incas y la victoria del cristianismo en los Andes, adquirié importancia como hecho histérico dentro
del discurso de Garcilaso. El historiador mestizo habia nacido tres afios después del asedio de
Manco Inca a la ciudad y vivié en ella hasta 1560, afio en el que ya se habia gestado la leyenda
taumaturgica en torno a la victoria cristiana de 1536°°.

Garcilaso nos la presenta en los capitulos XXIV y XXV de su publicacion péstuma de 1617,
titulando elocuentemente al primero de ellos “El levantamiento del principe Manco Inca; dos
milagros a favor de los cristianos”. En éste, Garcilaso resefid el milagro del Apdstol Santiago,
precedido por el frustrado incendio de la iglesia mayor de la ciudad, que en el relato del Inca solo

es aun una capilla.

209 Garcilaso, 1991 [1609]: 39. Esta idea parece haber sido tomada de Joseph de Acosta, quien en su Historia

Natural (1590) sefial6:
"De cuanta ayuda haya sido para la predicacién y conversion de las gentes la grandeza de estos dos
imperios que he dicho, mirelo quien quisiere en la suma dificultad que se ha experimentado en
reducir a Cristo los indios que no reconocen a un sefior. Véanlo en la Florida y en el Brasil, y en los
Andes y en otras cien partes, donde no se ha hecho tanto efecto en cincuenta afilos como en el Peru
y la Nueva Espafia en menos de cinco se hizo... Es llano que ninguna gente de las Indias
Occidentales ha sido ni es mas apta para el Evangelio que los que han estado mds sujetos a sus
sefiores, y mayor carga han llevado asi de tributos y servicios como de ritos y usos mortiferos"
(Acosta [1590], citado en Del Pino Diaz, 1979: 32).

>0 Eranco Cdrdova, 2006; 2008.
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“Los indios mas valientes, que venian escogidos para quemar la casa del Inca Viracocha, donde los
espafioles tenian su alojamiento, acudieron a ella con grandissimo impetu, y le pegaron fuego
desde lexos, con flechas encendidas; quemaronla toda, y no quedd cosa della. La sala grande que
en ella havia, que ahora es Iglesia Catedral, donde los cristianos tenian hecha una capilla para oir
missa, reservd Dios Nuestro Sefior del fuego, que, aunque le echaron innumerables flechas, y
empecava a arder por muchas partes, se bolvia apagar, como si anduvieran otros tantos hombres
echandoles agua. Esta fue una de las maravillas que Nuestro Sefior obré en aquella ciudad, para
fundar en ella su Santo Evangelio, y assi lo ha mostrado ella, que cierto es una de las mas religiosas

. . , ~ . . 511
y caritativas que hoy hay en el Nuevo Mundo, assi de espafioles como de indios””"".

Como Guaman Poma en la Nueva Cordnica, Garcilaso otorgd a este milagro el caracter
fundacional —“para fundar en ella su Santo Evangelio”— de haber dado inicio a la vida cristiana en
el Cuzco. Para enfatizar la idea, Garcilaso presentd al templo de la ciudad como una capilla, en
clara alegoria del cardcter neonato del cristianismo local en tiempos de la Conquista. Y agregd

sobre aquel milagro:

“Los indios, haviendo notado que la noche que quemaron toda la ciudad no habian podido quemar
el galpdon donde se havian alojado los espafioles, fueron a él a quemarlo de hecho, pues no havia
quién los contradixiesse. Pegaronle fuego muchas vezes, y muchos dias, y a todas horas, ya de dia,
ya de noche, mas nunca pudieron salir con su intencién; admirdvanse, no sabiendo qué fuesse la

causa. Dezian que el fuego havia perdido su virtud contra aquella casa, porque los viracochas havian

.. 512
vivido en ella”>"".

Garcilaso no pudo pasar por alto la analogia que su relato establecia entre aquellos
personajes que, a lo largo de las dos partes de sus Comentarios Reales, tomaban para su propia
fortuna el nombre del dios andino Huiracocha: el rey cuzquefio constructor del palacio cuyo
galpdn seria convertido en capilla —el Inca Huiracocha, en la Primera Parte— y los conquistadores
espanoles refugiados en él —los huiracochas, en la Segunda—. El lector notara que dicha similitud
seria anecddtica si no fuera porque ambos, a inicios del siglo XVII, eran presentados por la

tradicion cronistica no solo cominmente cercados en el Cuzco, en sus respectivos tiempos y por

> Garcilaso, 1944 [1617]: 174-175.

512 4

Op. Cit.: 176-177.
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sus ocasionales enemigos —los chancas en un caso y los incas rebeldes en el otro—, sino también en
. .. ;. .. , . . 513
inferioridad numérica y similarmente salvados por eventos magicos o milagrosos’=°.

Asi, en el capitulo XVII del Libro Quinto de la Primera Parte (1609), Garcilaso habia referido
respecto al auxilio de veinte mil guerreros del Cuntisuyu que habian llegado para defender el

Cuzco del ataque de los chancas, lo siguiente:

“El principe Inca Huiracocha y todos los suyos se esforzaron mucho de saber que les venian tan gran
socorro en tiempo de tanta necesidad y lo atribuyeron a la promesa que su tio el fantasma
Huiracocha Inca le habia hecho cuando le aparecio en sueios y le dijo que en todas sus necesidades
le favoreceria como a su carne y sangre y buscaria los socorros que hubiese menester, de las cuales
palabras se acordd el principe viendo el socorro tan a tiempo. Y las volvid a referir muchas veces,
certificando a los suyos que tenian el favor de su dios Huiracocha pues veian cumplida su promesa,

L. ap . . 514
con lo cual cobraron los Incas tanto animo que certificaban por suya la victoria””™".

Este suefio del aun entonces principe Huiracocha en que su tio fantasmal le aseguraba
proteccién y la final victoria sobre los chancas, recuerda inevitablemente el fragmento de la
Primera Cronica General de Espafia (c. 1289), atribuida a Alfonso X El Sabio, en que el Apdstol
Santiago se le aparece, también en suefos, al rey Ramiro | de Asturias y le augura la victoria sobre

el ejército moro que lo asediaba:

“Assi como dezimos, adurmiose el rey don Ramiro, et appareciol estonces en suennos el apostol
sant Yague et dixol: [...] ‘rey Ramiro, esfuerga en tu coragon, et sey bien firme et fuerte en tus
fechos, ca yo so Yague, el apostol de Jhesu Cristo et vengo a ti por ayudarte contra estos tus
enemigos. Et sepas por uerdad que tu uengras cras en la mannana con el ayuda de Dios a todos
estos moros que te agora tienen cercado’ [...]. El rey don Ramiro desperto luego que el apostol se
tiro delante, et fizo luego llamar los obispos et los abades et todos los altos omnes de su hueste, et

dixoles aquella uision que uiera. Ellos quando lo oyeron, dieron gracias a Dios et alabaron el su

513 .. . . .
Ya desde la Suma y Narracion de los Incas (1551) existen referencias sobre eventos milagrosos en la

victoria de los incas del Cuzco sobre los chancas. Betanzos hace referencia a ello en su capitulo VIII titulado
sintomaticamente “En que trata del ser e virtudes de Ynga Yupangue e de cdmo apartado que fue de sus
compafieros se puso en oracién e cémo tuvo segun dicen los autores revelaciéon del cielo cémo fue
favorecido e dio la batalla a Uscovilca y le prendié e matd en ella e de otros casos e cosas que acaecieron”
(Betanzos, 1987 [1551]: 31).

> Garcilaso, 1991 [1609]: 290.
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nombre, et fizieron todo lo al assi como les era mandado del apostol, et fueron luego entrar en la

. - g 515
fazienda et lidiar con los moros””".

Este origen jacobeo del relato del sueio del principe Huiracocha en la Primera Parte de los
Comentarios no fue casual: Garcilaso habia proyectado el episodio de la guerra de los chancas y su
asedio al Cuzco como un anuncio de las maravillas que Dios, a través de la Virgen y el Apdstol
Santiago, obraria en la ciudad durante el asedio de Manco Inca para fundar su iglesia algunos afios
después. No olvidemos que esta estrategia narrativa tenia notable arraigo en la tradicién cristiana,
gue recurrentemente tomaba a hechos del Antiguo Testamento como anuncios o premoniciones
del Evangelio®*® y habia hecho de la Biblia en tiempos de Garcilaso el modelo de la historia®"’.

Como resultado, Garcilaso habia emparentado los dos hechos que, desde la visidon de su
programa providencialista, habian sido los mas criticos en la historia del Cuzco. En su rol de ciudad
elegida para conducir a los indigenas del Peru hacia la evangelizacion, debia conservarse bajo el
control mas idéneo, que en un tiempo fue el de los incas —instrumentos de la Providencia, aunque
lo ignoraran—y en ese entonces, como lo sefialaban claramente los milagros del Sitio del Cuzco,
era el de los espaiioles.

Asi, en los previos del auxilio jacobeo, el autor describio el estado de desesperacién en que

se encontraban los cristianos asediados en el Cuzco:

“Llego6 el peligro a tanto que a los onze o doze dias del cerco andavan ya muy fatigados los
espafioles, y también sus cavallos, de los muchos rebatos y peleas que cada dia tenian, y de el
hambre que padescian, que ya no podian llevarla. Eran ya muertos treinta cristianos y heridos casi
todos, sin tener con qué curarse. Temian que a pocos dias mas havian de perecer todos, porque ni
ellos podian valerse ni esperaban socorro de parte alguna, sino del cielo, donde embiavan sus

gemidos y oraciones, pidiendo a Dios misericordia y a la Virgen Maria su intercesién y amparo [...]

** Menéndez Pidal, 1955 [1289].

18 En, por ejemplo, la iconografia medieval se volvieron motivos comunes las alegorias cristianas basadas en

eventos del Antiguo Testamento:
“Desde los inicios del arte cristiano los maestros recurrieron frecuentemente al amplio corpus de
prefiguraciones veterotestamentarias contenido en la literatura exegética. En la mayoria de
ocasiones su traduccién visual tuvo lugar en ciclos de caracter cristoldgico y mariano o en aquellos
dedicados a conmemorar los valores de los sacramentos y la oracion. Las imagenes, al igual que los
textos, evocaban los antetipos del Antiguo Testamento tanto para demostrar el cumplimiento de
las profecias como para expresar el valor eterno de las virtudes cristianas” (Molina i Figueras, 1999:
58).

> Duviols, 2002: 375, citando a Franklin Pease.
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Arremetieron a los indios, llamando a grandes vozes el nombre de la Virgen y su defensor Apdstol

. 518
Santiago””"".

Fue en este contexto en que Garcilaso insertd la milagrosa aparicién del Apdstol Santiago.

“A esta hora y en tal necesidad fue Nuestro Sefior servido favorescer a sus fieles con la presencia
del bienaventurado Apdstol Sanctiago, patron de Espaia, que aparecié visiblemente delante de los
espafioles, que lo vieron ellos y los indios encima de un hermoso cavallo blanco, embracada una
adarga, y en ella su divisa de la orden militar, y en la mano derecha una espada que parescia
relampago, segun el resplandor que echava de si. Los indios se espantaron de ver el nuevo

caballero, y unos a otros dezian: ‘¢Quién es aquel Viracocha que tiene la illapa en la mano’ (que

. ogs . »519
significa relampago, trueno y rayo)””"".

Sorprendentemente, también Garcilaso establecid la analogia Santiago-lllapa, por esos
mismos afios usada por Guaman Poma en su relato jacobeo redactado desde el Peru. Si bien el
cronista indigena no tuvo problemas en acceder a ella por originarse en el tiempo y lugar en que
se desenvolvia, Garcilaso no habria tenido posibilidad de conocerla antes de su partida a Espafa
en 1560. Sobre todo si se recuerda que la mencién mds temprana a esta asociacidén se encuentra
en la “Instruccidn contra los ritos de los indios”, incluida en el Confesionario para curas de indios
(1585) del Tercer Concilio Limense®%.

Sin embargo, gracias a la fluida comunicacién que Garcilaso establecié con sus conocidos y
parientes en el Perd —la que permite explicar su sintonia con el proceso allende el Atlantico del
gue fueron parte Murda, Guaman Poma y en parte Acosta, ya que termind su Historia Natural en
Espafia— pudo acceder a textos que le brindaron referencias de la analogia sincrética jacobea
gestada en los Andes. Justamente, confirmando el origen de su contacto con esta tradicion,
Garcilaso hizo alusion en el Capitulo XXIlII del Libro Primero de la Segunda Parte de los Comentarios

Reales al mencionado confesionario de 1585:

“Es de saber que aun oy con auer mas de ochenta afios se gand aquel imperio (quanto mas
entonces) no tiene en Yndio [lenguas indigenas] las palabras que ha menester para hablar en las

cosas de nuestra santa religiéon, como consta por vn confissionario, que al principio de afio de mil y

>1% Op. Cit.: 176-177.
> Garcilaso, 1944 [1617]: 177.
520 pyviols, 1962: 10, nota 15.
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seiscientos y tres me embio el Peru el padre Diego de Alcobaga impresso en los Reyes afio de mil y
quinientos y ochenta y cinco en tres lenguas. En la Espanola y en la general del Cozco, y en la

. . 521
paticular de la prouincia llamada Aymara”>"".

Establecido el simil, tomado del referido confesionario trilinglie, Garcilaso continud su

relato de la aparicion jacobea:

“Dondequiera que el sancto acometia, huian los infieles como perdidos, y desatinados ahogdvanse
unos a otros, huyendo de aquella maravilla. Tan presto como los indios acometian a los fieles por la
parte donde el sancto no andava, tan presto lo hallavan delante de si, y huian dél desatinadamente.
Con lo cual los espafioles se esforgaron y pelearon de nuevo, y mataron inumerables enemigos, sin
que pudiessen defenderse, y los indios acobardaron de manera que huyeron a mas no poder y

desampararon la pelea”.

Sin embargo el relato de Garcilaso no dio a la aparicién de Santiago el caracter definitorio
gue gozd en la versidon de otros autores. Si bien el auxilio jacobeo libré a los espafioles de la
inminente derrota, no sumid a sus atacantes en el desanimo. Asi, Garcilaso no refiere una sino la
necesidad de varias apariciones del Apdstol que libraran a los espafioles de las arremetidas

incaicas, que no cesaron a pesar de espectarse semejante maravilla:

“Assi socorrié el Apoéstol aquel dia a los cristianos, quitando la victoria que ya los infieles tenian en
las manos, y dandosela a los suyos. Lo mismo hizo al dia siguiente y todos los demas que los indios
querian pelear, que luego que arremetian a los cristianos se atontaban y no sabian a qué parte
echar, y se volvian a sus puestos y alld se preguntavan unos a otros, diciendo: ‘¢Qué es esto?
¢Cémo nos hemos hecho Utic, campa, llaclla?, que quiere decir tonto, cobarde, pusilanimo. Mas no
por esto dexaron de porfiar en su demanda, como veremos, que mas de ocho meses mantuviesen

522
el cerco””*".

Es alli cuando Garcilaso dio inicio al capitulo XXV, que titulé “Un milagro de Nuestra Sefora

7523

a favor de los cristianos, y una batalla singular de dos indios”>*". El haber separado los tres

milagros en dos capitulos diferentes respondié al deseo de Garcilaso de brindar un mayor

>21 Garcilaso, 1617: fol. 18.
>22 Garcilaso, 1944 [1617]: 178.

523 ¢
Idem.
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protagonismo a la aparicién de la Virgen —a quien, a la sazon, estaba dedicada la obra—, decision
determinante en el curso eminentemente mariano que siguid la conmemoracion de estos milagros
en el siglo XVIII gracias al impacto de la obra tras la reedicién en Madrid de esta Segunda Parte de
los Comentarios en 1722 por Nicolas Rodriguez Franco®*.

Cuenta Garcilaso que fue en la noche escogida por Manco Inca para sorprender a los

espanoles cuando tuvo lugar la milagrosa aparicion de Maria en impedimento de la emboscada:

“Estando ya los indios para arremeter con los cristianos, se les aparescio en el aire Nuestra Sefiora,
con el nifio Jesus en bragos, con grandissimo resplandor y hermosura, y se puso delante dellos. Los
infieles, mirando aquella maravilla, quedaron pasmados; sentian que les caia en los ojos un polvo,
ya como arena, ya como rocio, con que se les quitd la vista de los ojos, que no sabian donde

estavan. Tuvieron por bien de bolverse a su alojamiento antes que los espafioles saliessen a ellos.

, . 525
Quedaron tan amedrentados, que en muchos dias no osaron salir de sus cuarteles””".

El pasaje del polvo en los ojos, tomado de Gémara al igual que Murda y Guaman Poma,
confirma la deuda de la tradicion de los milagros del Cuzco con la obra del autor espafiol, capellan
de Herndn Cortés. Sin embargo, la popularizacién el arte y las letras de los siglos XVII y XVIII de Ia
escena de la descensién mariana encegueciendo a los indigenas se debid, en gran medida, a la
propia fama de la obra de Garcilaso.

A diferencia del resto de autores que refieren los milagros —ninguno de ellos sobreviviente
del Sitio del Cuzco— Garcilaso brindé a su relato un caracter vivencial. En su calidad de cuzqueio,
nacido a solo tres afios del asedio, el historiador mestizo compensd su obvia ausencia en el
momento de los milagros tanto con su manifiesta cercania a quienes si pudieron presenciarlos
como con su atributo de testigo inmediato de la tradiciéon que se formé en la ciudad en torno a

éstos.

“Siempre que me acuerdo destas maravillas y de otras que Dios Nuestro Sefior obré a favor de los
espanioles en aquel cerco y en el de Los Reyes [...] me admiro de que los historiadores no hiziessen
mencion dellas, siendo cosas tan grandes y tan notorias que en mis nifiezes las oi a los indios y a
espafioles, y los unos y los otos las contavan con grande admiracién, y en memoria dellas, después

del cerco, dedicaron a Nuestra Sefiora aquel galpén donde los espafioles posavan (y hoy el iglesia

524 , , . . .
Véase el Colofdn de esta Tesis de Licenciatura.

> Garcilaso, 1944 [1617]: 178-179.
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catedral de la advocacidon de Sancta Maria de la Assumpcidn), y la ciudad dedicaron al espafiol
Sanctiago, y cada afio en su dia le hacen grandissima fiesta en memoria de sus beneficios: por la
mafiana es de processidon, sermdn y missa solenissima, y a la tarde es la fiesta de toros y juego de
cafias y mucho regozijo [...] El levantamiento del Inca fue el afio de mil y quinientos y treinta y cinco,
y se acabd el de treinta y seis, y yo nasci el de mil y quinientos y treinta y nueve, y assi conosci

muchos indios y espafioles que se hallaron en aquella guerra y vieron las maravillas que hemos
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dicho, y a ellos se las oi, y yo jugué caias cinco afios a las fiestas del Sefior Sanctiago”™".

Garcilaso equivocd el afio de inicio del asedio, sentenciando, sin proponérselo, a la
tradicion taumaturgica del siglo XVII a la reproduccién de este error®*’. Pero no fue el tnico legado
cronolégico de los Comentarios Reales a la memoria del episodio. Afios después, cuando el
obispado cuzquefio hubo de definir la fecha liturgica de celebracion del milagro mariano, se
guiaron de la referencia calendarica que el historiador cuzqueiio brindd sobre aquella aparicién
nocturna: “Esa noche fue la decimoséptima que los indios tuvieron apretados a los espafioles”. Y
asi, al asumirse el inicio del asedio el sabado 6 de mayom, se establecio la fiesta de la Descensidn
de Maria el dia 23 de ese mes.

Resulta asi evidente el papel preponderante que cumplid el Inca Garcilaso en la memoria
de sus lectores de los siglos XVII y XVIII respecto a los milagros del Sitio del Cuzco. Su texto se
convirtié en la referencia clasica a la que se remitieron ineludiblemente todos los autores
posteriores que se ocuparon del hecho. Incluso cuando el obispo del Cuzco Manuel Gerénimo de
Romani solicitd a la Santa Sede, por intermedio de la Corona, la solemnizacién de la fiesta de Ia
Descensiéon de Maria en el Cuzco el afio de 1766, presentd como evidencia histérica el fragmento
de Garcilaso alusivo al milagro mariano®”.

Como simbolo de la relacidon que a lo largo de los siglos se establecié entre la memoria
taumaturgica del Sitio del Cuzco y el historiador cuzquefio, hoy sus cenizas reposan en una urna de
plata exhibida en la cripta bajo la nave central de la Iglesia del Triunfo, el templo conmemorativo

construido sobre lo que fuera el galpén del Inca Huiracocha erigido en el siglo XVIIl para

>2® Garcilaso, 1944 [1617]: 181-182.

>’ Cérdova y Salinas, 1957 [1651]: 37.

> En la Relacidn del Sitio del Cuzco (1539) se sefialaba que el asedio se inicié un sabado “dia de San Juan
Ante-Portam-Latinam”, festividad celebrada cada 6 de mayo (Anénimo Pizarrista, 1934 [1617]: 14).

529 Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9: fol. 5.
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rememorar los milagros de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago que el propio Garcilaso, en su

publicaciéon pdstuma de 1617, habia ambientado en ese lugar>*°.

5.3.
Los milagros del Cuzco y los titulos de posesidn de la Corona espaiiola.

1628.

Al afo siguiente de la publicacién en Cérdoba de la Segunda Parte de los Comentarios
Reales de los Incas, el oidor de la Audiencia de Lima, Juan de Soldrzano y Pereira, escribié al rey
Felipe 11l desde las minas de Huancavelica para solicitarle una licencia por dos afios de su puesto

>3L Su intencidn, expresada al soberano espafiol en la misiva de 1618, era dar término a

de oidor
unos libros en latin sobre derecho indiano que se encontraba preparando asi como una
recopilacién de leyes de Indias también de su autoria®*.

Solérzano publicaria el primero de aquellos trabajos diez afios después en Madrid,
finalizada su misién en el virreinato peruano, bajo el extenso titulo de De indiarum iure disputatio
sirve de iusta Occidentalium inquisitione, acquisitiones et retention, tribus libris comprehensa
(1628), tratado que tenia como finalidad dar fundamento y dejar prueba de la justicia y legitimidad
de la posesidn espafiola sobre sus dominios en el Nuevo Mundo.

Asi, el De indiarum iure se dividi6 en tres libros dedicados, por separado, al
descubrimiento, adquisicidn y retencién de las Indias por la Corona espafiola: De inquisitione, De
acquisitione y De retentione, respectivamente®. De estos, el segundo libro —De acquisitione— es el

gue condenso los principales aportes de su estudio, que giraron en torno a la especificacién de los

titulos que gozaba Castilla para la posesidn de las Indias.

>3% | 0s restos fueron llevados al Cuzco por el rey Juan Carlos | y su esposa la reina Sofia con motivo de una
visita oficial al Peru durante el gobierno militar de Francisco Morales Bermudez. La urna fue depositada en el
lugar el 25 de noviembre de 1978 con un discurso de orden del monarca espafiol (“Palabras de Su Majestad
el Rey al mundo de la cultura al depositar en la Catedral de Cuzco las cenizas del Inca Garcilazo de la Vega.
Cuzco (Peru), 25 de noviembre de 1978”. Texto disponible en su integridad en la pagina web oficial de la
Casa Real Espafiola).

>3 Solérzano habia sido nombrado Gobernador, Justicia Mayor y Juez Visitador de las minas de Huancavelica
el 8 de octubre de 1616. Ya el afio anterior el virrey Marqués de Montesclaros le habia encargado la
realizacién de un censo general en Lima, el que arrojé una poblacién de 25 mil habitantes (De la Puente
Brunke, 2006: 164-165).

>32 \as Mingo et al, 2005: 127.

>3 Garcia Afioveros, 2001: 19.
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El autor salmantino detall6 diez titulos —once si se considera que el octavo incluia dos— con
los que pretendia zanjar la polémica ya presente desde los tiempos del también oidor Juan de
Matienzo y su Gobierno del Pert (1568). A saber: “por concesion de la divina voluntad”, “por
inspiracion y revelacién divinas”, “de los derechos de descubrimiento y ocupaciéon”, “por la
barbarie de los indios”, “por la infidelidad”, “por los pecados contra la ley natural”, “para hacer
posible la predicacion y propagacion de la fe catdlica”, “por impedir la predicacion y la
propagacion de la fe catélica”, “por impedir el comercio y transito libre entre las naciones y los
derechos de la hospitalidad”, “por el poder de Emperador Romano sobre los infieles” y “la
donacidén y concesion del Romano Pontifice”. En el segundo de ellos fue donde Solérzano usé,
como argumento de su veracidad, los milagros ocurridos en el Sitio del Cuzco de 1536°%*.

A la sustentacién de aquel titulo, Solérzano dedicé los capitulos Il al V del Libro Segundo
de su De indiarum iure. En el capitulo IV, titulado “Sobre los multiples milagros que han tenido
lugar en el descubrimiento, conversion y conquista del Nuevo Mundo y que han puesto de

dnS35

manifiesto la voluntad, inspiracion y llamamiento de Dios en hazaina de tal magnitu , Soldérzano

evidencio, sin proponérselo, las semejanzas literarias existentes entre las versiones de milagros
jacobeos y marianos ambientados en las provincias americanas de la monarquia espanola. Asi,

para el caso mexicano, sefiald el siguiente milagro jacobeo a todas luces originado en la narracién

de Francisco Lopez de Gdmara sobre la batalla de Centla®*:

“Se encontraban los soldados de a pie espafioles, apenas en numero de doscientos, acosados por
cuarenta mil indios junto a Cincia, una aldea de Nueva Espafia, en parte por la desigualdad del
terreno y en pate por la espesura de los arboles, cuando vieron venir a caballo a un hombre con
parecido a un soldado llamado Francisco Morla, que apremiando e imponiendo el terror hizo tantas
y tan notables hazafias, que los indios retrocedieron. Al poco desaparecié y los indios, fiados en su
numero, probaron de nuevo acosar a los espafioles. Puestos ya éstos en peligro evidente, vino por
segunda vez el mismo hombre a caballo y obligd a los indios a retirarse. Por tercera vez hizo lo
mismo y desaparecid. Entonces en un nuevo acoso de los indios vino Hernan Cortés, Capitan de los
espanioles, con trece de a caballo, puso en fuga a los indios y desbaratd su ejército. Al volver los

espafioles a la ciudad que habian ocupado, no hubo duda de que aquel hombre a caballo no fue

> Garcia Afioveros, 2001: 21-29.

>3 “De pluribus miraculis, quae in Novi Orbis detectione, conversione et acquisitione intervenerunt et
divinam tanti operis voluntatem, inspirationem et vocationem manifestarunt” (Solérzano, 2001 [1628]: 116-
117).

>3 yéase la cita a Gémara, tomada de su Historia de la Conquista de México (1552), en el Capitulo 3 de esta
Tesis de Licenciatura.
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Francisco Morla, puesto que no hubiera podido llegar hasta alla por la dificultad de los caminos. El
mencionado jinete montaba caballo rubio con manchas y con su ayuda no cayd, en batalla tan
prolongada, ni uno solo de los espafioles, sélo hubo setenta heridos. Tampoco el tal jinete mato ni
hirié a ninguno de los indios; solamente los alboroté y amedrentd. Los espafioles lo tuvieron por

Santiago, patron de todos ellos; Hernan Cortés por San Pedro, que era su propio protector y

sefior”>?’

De la misma forma describidé su complemento mariano, también ambientado en México:

“La misma ayuda celestial y superior experimentaron también nuestros espafioles no con menos
frecuencia y oportunidad por mediacion de la Santisima Virgen Maria Madre de Dios; sobre todo en
una ocasién en que los combatientes de Nueva Espafia, incapaces ya de aguantar la muchedumbre
y el cerco del ejército mejicano, salieron de la ciudad a escondidas refugidndose en el monte
Tacuban para poder defenderse alli mejor. Pues bien, a esta hermosa y santisima Sefiora se la vio al
lado de los espafioles, defendiéndolos con su poderosisimo auxilio y lanzando con sus purisimas y
virginales manos tierra contra los indios que atacaban; con ella les cegd los ojos y los puso en fuga.

En memoria de este favor los espafioles edificaron después sobre dicho monte un templo bajo la

.7 ~ , , . .z 538
advocacion de Nuestra Sefiora del Socorro, célebre hoy dia por su eximia devocion””"".

Esta semejanza entre las versiones taumaturgicas jacobeas y marianas de México y el Peru
evidencia no solo la vinculacibn mutua respecto a fuentes y modelos literarios -
fundamentalmente la obra de Francisco Lopez de Gdmara—, sino la existencia de similares
inquietudes en los grupos sociales que impulsaron, en ambos reinos, la promocidon de sus
respectivas historias taumaturgicas.

Curiosamente, Solérzano cit6 como fuente de los milagros novohispanos a Girolamo
Cardano, el célebre matemadtico italiano, quien debe haber incluido los pasajes taumaturgicos
mesoamericanos en su obra de polimatia De subtilitate (1550). El oidor, sin embargo, reconocio el
caracter secundario de Cardano como referencia para estos hechos, dando por evidente que
“tomé [aquella historia] de nuestros escritores y la recogié por considerarla portentosa”. Cuando
Soldrzano se refiere a “nuestros escritores” alude, en un sorprendente sentido de hispanidad
universalista, a escritores de habla hispana independientemente de su lugar de nacimiento u

origen racial:

> Solérzano y Pereira, 2001 [1628]: 137-139.

>3 9p. Cit.: 139.
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“De estos hechos y otros semejantes estan llenos los libros de Pedro Martir de Angleria, Pedro
Cieza de Ledn, Francisco Lopez de Gomara, Gonzalo Fernandez de Oviedo, Juan Metelo, Levino
Apolonio, Antonio de Herrera, Inca Garcilaso de la Vega y de otros muchisimos que han escrito la
historia del Nuevo Mundo. Algo también indica dentro de nuestra linea Tomds Bozio, Gundisalvo

lllescas, Jeronimo Castillo de Bobadilla y Juan de Torquemada"539.

De estos autores, Cieza y sobre todo el Inca Garcilaso moldearon en Solérzano la narracién

de los milagros del Sitio del Cuzco presente en De iure indiarum:

“Se sabe de un caso muy semejante que acontecié en la ciudad del Cuzco, que era tenida como
cabeza de este Reino del Pert y sede de los incas: Una innumerable multitud de indios habia sitiado
inesperadamente a los espafioles; estos, que apenas llegaban a doscientos, se refugiaron en una
casa, donde ahora se ha edificado la iglesia catedral. Tras diversos asaltos e incidentes, de los que
milagrosamente fueron liberados por el patrocinio visible del Apdstol Santiago, los indios lanzaron
finalmente denodados esfuerzos teas encendidas a la techumbre de la casa que estaba hecha de
cafias. No lograron, sin embargo, causar dafio ni incendio alguno, porque una mujer, hermosa de
rostro, que estaba sentada en la techumbre, iba apagando el fuego, apenas comenzaba a arder y
arrojaba a los ojos de los indios un polvo o un rocio que los cegaba; con lo que no tenian la menor
idea de donde estaban y a dénde se dirigian. Asi lo aseguraron después ellos precisamente y lo

. . . .z 540
propalaron con gran temor al mismo tiempo que con admiracién””"".

Esta version, aunque manida y secundaria, tiene la importancia de representar la vuelta al
uso oficialista de los milagros de 1536, medio siglo después de la publicacién del Gobierno del
Perd®*. Solérzano, que redactd las referidas citas durante su misiéon en el virreinato peruano, vio la

necesidad de definir los titulos de Castilla sobre las Indias en un contexto convulso,

>3 Op. Cit.: 137.

> 9p. Cit.: 139.

' Sin embargo ello no significa que las versiones de los milagros escritas entre 1568 y 1528 estuvieran del
todo ajenas a la justificacion del dominio espafiol en las Indias: el Inca Garcilaso, al cerrar el capitulo
referente al milagro mariano en el Sitio del Cuzco, habia apuntado indirectamente a esa idea al exclamar: “Y
con esto volveremos a nuestros espafioles, que, con tales favores, jqué mucho que ganen cien mundos
nuevos!” (Garcilaso, 1944 [1617]: 183). La Segunda Parte de los Comentarios Reales llegé al Peru el mismo
afio de su publicacién (1617), cuando Solérzano redactaba en el virreinato andino su De indiarum iure. De su
conocimiento por parte del oidor da fe él mismo al mencionar a Garcilaso entre los autores que trataron los
milagros americanos ¢Acaso aquella frase final impulsé a Solérzano a tomar los milagros de la Conquista
como una de las evidencias de su justicia?

54
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cronolégicamente sefialado por su carta de 1618 a Felipe Ill. No en vano su apreciacién de que “los
extranjeros y otra gente no bien informada ni suficientemente entendida en los asuntos e historias

7342 astuvo enmarcada

de las Indias vienen socavando la autoridad y majestad de nuestros reyes
por hechos como la derrota de la armada virreinal ante las fuerzas del corsario holandés Joris
Spilbergen (1615), y la presencia del también holandés Jacques L’'Hermite en las costas del Callao
(1624).

Asimismo, su empefio en demostrar la justicia de la conquista y sometimiento de los
indigenas —“si la causa de la guerra es buena, no puede ser malo el resultado de la misma” sefialod
citando a San Bernardo®*- a la autoridad de la providencialmente escogida Castilla —“jamas
pueblo alguno, desde que Adan tuvo hijos, condujo como Espafia a tantas naciones diferentes en
costumbres y ritos al culto de una Unica religion o a la aplicacion de unas mismas leyes” citd
remitiéndose esta vez a Tomds Bozio®*— tenia como ocasional escenario las campafias de
extirpacion de idolatrias dirigidas por Francisco de Avendaio (1609-1619, intensificadas en 1617) y
Gonzalo de Ocampo (1625-1626), en el aspecto religioso, y el ejercicio del derecho de conquista,
en el aspecto politico, puesto nuevamente en practica por el virrey Principe de Esquilache al
autorizar en 1617 la pacificacidn y poblacién de los Mainas™*.

Por su parte, el misticismo religioso imperante en el mundo urbano hispano-peruano de la
década de 1610 —que produjo un personaje como Santa Rosa de Lima, fallecida en 1617— imprimio
la argumentacién juridica de Solérzano al punto de hacerla compatible con la narraciéon
taumaturgica. No extrafia pues que el oidor entablara una defensa del rol evangelizador del
milagro y de su valia como prueba tangible, en sintonia con otras autoridades de las letras de su
tiempo y precedentes, a las que cité con entusiasmo>*. Su conclusién fue mas alld de afirmar la
posibilidad de la existencia de milagros en la conquista. Segun Soldrzano “no es creible que hayan
faltado los milagros en el sometimiento y conversidén en tantas y tan dilatadas regiones infieles de
este Nuevo Mundo”. Asi, los milagros del Sitio del Cuzco permitian, en el esquema argumentativo
de De jure indiarum, incorporar al Perud en este fenédmeno continental.

Asombrosamente, a pesar del caracter secundario de la versién taumaturgica del Sitio del

Cuzco de Soldrzano, ésta sirvio de fuente a textos que se produjeron en la propia ciudad del Cuzco

**2 5016rzano [1628], citado en Garcia Afioveros, 2001: 20.
># Sol6rzano y Pereira, 2001 [1628]: 135.

>* Op. Cit.: 131.

>* De la Puente Brunke, 2006: 166.

>* Solérzano y Pereira, 2001 [1628]: 123-129.
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algunos anos después. Tal es el caso del Discvrso Exornativo del Glorioso Patron de las Espafias
Santiago (1636)°, predicado por el jesuita Gregorio Lépez de Aguilar en la Catedral del Cuzco

durante la fiesta del Apdstol Santiago de 1635, en clara conmemoracion al primer centenario de su

aparicién en la ciudad>®.

“En este Pira Francisco Pizarro en la refiida batalla que tuuo en Caxamarca con Atahualpa Inga.
Destos, y semejantes sucesos estan llenos los autores que escriuieron de cosas del Pird, que no
refiero por no alargarme, remitiendo al curioso a vn Docto moderno, que diligentemente los
recoxio en su docto libro De lure Indiarum. Donde se puede leer el portentoso milagro, y singular

socorro de Santiago, (que luego referiré) con el qual fue ganada esta Regia ciudad del Cuzco”™®.

La cita a Soldrzano confirma que Aguilar, quien dedicé el discurso jacobeo al también
miembro de la Compaiiia de JesuUs y a la sazdn obispo del Cuzco, Fernando de Vera, asumid para
los milagros del Sitio del Cuzco el mismo rol justificador de la conquista asignado por De iure

indiarum algunos afos atras.

“Con auer sido tan feliz el sucesso destas conquistas, y guerras del nueuo Mundo, no an faltado mal
intencionados, o poco entendidos, que ayan querido hallar achaques en la justificaciéon desta
conquista Peruana, poner escrupulos en la adquisicién, y retencion desta Corona. Para deshacer las
nuues de sus argumentos todos, despide rayos mas que de Sol la pluma de luan Euangelista en las
breues palabras dichas, que contienen vn irrefragable argumento para taparles la boca en aqueste
punto. Cum iustitiaiudicat, & pugnat. Santiago juzga la justificacion de las guerras primero q las
emprenda, y en hallandolas justas se haze Capitan, y pelea en ellas. AEquissimo iure bellu infere
peccato, & infidelitati. Y mas, que en esos juyzios no se puede engafiar; porque esso derogaria a su
verdad, y fidelidad en su sentir. Vocabatur fidelis, & verax. Esta es la mayor del argumento. Vamos a
la menor. Sabemos, que el santo Apostol ayudé mucho, promouid y patrocind estas conquistas de
entrambas Indias con milagrosos sucesos, siendo el primero, que como caudillo de nuestra nacién
peleo en todas ellas; por Cortés en Mexico, por Pizarro en Caxamarca, por los primeros

. . 550
conquistadores en este Cuzco, y este mismo sagrado templo donde estamos””™".

547 . . . . .
Aguilar, 1636. El ejemplar consultado, quizas el uUnico existente, se encuentra en la Sala de

Investigaciones de la Biblioteca Nacional del Peru.

>4 Segun el Inca Garcilaso (1617), en ese entonces ya profusamente consultado, el Sitio del Cuzco no fue en
1536 sino en 1535.

>*° Aguilar, 1636: 9v.

>0 9p. Cit.: 15v.
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Curiosamente este misto texto de Aguilar, impreso en Lima, sirvid de inspiracién a Juan
Espinoza Medrano para elaborar en el Cuzco su célebre sermdn titulado Oraciéon Panegyrica en la
Festividad del Glorioso Apostol Santiago (1664)>', donde, haciendo eco de los postulados de
Soldrzano, sefialé al milagro jacobeo como signo inequivoco del providencial designio espafiol

sobre las tierras del Nuevo Mundo®>2.

5.4.
Los ecos barrocos del Inca Garcilaso.

1631-1649.

Tras la publicacién de la Segunda Parte de los Comentarios Reales de los Incas bajo el titulo
de Historia General del Pert (1617), Garcilaso pasd a compartir su rango de autoridad en historia
incaica con el de referencia ineludible en los hechos de la conquista del Perd, de la que fue en gran
parte testigo.

La edicidon péstuma llegd al Perd el mismo afo de su impresiéon en Coérdoba, siendo
inmediatamente usada en Lima por los herederos de Gaspar de Espinosa entre 1617 y 1618 para
sustentar ante la Real Audiencia los méritos de quien fuera el financista de la expedicidn de Pizarro

y Almagro al entonces Tahuantinsuyo de los incas.

> A pesar que ningun autor lo ha sefialado hasta el dia de hoy, son evidentes las similitudes existentes

entre ambos textos, las que indican que Espinoza Medrano partio del Discurso Exornativo de Aguilar para
componer su Oracidon Panegyrica. Mas alld de que ambos sermones tuvieran la misma tematica, fueran
realizados para las festividades del Apdstol Santiago de 1635 y 1664, respectivamente, y tuvieran como
escenario de su recitacion la Catedral del Cuzco, el inicio de las dos obras es extremadamente similar y
suficientemente ilustrativo:

Aguilar (1635)

“Thema.

Dic tut sede ant hiduo filis mei, unus ad dexteram
tuam, & unus ad finistram in Regno tuo. Matth. 20.

Vna madre amorosa, solicita del bien, vy
acrecentamiento de sus hijos (llustrissimo Sefor) se
llega el dia presente al Sumo Rey a hacerle vna
importante, y bien fundada peticién. Comiencala
arrodillandose. Adorans & petens, porque si quien
se determina a pedir, se ve obligado a adorar”
(Aguilar, 1635: f. 1).

>>2 Espinoza Medrano, 1695: 157.

Espinoza Medrano (1664)

“Salvtacion.

Dic ut sedeant hi duo filis mi unus ad dexteram, &
unus ad sini stram, reliqua, &c. Mathaei cap. 20.

Vna madre solicita de su familia, vna mujer
cuidadosa de sus hijos se llegd con ellos (dize el
Evangelio) al Consejo Real de Christo nuestro bien;
adoravale, y pediale: Adorans & petens. Que
ceremonias no ensefia la necesidad!” (Espinoza
Medrano, 1695: 141).
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No sorprende pues que Garcilaso ya para la década de 1630 fuera considerado un autor de
crédito en el Perd. En su Memorial de las historias del Nuevo Mundo, Piru (1631), redactado en
Lima, el fraile sanmarquino Buenaventura de Salinas y Cordova sefialé que Garcilaso era un autor
“a quien se debe dar crédito, por aver alcanzado en estas tierras grandes experiencias de lo
dicho”>*3. Ese mismo afio el jesuita Giovanni Anello Oliva escribia, también desde la capital del
virreinato, sobre el historiador cuzquefio: “es el que mejor a mi ver la escribia de todos los
historiadores para las cosas tocantes al Peru porque fue grande escudrifiador dellas, y que con
claridad las refiere en sus Comentarios que divide en dos partes”*>*.

Si bien no le faltaron criticos®, los reparos estuvieron bastante lejanos de la
descalificacion de la que su obra fue objeto por parte de la critica positivista del siglo XIX. Asi, el
criterio preponderante en el siglo XVII hizo de Garcilaso un autor siempre consultado en todo lo
que fuera la historia peruana previa a 1572, incluyendo al propio Sitio del Cuzco y los milagros que
en él se ambientaron.

Quizas por ello, cuando el agustino Antonio de la Calancha presentd su versidon de los

milagros de 1536 en su Crénica Moralizada del Orden de San Agustin en el Pert con sucesos

ejemplares en esta monarquia (1631), partio de la versién del historiador cuzquefio:

“i sino véase, que iendo nuestros Espafioles al Cuzco continuando su conquista i sefioreandose de la
tierra, coronandose por Rey Mancocépac |l, deste nombre, ermano tercero de los dos muertos,
Gudscar y Atagualpa, condujo las Provincias i alborotd la tierra, i queriendo pasar a cuchillo a todos
los Espafioles en el Cuzco, viéndose sin remedio umano esperaban la muerte, o el augilio del cielo,
pues como dice el Padre Acosta a quien a la letra refiere Garcilaso, Pedro Cieca de Ledn, Juan de
Betancos, el Maestro fray Alonso Ferndndez, i el Licenciado Francisco Caro de Torres, estando ya
para perecer los Espafioles, se aparecié Santiago en un cavallo blanco con su insignia en los pechos
(Cruz en espada, que el vulgo llama lagarto de Santiago) abragada una adarga, i con espada
cortadora en las manos, quitando vidas y aziendo huir millones de Indios, que a vozes decian: éQué
Viracocha es este que a todos nos mata con aquel rayo que en las manos trae? | asi los libré
Santiago quando perecieran todos, i continuandose aquellas guerras, que cominmente se llaman

. . . ~ 556
las del alcamiento general, por todos los Indios del Peru se revelaron contra los Espafioles””"".

>33 Citado en Guibovich Pérez, 1993: 104.

Oliva, 1998 [1631]: 24.

>>* Fernando de Montesinos fue quizas su mas acérrimo critico, segun Raul Porras producto de sus puntos de
vista diametralmente opuestos respecto al origen de la civilizacién andina y el papel de los incas en el
proceso (Porras Barrenechea, 1986).

> Calancha, 1974 [1631]: 254-255.
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Es inevitable recordar, al leer la version de Calancha, el fragmento de Garcilaso alusivo al
mismo episodi0557. De este se reconocen incluso trascripciones casi literales —ciertamente
comunes en la época— entre las que resalta el parlamento de los indigenas al ver al Apdstol —
“éiQuién es aquel Viracocha que tiene la illapa en la mano” en la versidén original Garcilaso—
presente en la Crénica Moralizada con unos leves cambios.

Sin embargo, como también se hizo distintivo de las versiones de la época, Calancha tomé
otras referencias a las que citd cual recuento bibliografico de los autores que habian tratado la

materia:

“Refieren entre otros milagros que izo Dios en esta conquista, un dulcisimo favor de la Virgen, que
seglin Tomas Bocio, Torquemada, GAmara, Botero, Cieca y el Padre Josef de Acosta, fue, que
viéndose acosados de los Indios docientos Castellanos en el Cuzco, i retirandose asta que los
encerraron en una casa, aclamando los Indios a fuego, encendida toda la casa, pidiendo los
Espafioles socorros al cielo, se aparcié sobre los techos visiblemente la Virgen Maria ermosisima, i
encendiendo los Indios con achones, lo demas que faltava por abrasar, esta piadosa Sefiora, a quien
llamavan afligidos nuestros Espafioles, apagava con la sacrosanta boca las llamas, pasando de una
parte a otra, i arrojando con sus sacrosantas manos pellas de nieve, con que apagaba el incendio, i
piedras y granigos, con que eria a la multitud de los Indios, que aterrados huian, i ciegos por los
golpes que en los ojos recebian con el granizo y las piedras, conocieron valentia superior; no se
quemao una paja, ni se lastimd un soldado, i confusos decian los Indios: ¢Qué mujer fue aquella, que
a todos nos vencid? El Oidor Solorgano alega estos milagros, para probar la proteccién que izo del
cielo, para que nuestros Reyes poseyesen este Inperio, i dice que muchas veces se vio en nuestra
defensa el Apdstol Santiago. Retirose a los Andes de Vilcabamba el Inga Mancocapac, i dava por
causa de su retirada (como dice Garcilaso) a sus Indios, que otro que aquel a quien llamavan los

~ . . . . 558
Espafioles Santiago, no le obligaba a dejar la guerra i esconderse en los montes””"".

El mismo afio en que Calancha publicaba su Crénica Moralizada, el ya mencionado
franciscano y también criollo Buenaventura de Salinas y Cérdova hacia lo propio con su Memorial
de las Historias del Nuevo Mundo. En aquella obra, el autor sanmarquino presenté una versién

que, si bien parece haberse inspirado en los mismos autores citados por el cronista agustino —a

> Garcilaso, 1944 [1617]: 177.

>%8 Calancha, 1974 [1631]: 255.
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decir de las referencias que brinda Salinas en su texto— muestra una mayor riqueza interpretativa,

basada en un simil de la historia peruana con la del pueblo elegido en el Antiguo Testamento.

“Pero Dios omnipotente, quando quiso dar aqueste Imperio al Christianismo, postrd a los Indios,
diuidiendolos primero en ciuiles guerras, para que con sus propias manos se eneruassen, Y
postrasen, como lo hizo con los Madianitas, quando los vencié Gededn, aumentando sobre todo las
fuercas de los Espafioles, y al valeroso Capitan Pigarro lo puso entre los Indios, no de otra manera,
gue quando a Sanson le dio sobrenatural valor para postrar a los Filisteos, poniendo tan grande
pauor, y miedo en los coracones de los Indios, que de ver vn Espaiol a cauallo, y oyr vn arcabuz

. . . 559
temblauan como si fueran Rayos, y Truenos, a su parecer deidades, que adorauan ciegos””™".

Sin embargo, lo mas sorprendente del texto de Salinas y Cérdova es su interpretacion del

milagro mariano:

“Pero lo que mas deue mouernos, es, que entréd con Dios a la parte mayor deste triunfo la
Emperatriz del cielo, y de la tierra, fauoreciendo a Pigarro su deuoto, y a los suyos, como lo an
notado los escritores mas ilustres, y en singular Gomara, Pedro de Cieza, losef de Acosta, luan
Botero, Antonio de Herrera, Tomas Bozio, Garcilaso, Torquemada, y otros muchos, que escriuen las
marauillas, y milagros con que la Virgen ayudd a Pigarro. Yo me contentaré solo con repetir lo que
sucedid a Pizarro, ya los suyos en la ciudad de Cuzco que era el assiento, y corte de los Reyes Ingas:
qguando auiendo venido de improuiso vn exercito de mas de veynte mil Indios, sobre docientos
soldados, que estauan con Pigarro en vn galpdn, 6 sala grande, cercados por todas partes, con
vehemente conato, y a gran priessa aquellos baruaros arrojauan hachas encendidas de fuego sobre
el techo pagizo de la casa, para abrasarlos, sin que escapase ninguno. luocé Pigarro el auxilio de la
Virgen, y Reyna de los Angeles; y luego al punto aparecié aquella gran sefal de mujer, que vio san
luan en su Apocalipsi, hermosa como la Luna, escogida como el Sol, terrible como los exercitos bien
ordenados, y a guisa de pelear, hermosamente vestida, brillando resplandores, y despidiendo rayos
de su rostro bolaua por el ayre a todas partes sobre el techo, y con su diuina boca a soplos apagaba
el fuego de las ardientes teas, que arrojauan los Indios, sin consentir, que vna sola paja se quemase,
y con sus diuinas manos arrojaua piedras, y granizo al esquadron contrario, hasta que ciegos y

apredredos los yua retirando, y los nuestros a la sombra de tan milagrosa guerreadora,
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Salinas y Cérdova, 1957 [1631]: 75.
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consiguiendo la vitoria, edificaron después, agradecidos, en aquel propio lugar la Iglesia Catedral

560
del Cuzco””™".

Como se lee en la cita, para el fraile sanmarquino la Virgen que se aparecid para salvar a
los espafioles en el Sitio del Cuzco fue la misma que vio, premonitoriamente siglos atras, San Juan
Evangelista al redactar el Apocalipsis. Asi la Conquista del Perd pasaba a ser, ni mas ni menos, el
capitulo final de las mismisimas Sagradas Escrituras®®".

El alcance y aceptacidon de esta sugerente interpretacion de los milagros se puede medir a
través de la version presente en los Anales del Pert (1646) de Fernando de Montesinos. En esta
obra del clérigo y cronista espafiol, las apariciones de la Virgen Maria y el Apdstol Santiago se
ambientan en medio de una trama claramente inspirada en el Apocalipsis, al punto que se incluye

en ella a San Miguel Arcangel, el jefe de los ejércitos celestiales en el Libro de las Revelaciones.

“Llega Mango a poner ¢erco al Cuzco con mas de cincuenta mil indios; queman las casas. Retiranse
los castellanos al galpdn grande, que oy es iglesia. Pegan fuego al techo para quemallos. Aparécese
una Sefora con un manto azul y unas toallas blancas en la mano apagando con ellas el fuego, y San
Miguel al lado de la Virgen, peleando con los demonios, como lo testifican los indios por tradigion
cierta de sus pasados. Retiranse los indios, viendo el milagro. Buelben 4 pegar fuego segunda y
tercera vez, y ambas apaga el fuego la Virgen. Retiranse los indios. Salen los espafioles a pelear por
no verse quemados; hallan los indios en esquadrén fuera de la giudad, donde ahora es el ospital de
los naturales; acométenles con todo animo; vienen los indios a ellos; ponese delante Santiago con
una espada de fuego en la mano en un caballo blanco; el fuego de la espada deslumbraba a los

indios, los pies del caballo hacian grandes polvaredas, con que los indios no sabian que hacerse. Los

>0 salinas y Cérdova, 1957 [1631]: 75.

Este espiritu barroco que llevd a ambientar episodios y premoniciones de los textos biblicos en las
posesiones castellanas de Ultramar —que origind propuestas como las de Antonio de Ledn Pinelo en E/
Paraiso en el Nuevo Mundo (1656)— era una derivacion del orgullo localista que los criollos peruanos
protagonizaron en el siglo XVIl y llevaron a su maxima expresion a través de los milagros del Sitio del Cuzco
de 1536. El contexto no era menos propicio: una serie de decisiones politicas, emanadas incluso de la propia
monarquia de los Austrias, habia fortalecido social y econdmicamente el poder local de los otrora hijos de
los conquistadores. La natural consecuencia fue el fortalecimiento de su identidad como segmento de la
sociedad, en cuya construccion jugaron un rol fundamental los cultos religiosos locales, como evidencio en
el caso mexicano la Virgen de Guadalupe. Por otro lado, el papel que en este proceso jugaba la Universidad
de San Marcos se evidencia cuando se recuerda que tanto Calancha como Salinas y Cérdova eran
sanmarquinos. Al igual que ellos, el cuzquefio Vasco de Contreras, también egresado de las aulas de nuestra
Universidad, brindd en 1649 su propia versién de los milagros desde el Cuzco en la Relacion que escribio
sobre su ciudad natal (Contreras y Valverde, [1649] 1982: 69-70).
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castellanos mataron infinitos indios, con cuia pérdida se retirdo Mango Inga a las fortalegas de

Tambo”>®

A pesar que Montesinos fue un critico de Garcilaso, su figura de la jacobea espada de
fuego emana claramente de la frase “aquel Viracocha que tiene la illapa en la mano” presente en
la Segunda Parte de los Comentarios Reales. Junto a esta reminiscencia garcilasiana, la version de
los Anales del Perd también revitalizé una figura resefiada por Betanzos en 1551 y que no habia
vuelta a hacer su aparicién en la literatura de los milagros: la del Apdstol Santiago perturbando a
los atacantes incaicos levantando polvo con las patas de su caballo. Contemporanea a la versiéon
del polvo mariano enceguecedor de Gémara, la figura de Betanzos no hizo mayor fortuna, en
parte gracias al propio destino de la obra: la Suma y Narracién circuld por siglos solo manuscrita,
siendo recién impresa en su totalidad en 1987.

Junto a Montesinos y los criollos sanmarquinos apologistas de los milagros, la figura del
jesuita Giovanni Anello Oliva se integré a la difusidon de la memoria taumaturgica del Sitio del
Cuzco con la redaccién de su Historia del Reino y Provincias del Peru y vidas de los varones insignes
de la Compaiiia de Jesus (1631). Escrita durante la estadia del jesuita en el virreinato mas austral
de los Habsburgo, contiene también una sugerente version de los milagros de 1536. Su manuscrito
ha permitido que, con sus tachas y enmendaduras, conozcamos el proceso de redaccion de una de
las fuentes documentales de la memoria del triunfo cristiano en el Cuzco. Otra vez la influencia de

Garcilaso resulta evidente:

“En esta quemacgodn estavan sefialados indios escoxidos y esforcados para quemar la casa donde
vivian nuestros espafoles, que <tachado: la quemaron> toda. Pero <tachado: en quemalle>
[agregado: puesto fuego por diversas partes se abrazod]. Acontegid una cosa rarissima (y es la
primera maravilla que obré Dios en favor de los Christianos) [agregado: y de nuestra Sancta fee],
gue en una sala grande della teniendo echo un altar donde se degia missa y la oian los soldados con
sus capitanes; por mas flechas encendidas que le tiravan y arrojavan a gran prissa <tachado: para
que se quemara con las demas, nunca hico mella> [agregado: prendid] en ella el fuego, <tachado: ni
la chamuscé>, antes paregia avia oros tantos hombres para apagar las fechas, quantos eran ellas,
porque aunque a la Verdad comencé a arder por diversas pares, pero luego al instante se apagaban
como peleando en gierta manera Dios con los infieles: estos en querer bolver en polvo, y cenica el

lugar donde avia sido adorado y le avian echo sacrificio: y su Divina Magestad en defendelle y

>2 Montesinos, 1906 [1646]: 89-90.
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tenelle en pie como sagrado y que avia de ser casa y templo suyo: como en effecto lo fue <tachado:

después quando sossegada esta tempestad y turbion tan grande le consagraron en> y lo es oy

yglesia principal y catedral de la ciudad”563.

Curiosamente, Oliva mostré un especial interés en el milagro del fuego que no consumié la
iglesia principal del Cuzco, al punto que no brindd el mismo detalle a la descripcion de las
apariciones jacobea y mariana. El jesuita parece dar por entendido que el lector conoce la historia
ambos milagros y mas bien se dedicé a reflexionar sobre su trascendencia para la evangelizacion

del Peru:

“Con estos temores pues y sobresaltos, y sin esperangas de socorro humano los del cuzco peleavan
solo estribando en El Divino y en sus propias fuercas. Hastaque huvo de dexallos del todo
triumphantes y victoriosos, como en efecto lo quedaron, porque muy a lo descubierto los favorecio
Dios desdel gielo embiando a su Santissima Madre en la tierra y su gran capitdn, el glorioso
Santiago, con modo maravilloso, y que dio a bien a entender avia escoxido aquellos pocos soldados
para que por su medio quedasse la puerta abierta a la luz del Sancto Evangelio a tantos Reynos, y

. 564
provingias””"".

Un antecedente del interés de Oliva en el milagro de la iglesia y el fuego estd en el
también jesuita Acosta, quien en 1590 rescatd esta figura que no habia sido mencionada en la
literatura desde los textos Betanzos y Cieza de Ledn en la década de 1550. Asimismo, su lectura de
la Segunda Parte de los Comentarios Reales lo debid contactar con la interpretacién que Garcilaso
hizo de este milagro, donde cumplié un claro rol fundacional. Sin embargo la influencia principal
pudo venir del ya sospechado acceso que Oliva pudo tener al manuscrito —o incluso al autor—de la
Nueva Cordnica y Buen Gobierno de Guaman Poma de Ayala®®.

Coetdneos ambos, las dos obras coinciden en mencionar un hecho: la inverosimil
embajada de Guaman Mallqui, el padre de Guaman Poma, a Pizarro en Tumbes en representacion

> Seglin Porras Barrenechea, Oliva debié tomar este dato del autor indigena, con lo

de Huascar
gue se abre la posibilidad que sucediera lo mismo con su versién de los milagros de 1536 que, si

recordamos, fue especialmente entusiasta con el episodio del fuego y la iglesia principal del Cuzco.

>%3 Oliva, 1998 [1631]: 148.

>%% Op. Cit.: 150.
*% porras Barrenechea, 1986: 500.
>% Oliva, 1998 [1631]: 124.
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Algunos afios después, el doctor Vasco de Contreras y Valverde, dean de la Catedral del
Cuzco, redactaba en la aun Cabeza de los Reinos del Perd su Relacion de la Ciudad del Cuzco
(1649). EI manuscrito, dirigido a Felipe IV y cuyo original se encuentra en el Palacio Real de
Madrid®®’, contiene una versién que se puede considerar tributaria de las diversas
interpretaciones que en torno a los milagros del Sitio del Cuzco se escribieron en el siglo XVII.

En su noveno capitulo, dedicado a la vida de fray Vicente de Valverde en su calidad de

primer obispo del Cuzco, Contreras sefiald: >

“Precedieron a su llegada tres milagros grandes con que nuestro Sefior quiso conservarle la iglesia y
la ciudad donde habia de hacer asiento y cabeza de su obispado. El uno fue cuando se rebelé contra
Hernando Pizarro y los demas espafioles, el principe Mango Inga con tan numeroso ejército, que
habia mil indios para cada espaiiol de los que estaban en guardia de la ciudad. Acometiéronla de
noche, pegaron fuego a los edificios que por ser de paja curada al sol y a la inclemencia del cielo,
ardieron como estopa y en un instante se convirtieron en ceniza, sin que ninguno quedase en pie.
Estaba cubierto del mismo material, la que hoy es iglesia mayor y entonces Unica. Arrojaron sobre
ella innumerables flechas de fuego que empezaron a arden por varias partes y como si para cada
flecha estuviera un angel prevenido para apagarla, tantos angeles parece que hubo, como flechas
tiraron, pues cuantas se encendieron tantas se apagaron a un mismo tiempo, quedando libre y sin
lesion alguna de aquel granizo de llamas. Maravilla rara y con que nuestro Sefior manifesté cuan
bien servido se habia de hallar en esta santa casa.

No fue menos la del dia siguiente en que sin dejar reposar a los espafoles, acometieron con mayor
ferocidad los indios. Unos y otros pelearon cinco horas y cuando ya la victoria empezaba a
declararse contra aquellos pocos, que obligados esperaban por un instante inhumana muerte,
aparecio visiblemente el Apdstol Santiago en un hermoso caballo blanco, embrazada la darga
grabada en ella la cruz roja de su militar divisa, y un arma que en las luces y en la presteza, mas
parecia rayo que espada y el como trueno a vista de todos, aterré de su suerte a los indios, que
atrapados huyendo y cayendo, unos eran verdugos de los otros y tanto se ahogaron que los vivos,

mas temian la huida de los suyos que el acometimiento de los nuestros.

>’ Martin Rubio, 1982: s. n. El objetivo del monarca espafiol era que se remita informacién para que Gil

Gonzales Davila, Cronista Mayor de los Reynos de Castilla y de las Indias, perfeccione el primer y segundo
tomo de su Teatro Esclesidstico de las Iglesias del Pertu y Nueva Espafia, que se hallaba escribiendo en ese
momento (idem).

>%% para Contreras y Valverde, “con estas maravillas le previno hospedaje a nuestro Obispo la Reina de los
Angeles”, motivo por el cual los inserta en su biografia. Los milagros son narrados bajo el subtitulo
“Refierense tres milagros que precedieron a la venida del primer obispo” (Contreras y Valverde, [1649]
1982: 69-70).
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Pero el que hizo exceder la admiracion fue el tercero, en que la reina de los Angeles, como divina
Palaz o celestial Velona, visiblemente quiso mostrar tomaba en si la proteccion de su nueva iglesia.
Fue el caso que rechazados aquellos millares de indios por tan corto nimero de espafioles, enojado
el Inga y atribuyendo a flaqueza de sus capitantes el valor de los nuestros, recogidos en sus
cuarteles, los reprendié dsperamente, motejandoles de cobardes con amenaza de que si el dia
siguiente, no peleaban como hombres los enviaria a hilar con las mujeres y nombraria otros mas
valientes en su lugar. Dieron por excusa el esfuerzo de aquel capitan del cielo, incontrastable a
soldados de la tierra y aunque le era manifiesta, no la admitio el furor de la venganza que le tenia
ciegossg.

Vino la noche de cuyas sombras fiaban mas y de su fortuna; salieron a hacer el dltimo esfuerzo para
acabar de una vez con aquellos pocos, mas rendidos del suefio y de la hambre, que del valor de sus
enemigos. Estaban recogidos en la dicha iglesia o galpon que sdélo escapo del fuego, como atras
queda referido. Tuvieron aviso por los indios domésticos de su salida y de su intento. Importé para
la prevencion no para el animo, porque ya lo tenian perdido por falta de socorro y sdlo la esperanza
del cielo, a quien le pedian con la ternura y lagrimas a que obligan los aprietos en la vida, cuando
instan los de la muerte, ya la tenian por cierta, cuando al embestir aquellas barbaras tropas,
aparecio en el aire la Reina de los Angeles con su Sagrado hijo en brazos, derramando tantas luces y
resplandores como si el dia y la noche hubieran trocado capas. Quedaron los indios asombrados,
sintieron que aquellas divinas manos, esparcian un rocio o arena, que les quitaba la vista de los
0jos, que tuvieron con vista, sélo para verla discurrir por el techo del edificio, apagando el fuego
como defendiendo su casa, y que entre las pajas de que estaba cubierta, mostraba el grano divino
que tenia en brazos, prondstico de la abundancia con que habia de repartir en aquellas sagradas
paredes, definidas entonces de tales azucenas originales, originales como hay de hermosisimos
retratos suyos de bulto y pincel que con suma veneracion, estan colocados en suntuosos retablos,

. . »570
como se vera después””’".

569 . .. ~ ..
Nota al margen en el manuscrito original: “Nuestra Sefiora se aparece visiblemente” (Contreras y

Valverde, [1649] 1982: 70. Nota 79).

370 Contreras y Valverde, [1649] 1982: 69-70. Posteriormente, en el Capitulo XX sobre la Iglesia Catedral, el

Dedn apunta sobre el mismo hecho:
“Sefialése ésta y tomo asiento en lo mas prominente de la plaza mayor, en un galpdén grande que
hallaron edificando los espafoles cuando entraron a ganar esta ciudad. Y es tradiciéon constante y lo
refieresn las crdnicas, como queda dicho en la vida de Don Fray Vicente de Valverde, su primer
obispo, que ciento y tantos de ellos se retiraron a este galpdn a defender la entrada a un sinnimero
de indios, por estar cubierta de paja, intentaron pegarla fuego con manojos de ella encendidos
sobre el techo, vieron en él a la reina de los Angeles, Nuestra Sefiora, que visiblemente los apagaba;
con que varias veces al repetir esta diligencia, no pudieron conseguir el incendio y se retiraron
desconfiados la multitud de vainaros. Los cuales también afirmaron haber visto un hombre armado
en un caballo blanco, que en defensa de los espafioles, se les oponia, heria y maltrataba y ellos
cobrando esfuerzo con su ayuda, ganaron la ciudad; teniendo por cierto fue el Apéstol Santiago,
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"1 Con su

Contreras también es, claramente, un tributario del Inca Garcilaso de la Vega
tardia version, los milagros de 1536 llegaron a su mayor esplendor barroco. Un afio después de
finalizado el manuscrito, un terremoto destruyé a la ciudad del Cuzco.

Hasta aqui, el recorrido que la taumaturgica version siguid entre 1590 y 1650 no solo habia
logrado difundir en los dominios de la monarquia castellana la memoria de tres milagros
ambientados en la antigua capital del Tahuantinsuyo, sino el convencimiento de que la conquista
de los incas se habia logrado gracias al apoyo y aval de la divinidad, ya que aquella tierra cumpliria
un rol vital en servicio de la cristiandad.

Sintomatica fue pues la reflexion con la que Gil Gonzales Davila inicié el primer tomo de su
Teatro Eclesidstico de la Primitiva Iglesia de las Indias Occidentales, Vidas de sus Arzobispos,
Obispos y cosas memorables de sus sedes (1649), publicada en Madrid: “Todo lo que se escribe de
los nuevos descubrimientos de las Indias son milagros notorios: en que la prudencia humana no

tuvo mas mano que poner de su parte el confessar que todo venia del cielo”>’2.

patron de Espafia, por lo cual en la plaza y en aquel galpén en que milagrosamente defendieron sus
vidas y la Madre de Dios puso sus divinas plantas, le dedicaron para iglesia con advocacién y titulo
de la Concepcion de Nuestra Sefiora y recibieron al mismo Apdstol por su patréon y en memoria de
este beneficio, el dia de su fiesta, se celebra con gran solemnidad; se saca el Real estandarte con
que se gand esta ciudad con su imagen bordada por las calles de ella y se lee la Cédula Real en que
el Emperador Carlos V, de gloriosa memoria, la nombra y hace merced de que sea cabeza de estos
reinos del Peru con las preeminencias de Burgos en Castilla, confirmadas por los reyes catdlicos,
Felipe II, lll y IV” (Contreras y Valverde, [1649] 1982: 154).
En el manuscrito original se lee al margen del relato: “Garcilaso. Libro 2. 22 parte. Cap. 24” (Contreras y
Valverde, [1649] 1982: 69. Nota 78). También, ya al final del item de los milagros: “Soldrzano. De Indiarum
Jure. Libro 2. Cap. 6. N2 53. Garcilaso. Urbi Supra. Cap. 25”. (Contreras y Valverde, [1649] 1982: 70. Nota 80).
>"2 Gonzales Davila, 1649: 1.
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TERCERA PARTE
LA MEMORIA DEL TRIUNFO

(1650-1664)
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CAPITULO 6.
EL MONUMENTO DEL TRIUNFO Y LA CONSOLIDACION DE LOS MILAGROS DE 1536
EN LA TRADICION CUZQUENA
(1650-1664)

Para 1650, afio del terremoto que destruyé la ciudad del Cuzco, los milagros de 1536 se
habian convertido en una tradicién que tenia respaldo tanto en la literatura y el arte religioso
como en la toponimia urbana. Asi, el espacio donde se ubicaba la primera iglesia de la ciudad y en
gue, segun la leyenda, tuvieron lugar los milagros, llevaba el elocuente nombre de “El Triunfo” en
clara alusién a la victoria cristiana sobre el asedio de Manco Inca®”>.

En 1664 se levantd sobre este sitio un templete destinado a dejar constancia de su
importancia histérica. El Monumento del Triunfo simbolizé asi la consolidacién en piedra de una
tradicion politico-religiosa surgida en el Cuzco un siglo atrads en el fragor de la disputa por la
perpetuidad de las encomiendas, y que en su largo recorrido habia impulsado una serie de causas
gue la mantuvieron vigente en la memoria colectiva de la ciudad. Construida la edificacién
conmemorativa en el lugar mas importante de la ciudad —la Plaza Mayor del Cuzco— la leyenda
garantizd su supervivencia en las centurias siguientes, tanto en el culto, las artes y letras como en

la tradicién popular.

6.1.
El fervor mariano y jacobeo en el Cuzco tras el terremoto de 1650.

1651-1660.

Pasados el terremoto del 31 de marzo de 1650 y sus réplicas, sobrevino una temporada de
sequia en que la ausencia de lluvias afectd la produccidn agricola y el natural abastecimiento de
alimentos a la ciudad®”*. Esta carencia que padecid el Cuzco a fines de 1651 curiosamente incidié
en una mayor exteriorizacion del fervor religioso de la poblacién®’®, el que ya habia dado muestras
de exacerbacidon meses atras en la multitudinaria procesion que dio origen al culto del Sefior de los

Temblores.

>3 Esquivel y Navia, [1742] 1980, II: 144-145,
>7% Op. Cit.: 99.

575 A

Op. Cit.: 99y ss.
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Dentro de este clima de religiosidad masiva, los cabildos secular y eclesiastico se reunieron
en las instalaciones de la Catedral, alin en construccion, para elegir solemnemente a los patrones
de la ciudad y el obispado. Dicha elecciéon se ajustaba a lo dispuesto por la bula papal emitida en
Roma por el Papa Urbano VIl en 1642, en la que se reformaban y reducian las fiestas eclesiales de

precepto por considerarlas excesivas y sumidas en el desorden’”®.

“En la ciudad del Cuzco del Perq, jueves por la mafiana, 7 de diciembre de 1751 afios, el ilustrisimo
sefior doctor don Juan Alonso Ocon, obispo de esta ciudad, del consejo de Su Majestad; y los
sefiores doctor don Nicolds Flores de Aguilar, teniente de corregidor y justicia mayor de esta dicha
ciudad; doctor Vasco de Contreras y Valverde, dean de la Santa Iglesia Catedral, comisario general
de la Santa Cruzada, provisor y vicario general de este obispado, habiéndose juntado en esta Santa
Iglesia Catedral con los dos ilustres e insignes Cabildos, eclesiastico y secular de esta ciudad, con
todos los demas gremios y oficiales, que fueron convocados y llamados para el intento que de yuso
se hard mencién: Dijeron, que por cuanto la Santidad de Urbano VIII, de felice recordacién,
habiendo sido informado de la multitud de las fiestas que por cada una de las didcesis habia crecido
en tanto grado que no se podian distinguir, cudles eran de precepto y cuales no, redundando esto
en notable perjuicio de la gente pobre, que se sustentaba con el trabajo de sus manos y otros
motivos, despachd una bula y motu proprio, dada en Roma en 13 de septiembre del afio pasado de
642, en el cual reformé y redujo todas las fiestas que universalmente han de ser de precepto, a
cierto numero que esta expresado en la dicha bula [...] permitiendo tan solamente, que sea también
de precepto el uno de los mas principales patronos de cualquier provincia; y el otro, ansimismo, el
mas principal patrén de una ciudad, la cual para haber de elegir y votar, cuales habian de ser éstos,
se ha de juntar en un lugar decente y a propdsito por gremios de oficiales, en nimero bastante,

577
para que puedan representar lo restante del pueblo””"".

Asi, mediante votacidn, un grupo de vecinos y residentes de la ciudad convocados por el

doctor Nicolas Flores de Aguilar’’®, jurista y Rector de la Universidad de San Marcos entre 1637 y

>7% Bp. Cit.: 100.

"7 [dem.

Los electores fueron don Alonso de la Pefia, Miguel Fernandez Ambite, Francisco de Soria, Christdval
Camberos, Juan de Mexancas Medrano, don Juan Mogrovejo de la Cerna, don Diego Gutiérrez de los Rios,
don Diego de Silva, don Fernando de Vera y Zuiiiga, don Francisco de Loayza, don Juan de Salas y Valdés,
don Juan de Sillerigo, don Juan de Cardenas y Céspedes, Juan de Pando, Juan de Andrada, Diego Enriquez de
Morales, el mercader Christoval Camacho, el chasquero —o mensajero— Pedro de Erquifiigo, don Diego de
Loayza, don Lorenzo de Avendaio y Zufiiga, don Francisco Farfan de los Godos, don Miguel de Valenzuela y
Centeno y Pedro de Ramirez Baeza (Esquivel y Navia, [1742] 1980, II: 100).
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1638°”°, eligieron a aquellos dos Unicos patrones cuzquefios a quienes se celebraria en fiestas de

precepto junto a las ya dispuestas universalmente por la Iglesia.

“Y habiéndolo asi entendido y conferido entre si [...] sin contradiccién de persona alguna, eligieron
por patrona del dicho obispado y provincia, a la Reina de los Angeles Maria Santisima Nuestra
Sefiora y al misterio de su Purisima Concepcion, para que su dia en cada un afio sea de precepto y
se celebre con toda devocion y decencia posible en esta insigne Catedral a su santa imagen de la
Concepcion, que llaman la Linda, por el fervor amor, y afecto grande que le tienen todos los fieles
de esta ciudad y ser la hechura mas hermosa y mas devota de esta ciudad y de todo su obispado. Y
por su patrén particular de la dicha ciudad al bienaventurado Apdstol Santiago, por haber sido
quien milagrosamente tuvo gran parte en su conquista y pacificacion, peleando visiblemente a
favor de los espafioles contra los indios, segun lo testifica la tradicién antigua derivada de unos en

otros”%

Asi, el culto al Apdstol Santiago se oficializé en el Cuzco en 1651 en virtud del papel que la

tradicion le atribuyd en la conquista de la ciudad en 1536, en un patronato que también se hacia

extensivo a la Virgen Maria en su advocacion de la Inmaculada Concepcién. Curiosamente, por

estos mismos afios, el culto jacobeo oficializaba en Espafia su estrecha relacién con la veneracién

mariana concepcionista: en la Regla y establecimientos de la Orden y Cavalleria del Glorioso

Apostol Santiago Patron de las Spafias (1655) se incluyd esta oracion que no pretendia dejar dudas

sobre |a histérica relacién del Apéstol y la Virgen en la tradicién religiosa espafiola:

“Representome a vuestras plantas (o Virgen pura, libre de toda impuridad, y mancha, desde el
primer instante de vuestro ser) a vuestros soberanos pies otra vez me postro, imitando & la ilustre
milicia del Patron Santiago, a la qual vimos, y alabamos en estos afios humildemente arrojada a
estas sagradas aras, obligdndose con solemne juramento a la defensa de vuestra Inmacula
Concepcion / Y porque ninguna grandeza le faltasse a la celebridad rara, en que esta gran Cavalleria
os hazia reconocimiento devoto de Patrona, y Madre; se quiso hallar presente nuestro Espafiol
Monarca Felipo Quarto el Grande, constantisimo siempre en el afectuoso culto de vuestra Pureza,
Administrador perpetuo desta Orden esclarecida, cuya Real asistencia a ella sola entre todas se
deve por particular prerogativa suya / Porque sabe el Rey bien, que el Apostol Patron de nuestra

Espafia fundd aquel gran Santuario primero del mundo, de la Capilla Angelica de Zaragoga, por aver

579

Valcércel, 2001: 83.

>80 Esquivel y Navia, [1742] 1980, I1: 101.
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sabido del mismo Sagrado Oraculo de vuestra divina boca, quan tiernamente Espafia avia de

dedicar siempre sus afectos todos a tan debido culto”*®.

Asi, la relacion entre los cultos jacobeo y mariano adquirid particular vigencia en el Cuzco
de la década de 1650, tanto por el mutuo patronazgo local como por el entusiasmo concepcionista
en la Metrépoli y el propio Reino del Perdi®®2.

Muestra del esplendor que vivié por estos afos el fervor mariano vinculado a la proteccion
de la corona espafiola es la Cédula Real emitida en Madrid por Felipe IV en 1655, por la que se
instauraba en todo el Imperio la fiesta en honor al Patrocinio de Maria cada segundo domingo de
noviembre. El texto fue recibido en el Cuzco en 1659 e instaurado por el cabildo eclesiastico el 3
de noviembre de ese aio, vinculdndolo al culto de la Concepcién, llamada “La Linda”, patrona del
obispado desde 1651°%. Como sintoma de este clima, el 10 de agosto de 1662 el cabildo
eclesiastico de la ciudad eligié a la Virgen Maria como patrona de las armas espafiolas, tras el
cumplimiento de la orden el virrey Conde de Santisteban de que se formara en el Cuzco una nueva
milicia®®*.

Paralelamente a estos hechos, se creaba en la ciudad la mas lograda muestra de la
literatura jacobea hispanoamericana. En 1660 el doctor Juan Espinoza Medrano, arcediano de la
Catedral del Cuzco, compuso la “Oracién Panegyrica en la Festividad del Glorioso Apdstol Santiago

%85 _publicada péstumamente en Sevilla junto a otros treinta sermones del

Patron de las Espafias
autor bajo el titulo de La Nouena Marauilla (1695)- recitada en la catedral cuzquefia con motivo

de la festividad jacobea de aquel afio.

>81 Anonimo, 1655:

La década de 1650 fue de notables muestras de culto mariano concepcionista en el Perd. El 8 de
diciembre de 1654 el virrey Conde de Salvatierra y demds funcionarios y corporaciones del virreinato juraron
en Lima defender el dogma de la Inmaculada Concepcidén. El 19 de julio de 1656 los dominicos, opuestos
histéricamente al culto inmaculista, le dedicaron su templo de Lima una misa con letanias, hecho que
motivé el jubilo de la ciudad. El 14 de octubre de ese afio se iniciaron en la capital las fiestas en honor a la
Purisima Concepcidon de Maria, registrandose el 9 de diciembre un desfile en su honor de once carros
alegoéricos en la Plaza Mayor de Lima, a cargo de los plateros de la ciudad. Finalmente, el 29 de abril de 1657
se publicaron en el virreinato las bulas sobre la Pura y Limpia Concepcion de Maria, recién llegadas desde
Espafia (Aldana Rivera, 2006: 197-200).

> Esquivel y Navia, [1742] 1980, II: 115-116.

># Op. Cit.: 119.

>% “Oracién Panegyrica en la Festividad del Glorioso Apdstol Santiago, Patrén de las Espafias, en la Iglesia
Cathedral de esta Gran Civdad del Cvzco. Dia en gve se saca el Estandarte Real, con acompaiamiento de
toda la nobleza, &c. Ao de 1660” (Espinoza Medrano, 1695: 141). Increiblemente hasta hoy la Unica edicidon
disponible de esta oracidn es la del princeps hispalense.

582
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En este sermdn, en que se valid de la analogia sincrética entre Santiago y el rayo para
metaforizar la energia que los evangelios le adjudicaban al apéstol de Cristo, Espinoza Medrano
establecid la relacidon que unia al personaje jacobeo con la ciudad del Cuzco, en beneficio de los

cristianos fines de la monarquia espafiola.

“Que en favor de los Espafioles habla Dios en voz de Trueno; para que el Mundo entienda, que este
Trueno es quien mejor les intima la voz de Dios, y que rayé el mas feliz auspicio de sus victorias, y
prosperidades. Digalo, no solo ya el Mundo hasta aqui de todos conocido; pero aun el de la
Antigliedad, ignorado Orbe nuevo, (que vulgarmente llamais Indias) lo diga venturosamente
aturdido de esta voz: Hasta aca resond, hasta nuestro Cuzco los ha guiado, seguido, acompafiado

este Divino Tesoro”>%°.

Y recordd, como no podia ser de otra forma, el episodio en que Santiago hubo de aparecer
sobre los cielos del Cuzco, sobre el mismo lugar donde él, ciento veinticinco afos después,

recitaba su sermdn panegirico.

“Y respondiéndole del Cielo aquella terrible voz, o estampido ronco, que rasgd las nubes, fue
trueno, y por trueno se tuvo en opinion de todos [...] Digo, que es Santiago acaudillando Espafioles
en las Indias; digo, que es Santiago vibrando aquel reldmpago por estoque en esta Plaga de nuestro
Cuzco, quando en la conspiracién vniversal de este Imperio, su Rey, el Hinca Manko el Segundo, nos

oy ~ . . . 587
sitiava a muy pocos, y derrotados Espafioles con trezientos mil combatientes”™"".

Esta exaltacion jacobea lo llevd a hacer lo propio con su apadrinada ciudad, que fue
beneficiada con tamafia maravilla, de la que también fue testigo y protagonista la Virgen Maria.
Asi el Cuzco pasaba de ser la “otra Roma en aquel Imperio” en palabras de Garcilaso, a la nueva

Roma de un “mayor mundo que el antiguo” en la prosa orgullosa de Espinoza Medrano.

“Assi lo ha visto el Mundo. Assi lo vio esta inclyta, y nobilissima del Cuzco, famosa Metropoli de las
Ciudades del Sur, Corte Augusta del mas estendido Imperio que roded jamas el Sol, Regia Cabeza de
los Pueblos, y gentes del Austro, moderna Roma de mayor mundo que el antiguo. Aqui, aqui donde
orar me escuchais, se vio romper furiosos esquadrones, atropellar armadas huestes, y hazer

maravillas con la espada, sudando sangre barbara este Apostdlico Marte; pero era a vista de la

>86 Espinoza Medrano, 1695: fol. 155-156.

> Op. Cit.: fol. 156.
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Emperatriz Gloriosa de los Angeles Maria, que aparecié juntamente en el ayre, sobre el pagizo
galpdn, servia de fortin a los Fieles, tremolando el manto agul dos vezes celeste, por apagar el
incendio, y rebatir los volantes fuegos, que para abrasarlos disparava porfiadamente el Exercito
Enemigo. Vidse aun aqui, que Maria era la vnica Estrella benigna, que nos hazia felices, y dignos de
tan empefiado amor, como el de Santiago, que por no acertarlo a decir, llamavamos antes hechizo

~ . . .. 588
de Espafioles. O! Valganos siempre tan poderoso Patrocinio”™™".

6.2.

Una version limense de los milagros en la década de 1650.

Mientras esto sucedia en la ciudad del Cuzco, en Lima los milagros de 1536 consagraban su
fama entre los criollos locales como el mito fundacional del Reino del Perd. Un afo después del
terremoto que destruyé la antigua capital del Tahuantinsuyo, fray Diego de Cérdova y Salinas —
hermano del también franciscano limefio Buenaventura de Salinas y Cérdova, autor del Memorial
de las Historias del Nuevo Mundo (1631)- publicaba su Cordnica de la religiosissima Provincia de
los Doce Apdstoles del Peru (1651). Alli, Cérdova dejé un excepcional testimonio del prestigio que
las apariciones del Apdstol Santiago y, fundamentalmente, la Virgen Maria tenian en la capital del
virreinato a mediados del siglo XVII.

En el capitulo V titulado “De las maravillas que Dios obré en las conquistas de las Indias en
el Peru”, el cronista franciscano entabld un simil entre los beneficios que la divinidad habia
otorgado a los espafioles en la Conquista del Perd con los recibidos por el pueblo elegido en el
Antiguo Testamento. Algunas de sus analogias ya habian sido previamente empleadas por su
hermano en el Memorial de 1631, por lo que es posible suponer cudl fue el origen literario de su

linea argumentativa.

“Lo primero, se ha de assentar que en estas conquistas aprece que tuvo mas parte la gracia que la
naturaleza, pues en ellas vemos hechos superiores a las fuerzas flacas de unos hombres, que como
otros soldados de Gededn vencieron mas aina con las luces de unos cantaros de barro, apellidando
el nombre del Sefior, por cuyo respeto se oponian a un tan grande mundo, que no con las humanas.
Y no hay respeto se oponian a un tan grande mundo, que no con las humanas. Y no hay duda, sino
que Dios omnipotente, cuando quiso dar aqueste imperio al cristianismo, postré a los indios,

dividiéndolos primero en guerras civiles, para que con sus propias manos se enervassen y

> Op. Cit.: 157.
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postrasen, como lo hizo con los madianitas, cuando los venciéd Gededn, aumentando sobre modo
las fuerzas de los espafioles. Y al valeroso capitan D. Francisco Pizarro lo puso entre los indios, no de
otra manera que cuando a Sansén le dio sobrenatural valor, para psotrar los filisteos, poniendo tan
grande miedo y pavor en los corazones de los indios, que de ver un espaiol a caballo y oir un

. . . 589
arcabuz temblaban, como si fueran rayos y truenos, a su parecer deidades que adoraban ciegos”™".

Enmarcada en esta visién providencialista de la historia, Cérdova tomd a los milagros de
1536 como argumento para afirmar que la divinidad habia destinado que los indigenas del Peru

“recibiesen la verdad de su doctrina y santo Evangelio”. Para ello salvé a los espafioles de morir, ya

gue ellos eran “los cristianos que la habian de predicar”59°.

“Lo segundo [lo primero fue la sumisién de Atahualpa ante Valverde que, segun su relato, impidio la
aniquilacion de los espafioles que lo capturaron en Cajamarca], es claro argumento que aquesta
conquista fue milagrosa, pues en muchas batallas que los espafioles hubieron con los indios
aparecio el apostol Santiago vestido de lucientes armas en un caballo, hiriendo y matando los
iddlatras. Y fue vista la Virgen Maria nuestra Sefiora en el aire, que con pufios de tierra los

591
cegaba”’”".

La versién de Cdrdova no solo acusa el uso del Antiguo Testamento por parte del autor
para legitimar su relato —ya que si la Biblia signaba hechos similares, los relatos de milagros en el
Cuzco debian ser ciertos—, sino ademas una fiel reproduccion de pasajes relatados por el Inca

Garcilaso en la Segunda Parte de sus Comentarios Reales:

“Animaba [Hernando Pizarro] a los espafioles con obras y palabras, como la escritura sagrada
refiere de los Macabaeos: Exortati itaque ludae sermonibus optimus valde statuerunt dimicare &
confligere fortitier. Con que todos, puestos los ojos en el cielo y los corazones de Dios, invocaron
con gran fe y confianza al divino favor (como lo hizo Josaphat estando cercado de los mohabitas), y
cuando estaban para perecer, muertos treinta y heridos casi todos, al punto aparecié visiblemente
el glorioso Apodstol Santiago, patrén de Espafia, delante de los espafioles, que lo vieron ellos y los
indios, encima de un hermoso caballo blanca, embrazada una adarga, y en ella su divisa de la orden

militar, y en la mano derecha una espada, que parecia relampago, segun el respalndor que echaba

>89 Cérdova y Salinas, 1957 [1651]: 36. El texto de Cérdova y Salinas es, claramente, una derivacion del texto
de su hermano Buenaventura citado en el capitulo 5 de esta Tesis de Licenciatura.
> Gp. Cit.: 37.
591 ¢
Idem.
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de si [...] Los indios se espantaron de ver el nuevo caballlero y unos a otros decian: équién es aquel

viracocha, que tiene la illapa en la mano?”>%,
Y refrendando la osada interpretacién escrituraria del Memorial de su hermano, el
franciscano también identificé a la victoria cristiana en el Sitio del Cuzco como la visidén profética

de San Juan en el Apocalipsis.

“Venida la noche que el Inga sefiald, salieron los indios apercibidos de sus armas con grandes fieros,
ciegos con el ansia de vengarse y determinados de vencer o morir; y estando para arremeter
llamaron los cristianos con gran devocidn a Cristo nuestro sefior y a la Virgen Maria su Madre vy al
apostol Santiago, que les socorriesen en aquella necessidad; y luego al punto aparecié aquella gran
sefal de la mujer que vio San Juan en su Apocalipsis, hermosa como la luna, escogida como el sol,

terrible como los ejércitos bien ordenados, y a guisa de pelear, con el nifio Jesus en los brazos,

. . yqs ~ 593
brillando resplandores y despidiendo rayos de su rostro, se puso delante de los espafioles””"".

Tal milagro, que habia movido a dominicos y jesuitas en el ultimo siglo, no podia ser ajeno
al entusiasmo de los franciscanos. Asi, segln resefid el propio Cérdova, en 1641 el anciano fraile
Francisco de Chaves, quizas influenciado por el Memorial de su céfrade Salinas, habia declarado en
documento escrito la vinculacién de la imagen de Nuestra Sefiora de la Concepcién —venerada ya
desde entonces en el Convento de San Francisco de Lima con el nombre de “Virgen del Milagro”—
con la legendaria aparicidon de Maria en el Sitio del Cuzco de 1536.

Esta advocacion, particular del capitulo franciscano limense, habia tenido su origen en un
violento temblor sucedido en Lima el 27 de noviembre de 1630. En aquella ocasién —segun registra
ya en 1639 el clérigo Juan Antonio Suardo en su Diario de Lima— algunos testigos afirmaron haber
visto cdmo, en pleno sismo, la imagen mariana que se encontraba en el nicho de entrada de la
Capilla de la Concepcion comenzé a girar en direccion al templo de San Francisco, del que era
adyacente. El evento hizo que desde entonces la imagen fuera venerada por los franciscanos y
parte de la poblaciéon de la ciudad bajo la advocacion de “del Milagro”.

Este hecho pasaria desapercibido para esta investigacién si no fuera por el tenor de la
referida declaracién del padre Francisco de Chaves, fechada en Lima el 16 de noviembre de 1641.

Trascrita integra por Diego de Cérdova en su crénica de 1651, el manuscrito original se encuentra

>%2 Op. Cit.: 37.
>% 9p. Cit.: 40.
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en el Archivo Histérico del convento franciscano de Lima, custodiado en la Biblioteca Nacional del

~594

Perud”™. Alli se afirma, sorprendentemente, que la imagen que protagonizé el milagro durante el

sismo de 1630 fue la misma que salvé en 1536 a los espafioles asediados por Manco Inca en el

Cuzco:

“Iten este declarante oyd referir a los Padres antiguos, fundadores desta Provingia de los Doce
Apostoles, que la imagen de Nuestra Sefora de la Concepcion, que hoy llaman del Milagro, y
actualmente esta colocada sobre la puerta de la capilla de la Concepcidn, que estd en el cementerio
de la iglesia de nuestro Padre San Francisco de Jesus de Lima, la trajeron de Espafia los primeros
Padres que pasaron de alla a este Perd, la cual colocaron en el lugar que esta ahora en nicho pobre.
Después los mismos frailes, cuando subieron al Cuzco, la llevaron por su compafiera. Y sucedid, que
en un incendio que los indios hicieron para quemar los frailes y los demas espafioles en el galpén en
que vivian, vieron todos visiblemente que la dicha imagen andaba en el aire matando el fuego,
como verdaderamente lo matd y apagd, y milagrosamente libré la Virgen a los dichos frailes y
espafioles. Después, los mismos frailes volvieron a traer del Cuzco la dicha imagen y la volvieron a
colocar en la parte que ahora esta puesta y persevera, aunque entonces con mucha pobreza. Y
juzga que la dicha imagen fue la primera que los dichos frailes trajeron a estos reinos. Y yo, el dicho
Notario, después de haber escrito esta declaracion, la lei toda al dicho reverendo P. F. Francisco de
Chaves, y su Paternidad dijo que estaba escrita con toda verdad; y para mayor firmeza dijo que lo
juraba y lo jurd por Dios N. S. y por la sefial de la Cruz, la cual formd con los dedos de su mano
derecha in verbo Sacerdotis, en el cual juramento dijo se ratificaba y ratificd, y lo firmé a diez y seis
de noviembre de mil seiscientos y cuarenta y un afios. F. Francisco de Chaves, Padre de la Provincia.

Ante mi, Fr. Diego de Cérdova, Not. Apost”>®.,

Tamana declaracién no necesitaba mayor detalle por parte de Cérdova:

“He traido estas cldusulas, porque, juntas con la declaracion del P. F. Francisco de Chaves, hacen
probable que la imagen de N. Sefiora que aparecié sobre el techo, y maté el fuego, es la que hoy
festejamos, no sin especial mocién del cielo, después de pasado un siglo entero, con el nombre de

nuestra Sefiora del Milagro, que sea por todas las eternidades bendita y alabada”>®.

> la comprobacién de su existencia la hizo fray Benjamin Gento Sanz O.F.M., historiador de su Orden, con

motivo de su estudio histérico y artistico sobre la iglesia y el convento de San Francisco de Lima (Gento Sanz,
1945: 224, nota 74).
>% Cérdova y Salinas, 1957 [1651]: 535-536.

>% Op. Cit.: 536.
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Asi, Diego de Cérdova y Salinas daba a conocer, mediante la impresidon de su obra, una
elocuente versidon taumaturgica del Sitio del Cuzco que enlazaba a la orden franciscana con el
milagro mariano de 1536. Este intento de vincularse con el mito fundacional del Reino del Peru es
el mejor indicio que, iniciada la segunda mitad del siglo XVII, los milagros habian alcanzado
credibilidad e identificacién social entre los criollos del virreinato peruano.

Hoy una sobria capilla venera a la imagen que, segun la tradicion franciscana gestada entre
1631y 1641°¥, habia protagonizado dos milagros en las dos ciudades mas importantes del Pert de
los Habsburgo. La Capilla del Milagro, integrante del Conjunto Monumental de San Francisco de
Lima, data de la década de 1630 aunque debido a diversas reconstrucciones ostente hoy una
fachada austeramente neocldsica. Adosada al lateral derecho de la Iglesia de San Francisco y con
un atrio individual que retrasa su linea de fachada respecto a la del templo principal, se ubica en la
misma posicién que, curiosamente, tomaria afios después la también conmemorativa Iglesia del

Triunfo respecto a la Catedral del Cuzco.

6.3.
La construccion del Monumento del Triunfo.

1664.

En julio de 1654 concluyeron en la ciudad del Cuzco las obras de la Catedral®®®. A pesar de

los diversos intentos en las décadas anteriores de mudar su emplazamiento a otro espacio de la
. 599 . . s . C s . . . . . . .

ciudad™™, su ubicacidn siguid siendo la misma que se asignd en 1534 al primer templo cristiano de
la antigua capital del Tahuantinsuyo, asentado sobre lo que fue un galpdn incaico construido como
palacio del Inca Huiracocha a mediados del siglo XV.

La iglesia antigua —con partes del galpdn original, cuyos muros incaicos aun son visibles en
la calle lateral del conjunto catedralicio— se conservé a la derecha de la nueva Catedral por algunos

afios, como se aprecia en el lienzo mandado a hacer por Alonso Cortés de Monroy tras el

> No puede ser anterior a 1631 ya que Buenaventura de Salinas y Cérdova la hubiera registrado, junto a su

mencion a los milagros del Sitio del Cuzco, en su Memorial publicado ese afio.
> Esquivel y Navia, 1980b [1742]: 108.
9 Harth Terré, 1949.
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terremoto de 1650°%°

. Sin embargo, una vez concluido el nuevo templo y trasladadas a éste las
reliquias que en la iglesia antigua se guardaban, se proyecté su demolicion.

Este templo antiguo habia sido el lugar donde los espafioles se guarecieron durante el Sitio
del Cuzco de 1536 y en que, afios después, la tradicion ambientd las milagrosas apariciones del
Apdstol Santiago y la Virgen Maria a favor de los cristianos alli escondidos. Por ello, lejos de
destinarse el ambiente como atrio lateral de la nueva Catedral, en el lugar fue emplazado un
monumento conmemorativo del emblematico episodio.

Las obras fueron encargadas a don Diego Arias de la Cerda, obrero mayor del obispado del

01 Asi, sobre el lugar de

Cuzco, quien habia concluido las obras de la Catedral de la ciudad en 1654
la iglesia antigua levanté en 1664 un templete de canteria, a manera de baldaquino®®?, constituido
por una cupula o media naranja sostenida por cuatro arcos, cada uno mirando a un punto cardinal,
los que a su vez reposaban sobre igual nimero de columnas rectangulares, ajambadas en sus
esquinas.

Bajo éste se erigido un tabernaculo, también de cuatro caras, en cuya faz principal que
miraba hacia la Plaza Mayor se colocd una imagen de la Nuestra Sefiora de la Asuncién, patrona
del obispado del Cuzco, “en memoria de haber descendido la Soberana Reina de los Cielos sobre el
galpdn favoreciendo a los espafioles, a 21 de mayo de 1536, en el cerco y guerra de Manco Inca,
de donde tomd este sitio el nombre de Triunfo”®%,

Rodeando este templete se construyd un baluarte de tres puertas, simbolo inequivoco de
la importancia que pretendieron darle al lugar sus constructores. Sobre sus muros se erigieron tres
hornacinas, en una de las cuales se colocd algunos afios después la imagen ecuestre del Apdstol
Santiago en su aparicién durante el Sitio del Cuzco de 1536.

Finalmente, flanqueando la puerta principal se colocaron dos placas, también de canteria,

donde se anunciaba el hecho del que dicha construccién pretendia perpetuar memoria. En el texto

de la izquierda se lee, hasta hoy, la siguiente inscripcién:

%% E| lienzo (c.1650), conocido como el “Panorama Monroy” y ubicado originalmente en el Templo del

Triunfo, se encuentra actualmente en la Capilla del Apdstol Santiago de la Catedral del Cuzco.

%1 Arias de la Cerda aporté con el disefio de baluartes, puertas y almenas para la Catedral, asi como con la
fabrica de la silleria del coro, pulpito, ambones, arcos y escaparates de la Sacristia (Esquivel y Navia, [1742]
1980b: 144).

%02 £ arquitectira, baldaquino es un pabelldon “apeado por columnas debajo del cual se coloca un altar”
(Zurita Ruiz, 1965: 37).

603 Esquivel y Navia, [1742] 1980b: 145.
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“En este lugar, galpdn antes, después iglesia, donde puso sus plantas Maria madre de Dios
ostentando su poder, haciendo [del] cielo ese Sitio: victoria [en] la batalla feliz de la Conquista,
derrotando innumerables indios, apagando el incendio de estos barbaros, amparando a los
espafoles, plantando la fe y convirtiendo a estos gentilisimos, eligiendo como a patrona de sus

triunfales aras. Afio de 1664”.

Y en la derecha, la que sigue:

“De este mismo sitio fue visto salir a caballo el Patrén de las Espafias, Santiago Apdstol, a derribar
[a] los barbaros en defensa de la predicacion evangélica, y atdnita la idolatria venerd [como] Rayo al

Hijo del Trueno rindiendo homenaje al cetro hispanico guerreando el [ilegible] esta eternidad

[ilegible] patrdn de [ilegible] con do gentilidad por lumbrera de la cristiandad. Afio de 1664” 604,

En su largo caminar de mas de un siglo, los milagros del Sitio del Cuzco pasaron de la
imaginacién de algun lascasiano opuesto a las encomiendas perpetuas a las plumas de los
cronistas de los siglos XVI y XVII, para terminar grabadas en piedra en la Plaza Mayor del Cuzco.
Asi, en el Huacaypata de los incas quedaba perennizada la proclama de que su imperio habia
sucumbido por decisién e intervencion directa de la divinidad, reemplazando su otrora esplendor
pagano por la gloria de haber ambientado la fundacion de la Iglesia peruana destinada a salvar con
sus recursos metalicos al cristianismo universal.

A pesar que parte de este monumento fue destruido entrado el siglo XVIII para ser
reemplazado por la actual Iglesia del Triunfo, su apariencia original ha llegado hasta nosotros tanto
por los ambientes del mismo que aln se conservan en el lugar, como por las descripciones citadas
por Diego Esquivel y Navia en sus Noticias Cronoldgicas de 1742, asi como el propio el arte
cuzquefio de los siglos XVII y XVIII.

En la Serie del Corpus Christi de la Parroquia de Santa Ana (c.1675-1685), el lienzo que
representa el paso de las procesiones por la Catedral, con el obispo Mollinedo como protagonista,
registra parte del frontis de la edificacién antes de su destruccién parcial medio siglo mas tarde.
De la misma forma la carroza de plata mandada a hacer por el obispo Bernardo Serrada en 1726
para el traslado de la Custodia en las celebraciones del Corpus Christi®® reproducia la forma del

baldaquino de canteria del monumento.

®%% |nscripciones tomadas por el autor del frontis de la Iglesia del Triunfo en agosto de 2007.

895 Esquivel y Navia, [1742] 1980b: 252.
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La pieza argentifera, aun usada en la actualidad para su fin original y exhibida fuera de las
fechas jubilares dentro de la Catedral del Cuzco, dice mucho de la importancia que el monumento
en memoria de los milagros de 1536 tuvo para la feligresia cuzquefia de los siglos XVII y XVIIl. No
en vano en ella el Santisimo Sacramento, simbolo por excelencia del triunfo de la fe cristiana, se
colocaba debajo de la réplica en miniatura del baldaquino conmemorativo, en una clara alegoria
de que la victoria final del cristianismo en los Andes se habia gestado a la sombra de la milagrosa
hazafia en el Sitio del Cuzco de 1536.

Este reconocimiento, puesto de manifiesto publicamente en la fiesta religiosa mas
fastuosa del Cuzco barroco, confirma que el éxito que la versidon taumaturgica de la conquista de
los incas habia logrado en la literatura tenia correspondencia en la religiosidad y el imaginario

colectivo de la ciudad.
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COLOFON
LOS MILAGROS DEL SITIO DEL CUZCO DESPUES DE 1664

Tras la construccién del Monumento del Triunfo en 1664 se inicid la etapa de mayor
presencia de los milagros de 1536 en las artes y el culto de la ciudad del Cuzco, evidencias de la
importancia social y politica que adquirid en el Cuzco barroco la memoria del triunfo cristiano
sobre el asedio de Manco Inca en el siglo XVI.

Son justamente de la segunda mitad del siglo XVII y del siglo XVIII los lienzos que se
conservan en templos de la regidon sobre ambas apariciones. De las dos, el llamado “Santiago
Mataindios” es el que tuvo mayor fortuna en la plastica virreinal y, desde el siglo XIX, en piezas del
llamado arte popular andino. A todas luces variante del “Santiago Matamoros” espafiol de la
Reconquista, el “Santiago Mataindios” representa al Apdéstol Santiago en clara alusiéon a su
aparicidon milagrosa en 1536, aplastando con las patas de su caballo a un guerrero incaico, el que
en la versién espafiola original es un guerrero musulman®®. Ambos géneros, jacobeo y mariano, se
nutrieron tanto de la versiones de los milagros del Cuzco presentes en las crénicas de los siglos XVI
y XVII como de las tradiciones occidentales en la encarnacién plastica de Santiago y Maria, ya
maduras y arraigadas al momento de la llegada de los espafioles a los Andes en 1532.

Muestra de que estas representaciones no fueron secundarias en la funcion politica y
social que cumplieron en el Cuzco de los siglos XVII y XVIIl son los lienzos de ambos milagros
colocados en el ingreso principal de la Catedral del Cuzco. Aunque desaparecidos tras la
Independencia, es conocido que en la segunda mitad del siglo XVII, tras la construccién del Altar
de la Virgen de la Antigua en el trascoro de la Catedral del Cuzco por orden del obispo Pedro de
Ortega Sotomayor®”, se colocaron ambas imagenes flanqueando la advocacién hispalense de
Maria. La ubicacién no es antojadiza ya que, hasta hoy, lo primero que se observa al abrir la puerta

principal de la Catedral —o “Puerta del Perddn”— es el referido altar a la Antigua y los lienzos que la

5% Muestras de este género son, por ejemplo, la imagen central de la Capilla del Apdstol Santiago en la

Catedral del Cuzco y en el ubicado en el Museo Histérico Regional de la ciudad, ésta ultima sin duda la
representacion jacobea de factura andina mds conocida y reproducida, al punto de haberse convertido en la
version paradigmatica de la version “Mataindios”: este lienzo, reproducido en diversas publicaciones —
destacando entre ellas la portada de La destruccion del Imperio de los Incas de Waldemar Espinoza (1981) y
recientemente La agonia del Estado-Nacion de Fernando Fuenzalida (2009)-, también ha constituido un
referente en el arte contemporaneo, no solo en réplicas —véase la existente en la Unidad de Posgrado de
Ciencias Sociales de la Universidad Nacional Mayor de San Marcos— sino para creaciones, como el lienzo
titulado “Sobre el dolor y la culpa” de Alex Angeles, que ilustra la pagina 46 de la publicacién Suefio y pasién
por el Peru. Apuntes sentimentales, editado por la Biblioteca Nacional del Peru (2008).

607 Vargas Ugarte, 1947: 239, nota 176.

210



escoltan. Asi, desde la segunda mitad del siglo XVIII hasta el afio 1825 en que fueron retirados,
desde la Plaza Mayor del Cuzco podian apreciarse los lienzos conmemorativos de ambas
apariciones, los que sumados al vecino Monumento del Triunfo hacian del conjunto catedralicio,
puesto bajo la advocacidon de la Virgen de la Asuncién, una colosal evocacién a la legendaria

victoria cristiana en el Sitio del Cuzco de 1536.

7.1.

La Iglesia del Triunfo, Sagrario de la Catedral.

Sin embargo, hacia finales de la década de 1720, el espacio ocupado por el Monumento
del Triunfo comenzd a ser visto como la solucidn a necesidades propias de la actividad cotidiana

del obispado de la ciudad.

“Desde la ereccion de esta Iglesia [Catedral] ejercian su ministerio parroquial los curas dentro del
mismo templo, depositando en una de sus capillas el augustisimo sacramento y la fuente bautismal

en otra con grande incomodidad, y embarazo, por no tener un sagrario separado, como otras

608
catedrales”” .

Es asi que en 1729 el obispo del Cuzco, Bernardo Serrada, propuso la construccion de una
iglesia contigua a la Catedral que cumpliera dicho fin. El Cabildo Eclesiastico planteé que para tal
efecto se concluyeran las obras de la Iglesia de la Purisima Concepcidn, iniciadas por el obispo
Gabriel de Arregui. Sin embargo, el carmelita fray Miguel de los Angeles Menchaca, familiar del
obispo Serrada, también carmelita, se opuso argumentando defectos en aquella obra, por lo que
propuso que el Sagrario se construyera en el ambiente donde se encontraba el Monumento del

Triunfo.

“Y como ya es pension de lo humano, principalmente en los que gobiernan no continuar obras

inceptas [o iniciadas] de los anteriores, no fue dificil que se persuadiese este prelado al eficaz

.1 609
conato de su familiar” ™.

%% Esquivel y Navia, [1742] 1980, I1: 245.

609 ¢
Idem.
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Asi, con la oposicién del Cabildo Eclesidstico, el 17 de octubre de 1729 se comenzaron las
obras en El Triunfo. Ello desatd criticas, como las de un clérigo presbitero quien, al ver la
destruccién del memorable edificio, hubo de ser encarcelado tras haber “proferido con poca

1 . ey . . P
%1% en reclamo a la decision del obispo contraria al comdn

advertencia algunas razones lastimeras
acuerdo.

Quizas por las objeciones, la obra final conservé el baldaquino de canteria que habia sido
el cuerpo mas visible y representativo del monumento, asi como las placas de piedra que
anunciaban los milagros, destruyéndose la portada, baluartes y el altar de cuatro caras que
contenia la imagen de la Virgen de la Asuncidn. En torno a la media naranja y sus cuatro arcos,
salvados de la demolicidn y aun visibles hoy, se construyé el templo. La primera piedra de la futura

Iglesia del Triunfo se colocd el 26 de octubre con un pomposo ceremonial que no gozé de la

masiva aceptacion.

“El sefior obispo vestido de pontifical, con las ceremonias acostumbradas con el concurso de alguna
gente, entrd en una de las zanjas a la parte, donde después hizo colocar el monumento (otra nueva
lastima), en cuya pared esta una ventana con reja de fierro, que sale a la calle colateral, y en la
dicha zanja puso una caja de piedra curiosamente labrada de casi una vara comun, o de tres
espitamas, y dentro de ella una I[dmina de plata de algo mds de dos marcos, esculpida en ella la
imagen de la Asuncién de Nuestra Sefiora, titular de la matriz, con media docena de doblones de
oro, varias sortijas del mismo metal con sus piedras y otras alhajas, y mas de cien pesos en
patacones de la moneda que al presente corre: y Ultimamente de una plancha de plata, con la
inscripcién grabada de un famoso oficial llamado Trexo; de que no se tomé razén alguna como ni
testimonio de todo lo dicho (con tal injuria procedieron), salvo lo que aqui se refiere, de que hay

. 611
testigos oculares”™ .

El desdén con que Esquivel y Navia se referia en 1742 a la destruccidn de gran parte del
Monumento del Triunfo una década atras refleja la poca aceptaciéon que tuvo la decision del
obispo Serrada. Quizas por ello, en compensacion y justificacion a su obra, ordend la fabricacion
de la ya referida Carroza de Plata para el traslado de la Custodia del Santisimo Sacramento en el
Corpus Christi. Al darle la forma del baldaquino de canteria conservado como parte del nuevo

templo, dejaba en claro ante sus criticos que la parte mds importante y representativa del

1 z
10 {dem.

1 Bp. Cit.: 246.
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Monumento del Triunfo habia sido conservada, y con ella el espiritu conmemorativo de dicha
construccion.

Asi, y a pesar que el nuevo templo estaba destinado a cumplir funciones de Sagrario®*?, se
le dio el nombre de Iglesia del Triunfo, en salvaguarda de la memoria de los milagros alli
ambientados por la tradicién. De la misma forma, se colocaron en el frontis las placas de piedra
gue sefialaban el caracter sacro e histérico del lugar. Finalmente, se corond la portada con una
talla de bulto del Apdstol Santiago en su versidn “Mataindios” en la hornacina central de la nueva
fachada®®.

Evidentemente se habia intentado asemejar la nueva fachada al antiguo frontis del
Monumento del Triunfo, al punto que, a pesar que en su calidad de Sagrario solo debia tener una
puerta de ingreso, se crearon dos falsas portadas en evocacion al triple ingreso que antes gozaba
el lugar. Sobre ambas se colocaron dos placas de marmol, una, a la izquierda, con el escudo de
Espana vy la otra, a la derecha, con el del obispo Serrada.

En el interior del templo se colocd, dentro del Retablo Mayor, una imagen de madera
policromada de la Virgen de la Asuncién, muy probablemente la misma que se lucia en el altar
cobijado bajo el baldaquino de canteria entre 1664 y 1729. Y en el transepto, sobre el baptisterio,
en la parte superior de uno de los arcos de las naves laterales de El Triunfo se colocé un gran
lienzo que alegorizaba la descension de la Virgen Maria sobre el lugar en 1536, aun hoy visible en
el lugar.

Asi, como resultado, se habia construido en el corazén de la ciudad del Cuzco el Unico
templo cristiano existente en toda la América espafiola dedicado, en su estructura, ambientacién y
nombre, a conmemorar un hecho histérico no-biblico. Se inauguré en 1732, a exactamente dos
siglos de la llegada de Pizarro y los primeros espafioles al Perd. Sintomaticamente, ese mismo afio
desde la capital del virreinato, Pedro Peralta y Barnuevo en el Canto Noveno de su Lima Fundada

(1732) le recitaba a los milagros cuzquefios de 1536:

“La América al supremo numen pide
Socorro contra el pérfido alzamiento:
Concédelo el autor, y grato expide
Del Cielo un inmortal destacamiento:

El Inca ataca al Cuzco, el paso impide;

®12 Op. Cit.: 245.
3 |3 apariencia de la Iglesia del Triunfo en el siglo XVIII se ha conservado en lienzos de la época
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Postra Santiago el indico ardmiento:

La Reina Celestial con sus fulgores

. . 14
Les apaga el incendio y los furores”®'.

7.2.
El Sunturhuasi, espejismo incaico en El Triunfo.

El ya referido lienzo titulado “Nuestra Madre y Sefiora de la Dessencion” (c.1733)%%,
ubicado en el transepto de la Iglesia del Triunfo, es una evidencia del alcance que tuvieron los
milagros de 1536 en los diversos sectores de la sociedad cuzquefia durante el siglo XVIII.

En efecto, al pie de la imagen de Maria descendiendo, flanqueada por los orantes Apdstol
Santiago y San Elias, figuran como donantes de la obra seis nobles incas, tres hombres y tres
mujeres. No deja de ser llamativo el que sean los descendientes de los reyes incas quienes
ordenasen retratarse junto a la escena que simboliza la derrota de sus antepasados y el inicio de lo

7616

gue Garcilaso denominé el “trocdsenos el reinar en vasallaje””™. Igualmente, es sugerente la

omisién de las escenas bélicas, comunes en los lienzos de la Descensién de Maria en 1536°

,y el
haber transformado un episodio dramatico en otro absolutamente pacifico, lo que ya que es
indicio de cierta incomodidad con la iconografia establecida del episodio.

En efecto, el recuerdo del Sitio del Cuzco ya era incdbmodo para los descendientes de los
incas desde el siglo XVI. Garcilaso recuerda en la Segunda Parte de los Comentarios Reales las

celebraciones del Corpus Christi de 1554 en que el cafiari Francisco Chillchi exhibié la cabeza de un

%1% peralta y Barnuevo, [1732] 1863: 305.

Este lienzo fue atribuido por Carlos Mesa y Teresa Gisbert al pintor cuzqueiio Marcos Zapata, autor de los
mas de cincuenta lienzos alusivos a las Letanias Lauretanas, ubicados en los netos de los arcos de las naves
laterales de la Catedral del Cuzco. Esta identificacion les permitié datar el lienzo hacia la década de 1750, en
que Zapata realizo el pintado de las Letanias.

®1® Garcilaso, 1991 [1609]: 40.

%7 Los lienzos alusivos a la aparicion de la Virgen en el Sitio del Cuzco tienen elementos comunes que

permiten identificarlos como parte de un mismo esquema iconografico:

a. Maria descendiendo rodeada de angeles y querubines sobre una casa con techo a dos aguas, en
concordancia con la afirmacion de los cronistas que posoé sus pies sobre un galpén —el Sunturhuasi—,
que en la arquitectura inca poseia esta caracteristica.

b. La presencia de soldados espafioles dentro del recinto, los que se defienden del ataque de
guerreros incaicos. Los incas son representados con antorchas de fuego en clara alusidn a su
frustrado intento, sustentado en las crénicas, de incendiar el refugio de los cristianos.

c. Larepresentacion de un castillo, detras y a la izquierda de la escena de la Descensidn, que a pesar
de poseer caracteristicas morfoldgicas occidentales parece aludir a una fortificacidn incaica, a decir
de sus ocupantes y simbologia.

615
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orejon al que habia decapitado durante el asedio de Manco Inca en 1536, provocando la airada
reaccion de los nobles incas. El historiador mestizo cita las palabras de un anciano orejon para con
el osado cafiari: “este perro auca, en lugar de solemnizar la fiesta viene con esta cabeza a recordar
cosas pasadas que estaban muy bien olvidadas”®'®. Entonces, éque llevd a estos nobles, en la
década de 1730, a retratarse junto a tan incdmodo episodio?

En 1723 se publicé en Madrid la segunda edicion en espafol de los Comentarios Reales a
cargo de Andrés Gonzalez de Barcia. Esta tuvo un notable impacto en la América hispanica y
particularmente en el Cuzco, donde la nobleza incaica comenzd a usarla no solo como referente de
identidad local y grupal, sino como herramienta Util para probar sus ascendencias regias y solicitar
a las autoridades virreinales las mercedes respectivas.

El renovado interés por el Inca Garcilaso trajo consigo la revaloracién de su particular
vision de la historia de los incas y su misién providencialista, conocida ya desde la llegada al Cuzco
de la primera edicién de los Comentarios un siglo atras®”. La nobleza incaica del siglo XV
revalord en este discurso un importante argumento para legitimar no solo su estatus social sino la
obtencion de nuevas mercedes, como en efecto sucedio en las décadas siguientesazo.

El lienzo fue colocado en el transepto de la Iglesia del Triunfo, sobre el baptisterio, donde
se encuentra hasta la actualidad. La ubicacién no es antojadiza, ya que vincula directamente a la
obra con el cuerpo del baldaquino de canteria, cuerpo principal del Monumento del Triunfo
construido en 1664.

Dicha vinculacién se manifiesta en la leyenda que figura en al pie de la escena de la
milagrosa aparicién de Maria, donde se lee: “Nuestra Madre y Sefiora de la Dessencion, que bajo
de los cielos a este lugar sagrado de Sundorguaci”.

Sundorguaci o Sunturhuasi en la toponimia urbana cuzquefia alude al torredn circular que
en tiempos de los incas se ubicaba en el Haucaypata, hoy Plaza Mayor de la ciudad. Sin embargo
su emplazamiento original estaba al frente del Amarucancha, donde hoy se encuentra la Iglesia de

la Compaiiia. El Inca Garcilaso lo precisa a detalle:

“Era un hermosisimo cubo redondo, que estaba de por si antes de llegar a la casa. Yo le alcancé. Las

paredes eran como de cuatro estados [mas de seis metros] de alto, pero la techumbre era tan alta,

*18 Garcilaso de la Vega, 1617.
®1% ya el dedn Diego Esquivel y Navia usa ambas partes de los Comentarios en su Relacion de la Gran Ciudad
del Cuzco (1649), escrita en la ciudad un afio antes del terremoto de 1650.
620 . .z
Manuel Burga, comunicacidn personal. Cuzco, agosto de 2009.
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segln la buena madera que en las casas reales gastaban, que estoy por decir, y no es
encarecimiento, que igualaba en altura a cualquiera torre de las que en Espaiia he visto, sacada la
de Sevilla. Estaba cubierto en redondo, como eran las paredes; encima de toda la techumbre, en
lugar de mostrador del viento (porque los indios no miraban en vientos) tenia una pica muy altay
gruesa, que acrecentaba su altura y hermosura; tenia de hueco [de didmetro] por derecho mas de
sesenta pies [dieciocho metros], llamabanla Sunturhuasi, que es cosa o pieza aventajada. No habia
edificio alguno arrimado a él. En mis tiempos se derribd por desembarazar la plaza, como ahora
esta, porque entraba algo en ella, pero no pareciera mal la plaza con tal pieza a su lado, cuanto mas

que no le ocupaba nada. En este tiempo estd en aquel sitio el colegio de la santa Compaiiia de Jesus

621
como vya lo dijimos en otra parte””"".

Esta es practicamente la Unica referencia existente al Sunturhuasi en las crdnicas. Aparte
disponemos de la representacién que Guaman Poma de Ayala incluyé en su Nueva Cordnica y
Buen Gobierno (c.1615) de un edificio circular al que llama “Suntor Uaci” dentro de su lamina
sobre los Palacios Reales de los incas®®?, aunque sin enfatizar su emplazamiento.

En la actualidad, y a pesar de la claridad de la referencia garcilasiana, la tradicién local
ubica al incdsico torredn en el moderno emplazamiento de la Iglesia del Triunfo, llamandose
incluso hoy Sunturhuasi la calle lateral del conjunto catedralicio que baja a la plaza desde el barrio
de San Blas. Ello ha impregnado en la propia produccidon académica, sin considerar que ya Emilio
Harth-Terré en su articulo “Las tres fundaciones de la Catedral del Cuzco” (1949) demostrara el
error de vincular el templo conmemorativo con la torre circular incaica®®.

Si rastreamos el origen de esta analogia caeremos en la cuenta que no se registra en las
cronicas de los siglos XVI y XVII, y que la mencidn mas temprana es justamente la del lienzo de
“Nuestra Madre y Sefiora de la Dessencion”. Si a esto afiadimos que tanto la Primera como la
Segunda Parte de los Comentarios eran sumamente conocidas en el Cuzco del siglo XVIII —asi lo
demuestran las constantes referencias a su obra en textos locales de la época, como las ya citadas
Noticias Cronoldgicas (1749) de Esquivel y Navia, o la Relacidn del Cuzco de Ignacio de Castro
(1795), e incluso las referencias a Garcilaso en la solicitud dirigi6 a la Santa Sede unos afos
después el obispo Manuel Gerénimo de Romani en 1766, referida en el siguiente acapite—y sobre
todo por la nobleza incaica —seis de cuyos miembros ordenaron la ejecucion del lienzo— el “error”

de ubicar al Sunturhuasi en el Triunfo resulta sumamente sugerente.

621 Garcilaso, Primera Parte, Libro Sétimo, Capitulo X. Citado en Hemming, 2005: 141-142.
®22 Bauer, 2008: 247.

623 Harth-Terré, 1949.
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¢Qué llevd a que en este lienzo se enfatice que Maria habia descendido sobre “este lugar
sagrado de Sundorguaci”, a pesar que Garcilaso fue explicito en afirmar que el milagro se dio en el
galpon del Inca Huiracocha y que el Sunturhuasi se ubicaba fuera del conjunto catedralicio?

Sunturhuasi significa estructura circular y esta es la apariencia que tuvo el baldaquino de
canteria del Monumento del Triunfo entre 1664 y 1729. Si bien estamos hablando de una capilla
abierta conformada por cuatro arcos cerrados entre si, la media naranja que los coronaba -y que
aun subsiste como cupula del templo— le daba una sensacién circular claramente perceptible en
uno de los lienzos de la Serie del Corpus Christi donde se ve el templete original cercado por un
muro en que estaban las puertas de acceso desde el atrio y las placas talladas en 1664.

Es muy probable que con el nombre Sunturhuasi se hiciera alusidon a esta estructura
conmemorativa, y que dicha analogia no se limitara al aspecto formal sino a una clara intencién de
asociarla a un simbolismo muy arraigado entre la nobleza incaica virreinal. Desde que en 1540
Carlos V otorgara al Cuzco su escudo de armas, la torre se convirtié en simbolo de la ciudad. Con
ella, como se sefialé en el primer y segundo capitulo de esta investigacion, el emperador hizo
alusién a Sacsayhuaman y su captura durante el Sitio del Cuzco de 1536.

El heraldico castillo con el tiempo se fue transformando en torre®**, y asi lo vemos en los
tocados de los nobles incas retratados en la Serie del Corpus Christi, en escudos de fachadas y
dinteles del Cuzco datados en la segunda mitad del siglo XVIIl —como el del Colegio de Caciques de
la ciudad— e incluso en el famoso lienzo del matrimonio de Martin Garcia de Loyola con la Nusta
Beatriz existente en la Iglesia de la Compaiiia, también del ultimo tercio del seiscientos.

La vinculacion de la nobleza incaica con este simbolo herdldico radica en su simbdlica
referencia al Cuzco antiguo e imperial, lectura que se desprende de la iconografia que rodea al ya

5

sefialado motivo torre®®” en contextos asociados a elementos de uso por parte de la referida

nobleza de la ciudad®*®

. Incluso resulta sugerente que una de las caracteristicas iconograficas de
los lienzos de la Descensién de la Virgen Maria en 1536 sea la presencia de un “castillo incaico”
que, al simbolizar al Cuzco antiguo, cumplia el rol de ubicar al espectador en el momento y lugar
en que se desarrolla la milagrosa escena.

Asi, al nombrar como Sunturhuasi al pétreo baldaquino del Monumento del Triunfo, los

incas estaban asignandole a la estructura conmemorativa de la victoria cristiana en el Sitio del

624 Ramos Gémez, 2004: 164.

En el arte, se denomina “motivo” al rasgo caracteristico que se repite en una o mas obras. Para el caso de
la torre en la iconografia cuzqueia del Barroco, véase Ramos Gémez, 2004.
626 ¢

Idem.
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Cuzco una nueva lectura: el ser también simbolo del Cuzco prehispanico y la mision
providencialista que, segun el Inca Garcilaso en los Comentarios Reales, los incas cumplieron para
garantizar el éxito de la evangelizacién en los Andes.

La cartela y el texto “este lugar sagrado de Sundorguaci” presente en el lienzo de la
Descension cumplia el rol de dejar constancia de esa analogia, perdida visualmente tras la
construccion de la Iglesia del Triunfo en torno al templete original. Al hacerla bajo la escena de la
milagrosa aparicién de Maria y en el lugar donde esta habria tenido lugar, se asociaba este
momento cumbre de la Conquista al éxito de la mision providencialista de los incas, con lo que el
nuevo orden hispdnico era reclamado también por la nobleza incaica como suyo propio al ser
resultante del gran legado politico y civilizador de sus antepasados.

La confirmacién de que con el término Sunturhuasi el lienzo en cuestién no aludia a la
construccion incaica que existio en el Haucaypata —como lo considera la tradicién local y la
produccidon académica hoy— es que el pintor de la obra tampoco mostré interés alguno en
representar la estructura sobre la que desciende la Virgen como un torredn circular que se
asemejara a la descripcidon de Garcilaso o por lo menos a “sunturhuasis” que en ese momento
existian®”’.

Resulta también Ilamativo que los netos de los arcos restantes de la Iglesia del Triunfo
estén cubiertos, hasta hoy, con lienzos igualmente donados todos en el siglo XVIII por nobles

incas®®®

. Ello indica que este templo gozaba de la predileccion de los descendientes de los reyes
cuzqueiios, y ante lo referido en los parrafos anteriores esto no resulta extrafo. Por esto el acto
de renombrar a El Triunfo como Sunturhuasi, que hace el lienzo de “Nuestra Madre y Sefiora de la
Dessencion”, puede considerarse una proclama velada de posesiéon en que la nobleza incaica
reclama como suyo el emblematico lugar de los milagros a través de un acto tan simbdlico como
es dar o cambiar de nombre a algo.

Con ello, templo y lienzo se convirtieron en parte de un mismo discurso reivindicativo, en

un contexto sumamente dificil como es el del siglo XVIIl, en que los descendientes de los reyes

incas pugnaban por ser reconocidos como nobles por la administracion borbdnica, la misma que

627 . . ape .z . s . . P
Se sabe de la existencia de una edificacion prehispanica de nombre “Sondorhuasi” en Azdngaro, al sur del

Cuzco. Fue fotografiado por Ephraim George Squier en 1865 y un grabado basado en esta toma fue
publicado en su obra Peru: Incidents of travel and exploration in the land of the incas (1877).
Desafortunadamente el edificio ya no existe (Bauer, 2008: 237).

%28 Estos son: Anunciacion a la Virgen, con dos donantes incas; Adoracion del Nifio Jesus por sus padres y
angeles, con una pareja de donantes incas; Nacimiento de Jesus, con mujer inca donante; Concepcidn de
Maria, con tres curacas incas; El suefio de San José, con tres mujeres incas donantes; El Nifio Jesus entre los
doctores, con seis donantes incas (Mesa y Gisbert, 1982).
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emprendia una serie de reformas destinadas, entre otros puntos, a la reduccién del poder de las

élites locales.

7.3.
Los criollos y el momento cumbre del culto mariano descensionista en el Cuzco.

1766.

En 1765 el maestro de ceremonias de la Catedral del Cuzco, doctor Martin Palomino,
sugirié al obispo Manuel Geréonimo de Romani que solicitase a la Santa Sede la aprobacién para
celebrar “en la forma acostumbrada por la Iglesia Catdlica” la fiesta de la Descensién de Maria en
el Cuzco®.

Es asi que el 20 de octubre de 1766 el obispo Romani, criollo huamanguino®?, dirigié al
Rey de Espafia la solicitud para que otorgara su permiso, en virtud del Patronato Regio, para instar
al Papa Clemente Xlll que se solemnizara la referida festividad. El expediente petitorio, cuyo
contenido solo conocemos por las referencias a éste en el informe del Fiscal que Su Majestad
adjunto a su respuesta a Romani —exhumado por el autor de esta tesis en el Archivo Regional del

Cuzco en noviembre de 2009— y en un impreso cuzquefio de 1828%!

, pedia que en favor de la
memoria de “tan sefialado beneficio” se reconozcan una serie de gracias, ciertamente
pretensiosas, para la festividad de la Descensién cuzquefia®*%.

Para justificar su pedido el obispo Romani presentd, primero, las menciones hechas en sus
respectivas historias por el jesuita Joseph de Acosta y el Inca Garcilaso de la Vega.

Complementando ambas referencias, Romani describié el altar del Monumento del Triunfo,

%29 Anénimo cuzqueiio, 1828: fol. 1.

Angles Vargas, 1999: 280. Romani ya habia mostrado su interés mariano en estrecha vinculacién a la

tradicidn cuzquefia: tras su promocion a la silla obispal del Cuzco —fue antes Obispo de Panama entre 1754 y

1763—, ordend la construccién de un altar dedicado a la Virgen en la Iglesia del Triunfo (Op. Cit.: 283).

*3! Anénimo, 1828.

%32 Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fols. 3y 3v. Las gracias solicitadas eran las siguientes:

a. Que cada 23 de mayo sea de precepto.

b. Vispera de vigilia

c. Aprobacion a la Misa compuesta para dicha fiesta, la que contenia a su vez Antifonas, Himnos,
Lecciones, Invitatorio y Oraciones propias, asi como un Prefacio particular.

d. Celebraciéon de primera clase y con octava para seculares y regulares.

e. Conmemoracidn al Apdstol Santiago, quien también habia beneficiado al Cuzco con su aparicidn en
1536, con una oracidn propia.

f.  Jubileo perpetuo para toda la octava, con altar privilegiado.

g. Todas las gracias y privilegios concedidos a la Iglesia de San Juan de Letran, en Roma.
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destruido hacia casi cuatro décadas atras tras la construccién de la Iglesia del mismo nombre, a

manera de testimonio fisico de los milagros en el mismo lugar donde sucedieron:

“un sumptuoso vy rico altar a modo de tabernaculo con cuatro fachadas en aquel sitio donde Maria

Santisima puso sus plantas, cerrandole con rexas para que puedan entrar solamente los sacerdotes

, - 1 633
que hubieren de decir Misa en él” °~".

Adjunté ademas una carta en latin dirigida al Pontifice, la misma que junto con el resto del

expediente fue sometida a la evaluacién del Consejo de Indias®**

. El Fiscal del Consejo, cuyo
nombre no figura en la copia del informe que el Rey remitidé junto con su respuesta al obispo
Romani, emitié su veredicto en Madrid el 26 de junio de 1767. Segln éste, las pretensiones del
prelado cuzqueifo eran “exhorbitantes, especiales y raras”, con el agravante de la poca
autenticidad de los hechos relatados en el expediente, haciendo un detallado recuento de lo que
adolecia la peticién del obispo®®”.

Tras continuar con sus observaciones, en los que arremetia en contra del contenido de

himnos, lecciones y del Prefacio —al que definié como de un “estilo tan bulgar”— el Fiscal concluyd

en negar al Obispo Romani la licencia para solicitar a la Santa Sede la aprobacién de las gracias

533 Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fol. 3. Finalmente, alegd como precedentes de su pedido los

oficios aprobados a las apariciones de San Miguel Arcangel en el Monte Gargano, del Apdstol Santiago en la
Batalla de Clavijo, de Nuestra Sefora de las Mercedes a San Pedro Nolasco, de la Virgen del Rosario en la
Batalla de Lepanto, del Triunfo de la Cruz —titulo con que conmemoraba la Iglesia la victoria de los cristianos
en la Batalla de las Navas de Tolosa633—y de Nuestra Sefiora de Guadalupe en México (Fol. 3v).

34 Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fol. 3v.

Segun alega el informe, la Congregacidn de Ritos —creada por el Papa Sixto V en 1588, justamente para
limitar la concesidn de cultos— no lo aprobaria por falta de documentos y requisitos, como: a. Demostracion
de una tradicidn constante del suceso; b. Historias con referencia a monumentos de indudable autenticidad;
c. Peticién del Cabildo Secular, en nombre “de los pueblos representados por los cuerpos que los
componen”; y d. Peticion del Cabildo Eclesiastico, en nombre del clero (Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV,
1, 9, Fol. 4). Curiosamente, como si se adelantara a un nuevo pedido futuro con estricto cumplimiento de
estos requisitos por parte del obispado cuzquefio, el Fiscal alegd que “aunque constase todo lo referido
siempre se negarian por Su Santidad semejantes gracias”. Esto, debido a que las mercedes solicitadas le
parecian excesivas: ninguna festividad mariana contaba con misa y prefacio propio —a lo mucho, afirma, solo
se hace mencion a la palabra distintiva del Misterio—, y si bien la festividad de la Virgen de la Asuncidn
contaba con vigilia y octava, no poseia las demas gracias que Romani pretendia para la Descension cuzquefia
de Maria. Respecto al intento del Obispo de encontrar en ciertos oficios aprobados a otras apariciones un
precedente para su pedido, el Fiscal respondié que éstos si contaban con apoyo en la Historia eclesiastica,
por lo que dicho alegato resultaba una profanacién que solo dificultaria su tramite (Archivo Arzobispal del
Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fol. 4v.). Repard a su vez en que las Lecciones propuestas por el Obispo contenian
alusiones al sitio, dia, afo, nUmero de espafioles e indigenas que participaron en el asedio al Cuzco —datos
que a su vez el Fiscal encontraba con poco sustento, siéndole insuficientes las citas a Acosta y Garcilaso—
cuando solo se estila colocar la clausula latina apparcuse fertur, propia de los oficios de apariciones (Archivo
Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1,9, Fol. 5.).
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requeridas. Cerrd su informe sugiriendo que modere su suplica a una peticién regular semejante a
la que posee el oficio a Nuestra Sefiora de Guadalupe®®.

Aproximadamente dos meses después, el 20 de agosto de ese afio, Carlos Il suscribia este
informe reiterando la sugerencia que limite su pedido y lo asemeje al caso guadalupano, invitando
ademds a complementar la solicitud con mas referencias que abonen la veracidad de la
Descension de Maria en el Cuzco. En ese caso, finaliza, “mi propio Consejo [...] contribuira al logro

7637 |a carta aparece escrita, a mandato del

del rezo que en los términos referidos se propusiere
Rey, por Nicolds de Mollinedo, el mismo escribano que redacté unos meses antes la Real Cédula

de expulsion de los jesuitas, fechada el 5 de abril de ese mismo afio.

7.4.

El declive.

No se tienen evidencias directas de las reacciones en el obispado cuzqueiio tras la
recepcion de la respuesta de Madrid. Sin embargo, la dureza con que por momentos el Fiscal del
Consejo de Indias rebatio las pretensiones del obispo Romani, ademads de la propia negativa en si
misma, permiten suponer que el manuscrito, que debid llegar al Cuzco a fines de 1767 o inicios de
1768, no satisfizo las expectativas del clero cuzqueiio.

Sin embargo si es posible rastrear su impacto a largo plazo. Se tiene evidencia de que la
Santa Sede llegd a aprobar un modesto rezo

Ello no evitd que la fiesta de la Descension de Maria experimentara con el pasar de los
afios un notable declive. Asi, en la Regla Consueta o Instituciones Eclesidsticas de la Santa Iglesia
Catedral del Cuzco (1783), redactada por Manuel de Moscoso y Peralta e impresa en Lima, no se
registra mencién alguna a las celebraciones marianas del 23 de mayo en honor al milagro de
1536°*. Esto, a pesar que contiene un recuento de las fiestas celebradas por el obispado,
incluyéndose la del Sefior de los Temblores, Santa Rosa de Lima y la Virgen de la Asuncién, ademas

de otras menores®®.

%36 Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fol. 5v.

Archivo Arzobispal del Cuzco, LXXIV, 1, 9, Fol. 2.
Archivo Arzobispal del Cuzco, XClI, 1,9, 178 p.
%39 Archivo Arzobispal del Cuzco, XClI, 1,9, 178 p.
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Es también importante el dato que brinda Ignacio de Castro en su Relacion de la fundacion

de la Real Audiencia del Cuzco en 1788 (1795) quien se lamenta que la Iglesia del Triunfo se

encuentre en estado de desaseo impropio de “la dignacién del cielo que alli se experimentd”®*.

Castro, quien fuera miembro de la Sociedad de Amantes del Pais y defensor del culto a la
Inmaculada Concepcidn, fue el Ultimo entusiasta de los milagros de 1536 en el Cuzco borbdnico.
En su Relacion, dedicada a la reina Luisa de Borbdn, afirmd que los milagros jacobeo y mariano

simbolizaban el deseo divino de que el Peru se incorporara a la monarquia espanola.

“Quando no hubiera otros titulos para justificarla, bastaria ver al Cielo empefiado en sostenerla. Un
puifiado de hombres, rodeados de millares de enemigos guerreros por naturaleza, y acostumbrados
a vencer y conquistar Naciones enteras, en pais estrafio y desconocido, perdiendo por instantes
soldados, y viéndose por momentos estrechados de mas numero en los que les resistian, porque
iban a aventurar vidas, riquezas, Imperio, sino vencian: como era facil que triunfasen sin la ayuda

. . 1
especial del cielo?”®

Y reflexiona al respecto.

“El gran Patron de las Espafias Santiago Apostol y Maria Santisima se hizieron visibles para este
auxilio. Es desgracia que hablemos de estas maravillas en un siglo que se dice ilustrado, quanto mas
dispuesto a rechazar estas que llama quimeras de una divertida imaginacion, o ilusiones que
fomenta la supersticién. Mas o hemos de negar el asenso a lo que nos dicen otras historias; 6 estas

- . 642
Apariciones merecen toda aquella fe humana que necesitamos los hombres”™"*.

Castro resalta la aprobacién del modesto oficio publico por la Santa Sede en honor de la
Descensién de Maria y omitiendo, por olvido o desconocimiento, la negativa regia a auspiciar el
pedido del obispo Romani en 1767, afirmé que la Iglesia patrocinaba dicho milagro. Esta
afirmacion le valid la publicacién de un impreso, tras la Independencia, donde era refutada

contundentemente®®,

%40 Castro, 1978 [1795]: 47.

*4! Castro, 1978 [1795]: 33.
*? Op. Cit.: 34.
3 Anénimo cuzquefio, 1828.
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Castro, como Garcilaso en el siglo XVII con sus colegas historiadores, se extrafia de que las

ordenes religiosas tanto del Cuzco como del virreinato entero no celebren el milagro mariano de

1536 a pesar de ser “tan recomendable favor” que permitio el triunfo del cristianismo en el Peru.

“Es estrafio que las Ordenes Religiosas que tienen Casas y Conventos en el Cuzco, no celebren
también esta Aparicion con el mismo Oficio; y que no se oiga en sus Coros y en sus Iglesias resonar
esta festividad. Al igual del clero secular participan del beneficio de esta insigne conquista protegida
por nuestra Sefiora. Es pues notable que no concurren con el Clero a celebrar tan recomendable
favor. Debian aun ceder a esta memorable festividad otros Oficios. Aun las demas Iglesias
Catedrales 6 Metropolitanas del Peru se habian de ineresar en tenerlo. El beneficio es general; y si
en aquella ocasion hubieran sido debelados los Espafioles en el Cuzco, ninguna de estas ilustres

. . 644
Iglesias se hubiera erigido”” .

Un orgullo localista imprime el reclamo de Castro, a quien le parece de injusticia que el

milagro del Cuzco no goce de la fama del mexicano que dio origen al culto de la Virgen de

Guadalupe, a pesar que aquel gano el ingreso de millones de almas para la cristiandad.

“La Monarquia toda debia adoptarlo y propagarlo, en todas las Iglesias de sus vastos Estados. Esto
seria dar a todos una voz gracias por una dignacion que el cielo tuvo con los Espafoles, y negd a
tantas Naciones Catdlicas. Bueno sera que la Aparicién particular que se dice haber hecho Maria
Santisima el afio de 1531 a aquel feliz Neofito Mexicano para que le de edificase un Templo, sea
celebrada aqui en el Peru; y que en Mexico no celebren la que se hizo en el Cuzco
incomparablemente de mas interés que aquella [...] Yo nada hallo que comparar con la adquisiciéon
de un vasto Imperio al redil de la Iglesia, en que tantos millares de millones de almas, abrazan y
abrazaran aquel culto, que es el Unico que vino a ensefiar al mundo el Verbo encarnado. La Fe que
se veia como ahogada en las Regiones que la promovieron, por los insultos que en el siglo 16 la
hubieron tantos Heresiarcas, buscaba ensanches para respirar; y Maria Santisima con su
estimabilisima Descensidn se los proporciona en la America, tales, quales nunca podia excogitar el
ingenio de mas alcanzes. Diga el mas encaprichado por sus maravillas domésticas, si hay dignacion

. 645
que iguale a esta”" .
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Castro, 1978 [1795]: 35.
idem.
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E intenta imprimir la gloria del suceso a la ciudad que lo presencié y por cuya salvaciéon
sucedid, seguramente en espera que la monarquia, habiéndose dignado a otorgar al Cuzco el

rango de Real Audiencia, auspicie lo que ya le habia negado en 1767.

“Viva el Cuzco agradecido a este inefable favor. Viva con la gloria de que esta Ciudad se santificé
con la visible presencia de la Reina de los cielos; y siempre que sus Moradores lleguen a aquel
sagrado sitio que se hizo expectable la Madre de Dios, poséanse de aquel horror santo que
infunden los Lugares que han sido como peafa de sus pies. Tibios parecen hasta aqui todos los
obsequios que a tanta beneficencia se tributan. Su Oficio pedia toda la solemnidad de los mayores.
El dia debia ser de los mas festivos; como si al llegar cada afio se dixera: este es el dia que habeis de
celebrar como el monumento mas solemne de lo que habeis recibido, y con memoria eterna para
todas vuestras generaciones. Es ingratitud ver otras Iglesias en dias de inferior interés, llenas de la
multitud de los Fieles, adornadas con pompa que agota toda la magnificencia de estos paises,
iluminadas con la mayor profusidn, resonando el aire con repiques y salvas; y en un dia como el de
la Descension de Maria Santisima a favorecer a los Christianos afligidos que le iban a abrir campo
para que aqui fuese adorado su Hijo Santisimo, no se vea quien condecore su Templo y sus Aras, ni

. . 646
se acuerde que las demas devociones no han de ser superiores a esta”” .

El entusiasmo de Castro conmueve por su inutilidad. Tras la Independencia, la memoria
taumaturgica del Sitio del Cuzco de 1536 fue considerada apologética de la dominacién espafiola,
proscribiéndose incluso con el auspicio de las autoridades republicanas.

El 15 de febrero de 1825 el Prefecto del Cuzco, Agustin Gamarra, dirigié un oficio al obispo
Calixto Orihuela y Valderrama —ultimo primado cuzquefio en ser nombrado por un Rey de Espania
en virtud del Patronato Regio— solicitandole que retirara los lienzos alusivos a las apariciones del
Apdstol Santiago y la Virgen Maria durante el asedio de Manco Inca, que se ostentaban desde el
siglo XVII en el trascoro de la Catedral flanqueado el lienzo de la Virgen de la Antigua. Orihuela
hizo efectivo el retiro el 29 de abril de dicho afio, evidencidndose asi que no existia ya rezago
alguno de mecenazgo oficial para esta tradicidn religiosa.

X647

Sin embargo, la memoria del legendario suceso mariano pervivid a lo largo del siglo Xl

para experimentar un breve renacimiento en las décadas de 1920 y 1930, durante los obispados

*%® Op. Cit.: 35-37.
* paul Marcoy en su Voyage a travers I’Amerique du Sud (1869), libro en que relata su viaje desde la costa
de Arequipa hasta la desembocadura del rio Amazonas en Brasil, pasando por el Cuzco, menciona el milagro
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de Mons. Pedro Farfan de los Godos y Mons. Santiago Hermoza y Sarmiento®®. Asi en 1921, con

motivo del Congreso Interdiocesano de Accidén Social reunido en el Cuzco, convocado por el obispo

Farfan de los Godos, prelado recordado por su afan indigenista y vinculacion con el leguiismo®®, se

propuso no solo la ereccién de un monumento conmemorativo de la Descensién de Maria en

1536, sino reiterar, ciento cincuenta afos después, el pedido a la Santa Sede de oficializar su
» 650

fiesta, elevandola a rito doble de segunda clase y extenderla a todo el Perd”™". Nuevamente,

ninguna de las dos ideas se concreto.

de Maria, mas no el del Apdstol Santiago, al momento de describir la Iglesia del Triunfo y referirse a su
peculiar historia (Marcoy, 2001 [1869]: 343).

% En mayo de 1936 el Obispo Hermoza y Sarmiento organizé un fastuoso programa de cuatro dias de
solemnidades en celebracidon del cuarto centenario de “la Conquista del Cuzco por Maria para Dios”
(Hermoza Sarmiento, 1936: 2). Fue la Ultima gran celebracién de esta festividad.

* Klaiber, 1996: 278-281.

Vargas Ugarte, 1956: 246. La peticion fue criticada en Lima, como se evidencia en una nota publicada en
la Revista “Mundial” el mismo afio.
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CONCLUSIONES.

El Sitio del Cuzco de 1536 significd el final de las aspiraciones incaicas de retomar por la via
armada su dominio sobre las naciones andinas. Tras levantarse el cerco en abril de 1537
los incas habian perdido toda posibilidad, al menos en el plano militar, de expulsar a los
espanoles, someter a sus aliados andinos y reinstaurar el antiguo orden existente hasta
1530. En consecuencia, las disputas por el Cuzco —medio por el cual se evidenciaron los
intentos de tomar el poder en los Andes entre 1530 y 1548— fueron en adelante
Unicamente protagonizadas por los espafoles, ya sin rival en su capacidad de aspirar a un
control politico y militar sobre el espacio andino. Asi, sélo considerando la importancia de
la derrota de Manco Inca para el proceso de la llamada Conquista del Peru es
comprensible el papel preponderante del Sitio del Cuzco en el imaginario virreinal y la

posterior insercién de milagros en sus relatos.

Al final del proceso descrito en el anterior parrafo, tuvo lugar la definicién del destino del
Peri entre dos modelos: el del reino integrante de la monarquia compuesta de los
Habsburgo y el del estado mondarquico originado en una posible concesion papal. En 1548
este ultimo modelo fue derrotado en Jaquijahuana, en las afueras del Cuzco, en la batalla
gue enfrenté al representante regio Pedro de la Gasca con el rebelde Gonzalo Pizarro. Los
vencidos, sin embargo, buscaron como ultima estrategia incorporarse al nuevo orden
virreinal como encomenderos cuyos repartos serian concesiones perpetuas del Rey. Es

este el contexto en que tuvieron lugar las versiones pristinas de los milagros de 1536.

Segun la Suma y Narracion de los Incas de Juan Diez de Betanzos (c. 1551) y la Crdnica del
Pert (1553) de Pedro Cieza de Leén —ambos estrechamente vinculados a los dominicos
lascasianos y al pacificador Pedro de la Gasca— la derrota definitiva de los incas en el Sitio
del Cuzco no fue obra de los conquistadores, sino de la propia divinidad que intervino
milagrosamente, a través de la Virgen Maria y el Apéstol Santiago, para evitar el fracaso
de su empresa. Asi, los milagros cumplieron un rol dosificador a inicios de la década de
1550: mientras justificaba la conquista al hacerla una empresa que contaba con el
respaldo de la divinidad, se deslegitimaba el principal argumento que tenian los

encomenderos para reclamar la perpetuidad de sus repartimientos: que el imperio de los
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incas se habia ganado por sus méritos personales. Por su parte, las versiones de Betanzos
y Cieza no se redactaron solo con el fin de complacer —y retribuir antiguos favores— a su
entorno, sino también por el propio interés personal: ambos cronistas eran encomenderos
de segunda generacidn cuyo ascenso se sustentaba en el fracaso politico de los primeros

conquistadores del Peru.

Sin embargo, tras la concesidn de la perpetuidad de las encomiendas por Felipe Il en 1556,
la prédica lascasiana pasd del respaldo del poder mondarquico en las Indias a su
cuestionamiento, fundamentalmente en el Perd donde la presencia de la nobleza incaica
en Vilcabamba brindaba un argumento ético a dicha postura. Sintomaticamente, a fines
de la década de 1560 e inicios de la de 1570, los milagros del Sitio del Cuzco aparecieron
en dos textos: el Gobierno del Peru de Juan de Matienzo (1568) y un memorial redactado
por los vecinos del Cuzco (1572) a pocos dias de la partida del virrey Francisco de Toledo
de la ciudad. En ambos, la intervencion del Apdstol Santiago en defensa de los espafioles
asediados en el Cuzco en 1536 demostraba que la divinidad avalaba la obra conquistadora
de Castilla y el dominio, en pro de la evangelizacién, que ejercia sobre su poblacion
indigena. Asi, respondiendo a su propio contexto histdrico, la versidén taumaturgica de la
conquista de los incas cumplia el rol de justificar el cuestionado dominio de la monarquia

espanola sobre el Peru.

La politica econdmica y social implantada por la administracién del virrey Toledo en el
Peru (1568-1580) produjo un notable incremento de la exportacion de metales preciosos a
la Metropoli, provenientes fundamentalmente del yacimiento argentifero de Potosi. Asi,
entre 1580 y 1650 el virreinato peruano experimentd un apogeo econdémico que beneficid
a sus élites sociales, fundamentalmente a los criollos y a las instituciones que giraban en
torno a ellos. Sintoma de esta bonanza, asi como de su propia maduracién como grupo
social, fue la gestacién de un proto-nacionalismo que no solo buscé diferenciarlos de los
espafioles peninsulares sino ubicarlos protagdnicamente en el concierto del cristianismo
universal. Asi, los milagros del Sitio del Cuzco cumplieron en este periodo —en el que
destacd la version de la Segunda Parte de los Comentarios Reales del Inca Garcilaso de la
Vega— el rol de demostrar la particular eleccidon del Perld por parte de la divinidad para
manifestar sus maravillas. La propuesta mds representativa de este programa

reivindicativo criollo fue la versidn de los milagros de 1536 escrita por el franciscano y
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sanmarquino fray Buenaventura de Salinas y Cérdova, quien en su Memorial de las
Historias del Nuevo Mundo (1631) afirmé que el milagro de la Virgen Maria en el Sitio del
Cuzco fue la vision que tuvo San Juan Evangelista al redactar el Apocalipsis. Asi, la
conquista del Peru y la fundacidn de su Iglesia pasaba a ser una premonicidn presente en

las Sagradas Escrituras.

El final del periodo de apogeo de exportaciones argentiferas coincidié con el terremoto
que devastd la ciudad del Cuzco en marzo de 1650. Tras el sismo, el inicio de la
reconstruccion —que condujo al Cuzco a su esplendor barroco en la segunda mitad del
siglo XVIl y a lo largo del siglo XVIlI- vino acompafado de un periodo de exacerbacién del
sentimiento religioso en la poblacidn, cuyo resultado mas resaltante fue el inicio del culto
al Sefior de los Temblores. En este contexto, en 1651, la Virgen Maria y el Apdstol Santiago
fueron elegidos patrones del obispado y la ciudad del Cuzco, respectivamente, en virtud
del rol que ambos habian cumplido en pro de la conquista espaiola de la ciudad y del
culto preferente que gozaban en sus festividades del 23 de mayo y 25 de julio,
respectivamente, alusivas a sus legendarias apariciones de 1536. Asimismo, la culminacién
de las obras de construccion de la Catedral del Cuzco en 1654 permitié disponer del
espacio que ocupaba la antigua iglesia mayor de la ciudad, donde la tradiciéon habia
ambientado los milagros de 1536. En ese lugar, en 1664, se termind la construccion de un
monumento conmemorativo dedicado a recordar las milagrosas apariciones mariana y

jacobea en el Sitio del Cuzco.

El Monumento del Triunfo se constituyd en el simbolo de la consolidacién de una
legendaria version de la conquista de los incas que pervivié durante mas de un siglo
gracias a que impulsé, en el Cuzco y en otras ciudades del virreinato, una serie de
objetivos politicos y sociales determinados, algunos de ellos disimiles entre si. Asi, la
memoria taumaturgica del triunfo espanol en el Sitio del Cuzco habia pasado de la pluma
de un cronista lascasiano en la década de 1550 a conmemorarse publicamente en la

mismisima Plaza Mayor de la ciudad un siglo después.

Los milagros del Sitio del Cuzco habian permitido explicar en lenguaje providencialista la
sorprendente victoria de solo doscientos espafioles frente a cien mil guerreros incas bajo

las 6rdenes de Manco Inca. La elucidacién sorprendente de una victoria sorprendente en
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la tradicion politica y religiosa de la ciudad no habia hecho sino cubrir el espacio que la
memoria del Sitio del Cuzco habia omitido precisar: la participacion de miles de guerreros
indigenas auxiliares en alianza con los espafoles durante el asedio a la ciudad, de los que
dan testimonio las crénicas tempranas y la documentacidon administrativa del siglo XVI.

Ellos son, a todas luces, la explicacion historiografica del triunfo cristiano de 1536.
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