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Resumen

La evangelizacion y extirpacion de idolatrias configuraron unas de las principales
estrategias impulsadas por la corona espafola para la dominacion religiosa del poblador
andino y su paisaje sagrado. En este contexto, el presente trabajo define los procesos de
la cristianizacion del paisaje simbolico del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay durante

el Periodo Colonial Temprano.

Como parte de la investigacion, se determin6 el caracter de la ocupacion colonial en la
Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu de Pueblo Viejo de Recuay y la Iglesia
Colonial, a través de las excavaciones arqueoldgicas y el estudio de los objetos

registrados Posteriormente, los datos arqueoldgicos fueron complementados con las
referencias obtenidas mediante los estudios de fuentes histéricas coloniales

concernientes sobre Pueblo Viejo de Recuay y el Callejon de Huaylas.

Los resultados sugieren que el proceso de evangelizacion del paisaje sagrado de Pueblo
Viejo de Recuay comenzo con la clausura del Ushnu y la nivelacion de la plataforma
superior. Después de esto, los evangelizadores construyeron un recinto rectangular en la
cima de la plataforma nivelada y una Iglesia Colonial en una plaza ubicada al Suroeste
del Ushnu. Finalmente, la extirpacion de idolatrias de Recuay realizada por el
Licenciado Rodrigo Hernandez Principe en 1620 culminé con el proceso de
evangelizacion de este escenario andino. En sintesis, los datos mencionados demuestran
la imposicion religiosa catdlica a través de un conjunto de estrategias orientadas a la
destruccion y evangelizacion del paisaje simbolico del Sector 1 de Pueblo Viejo de

Recuay.

Palabras claves: Pueblo Viejo de Recuay, evangelizacion, extirpacion de idolatria,

paisaje simbdlico, Periodo Colonial Temprano.



Abstract

The evangelization and extirpation of idolatry configured one of the main strategies
promoted by the Spanish crown for the religious domination of the Andean settler and
its sacred landscape. In this context, this thesis defines the processes of the
Christianization of the symbolic landscape of Sector 1 of Pueblo Viejo de Recuay
during the Early Colonial Period.

As part of the investigation, the character of the colonial occupation in the Ushnu type
Inca Ceremonial Platform of Pueblo Viejo de Recuay and the Colonial Church was
determined through archaeological excavations and the study of reported objects.
Subsequently, the archaeological data were complemented with the references obtained
through the studies of colonial historical sources about Pueblo Viejo de Recuay and the

Callejon de Huaylas.

The results suggest that the process of evangelization of the sacred landscape of Pueblo
Viejo de Recuay began with the closing of the Ushnu and the leveling of the upper
platform. After that, the evangelizers built a rectangular enclosure on top of the platform
already leveled and a Colonial Church in a square located in the southwest of the
Ushnu. Finally, the extirpation of idolatry in Recuay carried out by Rodrigo Hernandez
Principe in 1620 ended the process of evangelization of this Andean space. In summary,
the mentioned data demonstrate the Catholic religious imposition through strategies
developed for the destruction and evangelization of the symbolic landscape of Sector 1

of Pueblo Viejo de Recuay.

Keywords: Pueblo Viejo de Recuay, evangelization, extirpation of idolatry, symbolic

landscape, Early Colonial Period
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Introduccion

Desde los trabajos pioneros de José de la Riva Agiiero y Osma, aproximadamente en
1937, en las inmediaciones del antiguo hospital Real de San Andrés (Aguado, 2019, p.
15), pasando por el Seminario de Arqueologia realizados bajo la direccion de Josefina
Ramos de Cox en la década de 1960 (Torres, 2011, p. 7), se ha desarrollado un mayor
interés de las investigaciones arqueoldgicas enfocados en el periodo posterior a la llegada

de los espafioles en las tierras de los andes peruanos.

Es asi que, en los ultimos 30 afos, se ha incrementado el nimero de investigaciones y
publicaciones cientificas realizadas bajo los parametros de la Arqueologia Historica en
los Andes Peruanos, prueba de ello son los dos Boletines de Arqueologia PUCP 2016,
correspondiente a los numeros 20 y 21 (Primera y Segunda Parte consecutivamente),
donde es posible identificar una gran diversidad de temas con diferentes enfoques tedricos
y metodologicos desde la Arqueologia Colonial. Sin embargo, es necesario mencionar
que, si bien es cierto que el niimero de investigaciones sobre estos temas ha ido en
aumento, estos no se comparan con la cantidad de trabajos enfocados en el Periodo

Prehispénico.

Ademas, conscientes de los silencios en los primeros registros coloniales de diferentes
aspectos considerados intrascendentes desde la pluma de los espanoles, y del gran
potencial académico y social que nos puede brindar los estudios realizados desde
perspectiva de la Arqueologia Colonial, decidimos realizar esta investigacion en el marco
del Proyecto de Investigacion Arqueoldgica Recuay', dirigido por Dr. (c). Miguel
Aguilar. Por este motivo, la presente tesis se focaliza en profundizar sobre las estrategias
y el proceso de evangelizacion del espacio sagrado del Sector 1 de Pueblo Viejo de

Recuay durante el Periodo Colonial Temprano.

Desde nuestra especialidad de arqueologia, decidimos partir la investigacion analizando
los resultados obtenidos durante las excavaciones exploratorias realizadas en el Ushnu de
Pueblo Viejo de Recuay (Aguilar, 2019, 2023; Zavaleta y Aguilar, 2018). Posteriormente,
y apoyados con informacion de diversos estudios historicos de archivos y cronicas, hemos

podido complementar y enriquecer los resultados preliminares que nos brindd la

L En algunas partes del texto el proyecto también serd denominado con las siglas PIAR



excavacion Arqueologica. Todo ello nos ha permitido tener una base solida para presentar

y sustentar la presente tesis, la cual se encuentra dividida en los siguientes capitulos:

El Capitulo 1 introduce al lector a una revision general de la Arqueologia Historica, asi
como las implicancias y efectos que esta disciplina ha desarrollado dentro de las
constantes y diversas investigaciones llevadas a cabo en sitios del Periodo Colonial de los
Andes Peruanos. Dentro de este pequeio repaso, nos enfocamos principalmente en definir
la Arqueologia Colonial Andina y la Arqueologia del Paisaje, asi como el alcance que
nos puede brindar la aplicacion de esta linea de investigacion en los estudios focalizados
en la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias de los paisajes sagrados durante la
ocupacion colonial en el Perti. Asimismo, al final del capitulo abordamos la importancia
que desempefi6 el Ushnu en la construccion del paisaje sagrado Inca, para ello se empled
de manera sintetizada la informacion historica y arqueoldgica en torno a este centro

ceremonial Inca.

En el Capitulo 2 se describe y explica la metodologia de investigacion empleada en la
presente tesis, la cual puede dividirse en 4 aspectos: Informacion detallada de las técnicas
empleadas en el proceso de la excavacion en la plataforma ceremonial o Ushnu de Pueblo
Viejo de Recuay; el analisis de laboratorio y gabinete del material cultural registrado
durante la excavacion; el andlisis historico de cronicas y el uso de la informacion
bibliografica presente en trabajos historicos publicados, y, finalmente, un estudio espacial
de los elementos naturales sacralizados que se encuentran vinculados con este sitio

arqueologico.

El Capitulo 3 tiene por objetivo contextualizar y describir las generalidades de los
aspectos geograficos donde se encuentra ubicado el sitio arqueoldgico Pueblo Viejo de
Recuay. Ademads, se presenta la division del sitio en cinco sectores de acuerdo a los

componentes arquitectonicos observables en la superficie.

El Capitulo 4 alberga las investigaciones arqueoldgicas desarrolladas en Pueblo Viejo de
Recuay previo a nuestras intervenciones, asi como los resultados de nuestra excavacion
realizada en el 2018, donde se muestran el informe detallado de cada una de las unidades
de excavacion (Pozos) y los resultados del andlisis de gabinete. Posteriormente, se
presentan cuadros de los andlisis realizados sobre diversas informaciones historicas

relacionadas a la extirpacion de Idolatrias de Recuay realizada por el Licenciado Rodrigo



Hernandez Principe en 1620. Por ultimo, se describen los espacios naturales sacralizados

que se encuentran relacionados directamente con Pueblo Viejo de Recuay

Finalmente, en el Capitulo 5 se evaltia y discute la importancia simbdlica de Pueblo Viejo
de Recuay para ser escogido como un futuro asentamiento espafiol. También, nos
enfocamos en discernir sobre la estrategia y el proceso de evangelizacion que llevaron a
cabo los evangelizadores y extirpadores de idolatrias en el paisaje simbolico prehispanico
construido en este sitio arqueologico. En este sentido, la informacion mostrada nos lleva
a debatir y consensuar la informacion arqueoldgica e historica sobre el tema de la presente

tesis.



Capitulo 1: La Arqueologia Colonial y sus implicancias
en los estudios sobre la evangelizacion y extirpacion de
idolatrias del paisaje sagrado de los Andes Peruanos

Para poder definir y discernir sobre los alcances que ha obtenido la Arqueologia Colonial
en los Andes Peruanos, hemos decidido previamente realizar un breve repaso sobre la

linea de investigacion donde se enmarca, es decir la Arqueologia Historica.

La Arqueologia Historica probablemente es tan longeva como la Arqueologia
Prehistorica. Para hablar de ella tenemos que sumergirnos a la dicotomia que existe entre
ambas disciplinas desde las bases de la escuela norteamericana, donde la primera tiende
a estudiar la conducta humana presente en las ocupaciones que se dieron posterior a la
llegada de los colonizadores, teniendo un mayor apego a la disciplina de la Historia y el
analisis de la documentacion escrita; mientras que la segunda aborda a las sociedades
desarrolladas previas al contacto con los europeos, poseyendo una intima relacioén con la
Antropologia (Deagan, 2008, p. 66; Funari, 2008). Sin embargo, la Arqueologia
Historica, en comparacion con la Arqueologia Prehistorica, no tuvo el mismo impacto
académico desde sus inicios (aproximadamente 1930), generando asi una cierta confusion

sobre sus objetivos como disciplina.

No fue sino hasta 1960 que se le otorgo el reconocimiento formal como disciplina a la
Arqueologia Historica, y es que, a partir de esta fecha se generaron una gran diversidad
de proyectos en torno a esta linea de investigacion, siendo, ademas, el tiempo en que
surgen las definiciones respecto a esta disciplina. Entre las conceptualizaciones mas
llamativas encontramos la propuesta por Schuyler (1970, p. 19) definiéndola como “el
estudio de los restos materiales de cualquier periodo historico”; por su parte Deetz
(1977, p. 5) la denomina como “la arqueologia de la dispersion de las culturas europeas
a lo largo del mundo desde el siglo XV, asi como su impacto sobre los grupos indigenas”;
asimismo, esta disciplina también es entendida como “los estudios que usan informacion

arqueologica e historica” (South, 1977, p. 1).

Como se ha podido observar, existen diferentes definiciones sobre la Arqueologia
Histoérica, no obstante, y como menciona Deagan (2008, p. 64), la mayoria de estos
investigadores “coinciden en sefialar que la Arqueologia Historica incluye el estudio de
los comportamientos humanos mediante restos materiales, para los que la historia escrita

afecta su interpretacion”. Bajo este enfoque arqueologico, la cultura material toma el

4



papel protagénico dentro de la investigacion, mientras que la informacion escrita se
emplea de una manera complementaria de acuerdo al contexto historico en el que se

desarrolla el estudio (Senatore y Zarankin, 1996-97, p. 114).

Ahora bien, con respecto al alcance que ha tenido la Arqueologia Histdérica en América
del Sur podemos decir que su apogeo como disciplina en esta area geografica inicio en
1980, momento en el que se realizaron investigaciones dirigidas y orientadas con bases
arqueologicas, ya que previamente a esta fecha los proyectos eran dirigidos por
profesionales que comunmente no eran arquedlogos (Zarankin y Salerno, 2007, p. 19). El
creciente interés de la aplicacion y el desarrollo de esta disciplina generaron impactos y
resultados heterogéneos en los distintos paises suramericanos, cuyas interpretaciones
estuvieron orientadas de acuerdo con las posturas tedricas de los investigadores. Entre los
primeros paises de América del Sur donde se ejecutaron investigaciones bajo esta linea
cientifica se puede mencionar a Brasil, Argentina y Uruguay (Zarankin y Salerno, 2007,

p. 20).

En este contexto, los estudios bajo el enfoque de la Arqueologia Historica desarrollados
en Suramérica se diversifican en distintos temas, los cuales pueden agruparse en el
margen temporal que inicia con la llegada de los conquistadores europeos hasta los
comportamientos culturales presentes en nuestros dias (Zarankin y Salerno, 2007, p. 23).
Entonces, y como parte del interés de la presente tesis, pasaremos a definir inicamente la
denominada Arqueologia Colonial Suramericana, para asi evitar confusiones
conceptuales, los cuales comunmente son generados por investigadores ajenos a esta

disciplina (Tantalean, 2020, p. 220).

De esta manera, la Arqueologia Colonial ha sido la linea de investigacion que mas se ha
abordado en América del Sur y “teniendo en cuenta la cultura material, ha contribuido
a comprender problematicas sociales, economicas, ideoldogicas y ecologicas asociadas
con los procesos de colonizacion y conquista. Generalmente, sus esferas de analisis han
incorporado temas relativos a urbanizacion hispanica y portuguesa, funcionamiento y
vida cotidiana en las misiones religiosas, y diversos aspectos de las relaciones con las

poblaciones nativas, entre otros” (Zarankin y Salerno, 2007, p. 23).

En este punto es necesario decir que, debemos tener cuidado al proponer una definicién
de la Arqueologia Historica, y del mismo modo para la Arqueologia Colonial, que nos

permita englobar los diversos escenarios tematicos en los distintos continentes. Solo por



mencionar un ejemplo, para el caso americano no podriamos sugerir que esta disciplina
divide necesariamente un antes y un después de la llegada de los conquistadores europeos
aludiendo a la inclusion de la escritura como elemento divisorio, ya que ha sido
concretamente demostrado que los Maya desarrollaron un tipo de escritura jeroglifica

antes de la llegada e imposicion de la cultura espanola (Kettunen y Helmke, 2011).

Por este motivo, desde nuestra perspectiva andinista, no creemos que la Arqueologia se
deba priorizar sobre la Historia para entender los escenarios historicos, ni tampoco en
viceversa, sino que entendemos que esta disciplina parte de los resultados de las
investigaciones arqueologicas de la cultura material en sitios y sociedades “historicas”
en el area andina, la que ademés es y debe ser complementada con otras disciplinas
(Escudero, 1999; Van Valkenburgh et al., 2016), como es el caso de la Historia, la
Lingiiistica, la Antropologia, la Bioarqueologia, entre otras. Es asi que el desarrollo de
esta perspectiva nos permite tener un mejor y mayor alcance sobre las interpretaciones
con respecto al comportamiento social de los grupos humanos, sobre todo con los hechos
que comunmente fueron obviados, por diversos motivos, en los relatos y/o
documentacion escrita (Alzate, 2011). De hecho, desarrollar esta perspectiva nos
permitira explicar, definir y entender los procesos sociales, politicos, economicos y
culturales que se desarrollaron desde la llegada, conquista y la implantacion del gobierno
hispano (Alzate, 2015), y como estos acontecimientos influyeron en la historia de la

formacion de nuestro mundo moderno (Monton y Abejes, 2015).

Finalmente, en los siguientes parrafos podremos observar los alcances que nos ha
permitido obtener las investigaciones desarrolladas desde la perspectiva de la
Arqueologia Colonial en esta parte del drea geografica andina, teniendo un mayor énfasis
en discernir sobre los estudios entorno a la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias

de los paisajes simbolicos andinos durante el Periodo Colonial.

1.1. Los alcances de la Arqueologia Colonial en los estudios de la evangelizacion y la

extirpacion de idolatrias en los Andes Peruanos.

Anteriormente hemos realizado un breve repaso sobre la Arqueologia Histdrica, su
definicién y el alcance que ha tenido esta perspectiva tedrica y metodoldgica en América
del Sur. Dicho esto, ahora abordaremos los estudios ubicados en el marco de la
Arqueologia Colonial, més especificamente nos centraremos en los casos relacionados a

la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias en los Andes Peruanos.



Con respecto al margen temporal del Periodo Colonial Peruano podemos alegar que este
inicia con la llegada y las primeras interacciones entre europeos y las poblaciones andinas
aproximadamente en 1532 d.C., finalizando con la proclamacion de independencia del
Pert en 1821 d.C. Este periodo se encuentra dividido en tres grandes momentos (Van
Valkenburgh, 2012): Periodo Colonial Temprano (1532 d.C. — 1600 d. C.), Periodo
Colonial Medio (1600 d. C. — 1720 d.C.) y Periodo Colonial Tardio (1720 d.C. — 1821
d.C.). Ademas, este escenario coincide con la implementacion y el uso de la escritura
traida por los espanoles, generando nuevas formas de registros. De esta manera, la
Arqueologia Colonial en el Peru se focaliza en estudiar los diversos comportamientos
sociales, econémicos, politicos y culturales de las sociedades asentadas en el Peru durante

este marco cronolégico.

Sin lugar a dudas, la disciplina de la Historia fue la que por mucho tiempo nos permitié
tener un importante acercamiento a la construccion de los paisajes simbolicos andinos y
su posterior proceso de evangelizacion y la extirpacion de idolatrias que se llevd a cabo
durante el Periodo Colonial (Avila, 1966; Castanieda, 1996; Castro, 1993; Curatola, 2013;
Duviols, 1971, 2003; Estenssoro, 1998; Marzal, 1985; Ramirez, 1997, 2002; Ramos,
2005, 2010; Rostworowski, 2021; Taylor, 1987; entre otros). Sin embargo, estas
aproximaciones académicas comunmente se dieron a través del analisis de los
documentos escritos desde la pluma de los espafioles (Fossa, 2006), donde se resaltaron
distintas caracteristicas sociales, culturales y economicas del mundo que encontraron y el

nuevo mundo que estaba surgiendo mediante el sistema de gobierno espafiol.

Por su parte, la Arqueologia Peruana desde sus inicios ha mostrado un mayor interés en
estudiar los sitios arqueologicos pertenecientes a los periodos cronoldgicos ubicados
previo a la llegada de los espafioles. Aunque, si bien es cierto que se han realizado
excavaciones en sitios histéricos dirigidos por arquedlogos y otros especialistas, estos
resultados generalmente no han sido publicados, quedando archivados en los informes

técnicos del antiguo Instituto Nacional de Cultura y en el actual Ministerio de Cultura.

Los primeros acercamientos arqueoldgicos sobre estos escenarios coloniales se dieron a
través de las investigaciones dirigidas por Riva Agiiero y Osma en el Hospital de San
Andrés, aproximadamente en 1937, cuyo interés recaia en hallar las tumbas de los
gobernantes Inca (Torres, 2011, p. 7; Mogrovejo, 1996). También es importante traer a
colacion los trabajos realizados en el marco del Seminario de Arqueologia de la Pontificia
Universidad Catolica del Peru, dirigido por Josefina Ramos Cox a partir de 1960. Dentro
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de los proyectos arqueologicos de este seminario se pueden mencionar las excavaciones
realizadas en Huaca Tres Palos (Cardenas, 1970), Huaca Casa Rosada (Arrieta et al.,

1974) y Huaca Palomino (Cardenas, 1971, 1973).

Desde 1990 la arqueologia peruana ha experimentado un incremento en las
investigaciones bajo la disciplina de la Arqueologia Historica, cuyos resultados son
heterogéneos relacionandose a la perspectiva teorica del investigador, no obstante, todos
ellos comparten la esencia de realizar estudios inter y multidisciplinarios, teniendo como
base los datos arqueologicos y las fuentes historicas (Alcalde, 2005; Mogrovejo, 1996;
Saucedo y Chirinos, 2020). Un gran nimero de los recientes estudios en base a esta
perspectiva han sido publicados en los numeros 20 y 21 del Boletin de Arqueologia
PUCP, en los cuales se plasma una amplia diversidad de investigaciones desarrolladas

por investigadores nacionales y extranjeros.

En este punto, considero importante hacer las siguientes interrogantes ;Qué beneficios
nos ofrece la aplicacion de la perspectiva de la Arqueologia Colonial en el estudio sobre
la evangelizacion y la Extirpacion de Idolatrias en los Andes Peruanos? Asimismo ;Como
se debe abordar esta linea de investigacion en el estudio de la evangelizacion del paisaje

sagrado andino?

A manera de respuesta podemos decir que, los estudios ejecutados bajo la perspectiva de
la Arqueologia Colonial nos permiten tener un panorama mas claro con respecto al
proceso de evangelizacion y extirpacion de idolatrias de los diversos paisajes simbdlicos
andinos realizados durante el Periodo Colonial. Por ejemplo, son muy bien conocidos los
estudios historicos basados en los manuales y dictimenes de la evangelizacion y la
extirpacion de idolatrias en los andes, asi como los resultados de estos movimientos
catolicos en distintas poblaciones andinas y sus lugares y objetos de veneracion (Avila,
1966; Castaiieda, 1996; Castro, 1993; Duviols, 1971, 2003; Estenssoro, 1998; Gareis,
1989; Lopez, 2011; Marzal, 1985; Masferrer, 1984; Ramos, 2010; Ramirez, 2002; Taylor,
1987, entre otros). Estas actividades religiosas algunas veces fueron representadas en los
dibujos realizados por Guaméan Poma de Ayala (1980b), donde se aprecian las misas y
los castigos fisicos que recibian la poblacion como una forma de adoctrinamiento
religioso (Figuras 1 y 2). Sin embargo, tenemos que considerar que la documentacion
escrita comunmente fue realizada desde el interés y la perspectiva espafiola, llegando a
omitirse algunos aspectos considerados irrelevantes o que simplemente se ignoraron

porque desfavorecian sus intereses.
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Fig. 1: Padre / Sermon del padre cura, evangelista sagrada escritura uillascayque chiricona. Uacavilcataca manam

sermoyoquicho chay taca fiaupa macho quechi yacharca camca bautisaccam canque churi [os avisaré el evangelio,

la sagrada escritura, hijos mios. No os hablo de las Uacavilcas (idolos del sol), eso sabian vuestros viejos de antario,
vosotros ya sois bautizados hijos] / doctrina (Guaman Poma, 1980b, p. 51).
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Fig. 2: Padre / Castigan cruelmente los dichos padres a los nifios de cinco afios, han de entrar a la doctrina de siete
anos, han de salir a las comunidades y obligaciones, entiéndase muchacho que no muchacha / muchachos de la
doctrina de diez aiios, que no pase a mas / doctrina (Guaman Poma, 1980b, p. 30).

Si bien es cierto que, conocemos las leyes implantadas por la religion catolicas (Arriaga,
1621; Vargas, 1951; Villagomez, 1649) y los resultados que obtuvieron los
evangelizadores al aplicar estas normas eclesiasticas durante el gobierno espaiol
(Duviols, 200), no obstante, alin desconocemos en gran medida cuales fueron las
estrategias y los procedimientos que verdaderamente se ejecutaron como parte de las

actividades de desacralizacion de los distintos paisajes andinos. Por este motivo, el

desarrollo de la Arqueologia Colonial nos brinda la oportunidad de poder acercarnos e



inmiscuirnos a estos comportamientos socioculturales que no fueron registrados por los
espafioles, es decir, esta perspectiva nos permite obtener “las afirmaciones escritas sobre
lo que la gente dijo que hizo, lo que los observadores sefialaron que efectuo, y lo que el
registro arqueologico finalmente indico” (Deagan, 2008, p. 83). Es asi que, para llegar a
tener un mejor panorama y alcance interpretativo sobre estos temas, €s necesario
complementar las evidencias arqueoldgicas con informacion de fuentes histdricas,
etnograficas, lingliisticas, bioarqueoldgicas y demas disciplinas afines, todo ello desde
una perspectiva andina local o una arqueologia colonial peruana (VanValkengurgh et al.,
2016). Esto quiere decir que, debemos partir con estudios desde una escala local, para
después comparar los resultados en nivel regional, nacional e internacional (Weaver et

al., 2016).

Ahora bien, antes de discutir sobre los resultados de las investigaciones realizadas en
torno a la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias del paisaje sagrado andino durante
el Periodo Colonial, considero pertinente definir y responder la siguiente interrogante ;A

qué nos referimos cuando hablamos de “paisaje’?

La conceptualizacion del paisaje en la arqueologia ha sido elaborada de diferentes formas
de acuerdo a las distintas perspectivas tedricas, sin embargo, inicamente nos enfocaremos
en definir el “paisaje” desde el lineamiento Postprocesualista (Hooder y Orton, 1990),

considerando que esta es la perspectiva que mas se adecua al interés de la presente tesis.

Bajo esta perspectiva, la Arqueologia del Paisaje fue influenciada en gran medida por la
Geografia Humanista (Villafanez, 2011), quienes tuvieron un gran interés por estudiar los
aspectos simbdlicos de la cultura material (Arano, 2017; Hooder y Orton, 1990). En ese

sentido, el paisaje ha sido definido de la siguiente manera (Anschuetz et al., 2001):

e El paisaje no es sinonimo de medio ambiente. Son los sistemas culturales quienes
organizan y estructuran las interacciones entre la gente y el medio ambiente.

e El paisaje es una construccion social. Son las comunidades quienes transforman
los lugares fisicos en espacios llenos de contenido.

e El paisaje, al formar una comunidad, no solo es un escenario construido por ellos,
sino un lugar donde viven y se sustentan.

e [os paisajes son construcciones dindmicas en las cuales cada comunidad y
generacion imponen su propio mapa cognitivo y establecen principios

organizativos para la forma y estructura de cada sociedad.
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A estas caracteristicas mencionadas podemos agregar que la construccion del paisaje
también puede surgir en los &mbitos domésticos (Hooder y Cessford, 2004), dentro de
sociedades comunitarias o no estatales (Flores, 2018). Por otro lado, en sociedades
estatales jerarquizadas los paisajes son comunmente establecidos por el grupo del poder,
es decir, por las elites dominantes de una sociedad, quienes a través de diversos

mecanismos establecen significados sociales y simbdlicos (Acuto, 1999)

Estos significados tienen la principal caracteristica de ser de facil decodificacion por parte
de toda la poblacion, teniendo como objetivo que el mensaje sea claro y masivo. Por este
motivo, las elites, por lo general, establecen actividades dinamicas y repetitivas en los
escenarios ceremoniales y domésticos, en los cuales también se aprecian simbolos de
diferenciacion jerarquica. Finalmente, todo este discurso simbolico permite que los
significados repercutan dentro de la memoria social de la poblacion, buscando, ademas,
que los mensajes se mantengan inmerso en las proximas generaciones (Ashmore, 2004;

Van Dyke, 2018).

Como hemos visto, el espacio construido constituye un aspecto importante para la
comprension del paisaje, ya que ambos representan “‘materializaciones de la estructura
social y espacial de una sociedad y estan cargados de significados sociales y culturales”
(Acuto, 1999, p. 36), los cuales se pueden desarrollar de una manera constante y dindmica
(Fernandini, 2015), a través de la convivencia y coexistencia de diferentes elementos
dentro de espacios restringidos como las unidades domésticas (Hooder y Cessford, 2004;
Flores, 2018). Estos espacios configuraron el escenario en los que los habitantes
construyeron hébitos y vinculos con los elementos que lo rodean, mediante las practicas
cotidianas, rutinas y experiencias que le permitiran a los individuos desenvolverse de la
manera socialmente esperada (Bourdieu, 1977). Asimismo, también existen casos en los
que las comunidades construyeron nuevos paisajes sobre espacios anteriormente
habitados, sin que exista necesariamente un vinculo directo entre los nuevos y los

antiguos habitantes (Moore, 2018).

En este enfoque paisajista no podemos dejar de lado los elementos y escenarios naturales,
ya que estos se encuentran comunmente relacionados con la poblacion en diferentes
aspectos, siendo el aspecto simbolico el que nos brinda las posibilidades para entender y
comprender la geografia sagrada de los pueblos (Van Dyke, 2017), cuyos significados

pueden permanecer en la memoria social de la comunidad (Flores 2018; Van Dyke 2018),
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como también puede ser transformada, destruida y olvidada por las nuevas generaciones

que habitan en este espacio (Astuhuaman y Gonzalez, 2018)

En el particular caso geografico de los Andes Peruanos, la construccion de los distintos
paisajes empezaron desde tiempos muy tempranos en diversas areas de este territorio,
quizas esta conversion inicia desde el denominado Periodo Precerdmico (12000 a. C. —
1600 a. C.), surgiendo de distintas formas durante su emergencia social y simbolica
(Flores, 2013, 2014; Makowski, 2012, 2016), desarrollandose ininterrumpidamente hasta
el Periodo Horizonte Tardio (1450 d. C. — 1532 d. C.), este ultimo asociado directamente
con el imperio Inca (Pino, 2017). Cada uno de estos escenarios culturales manifestaron

un abanico de significados en el paisaje construido en los diferentes asentamientos.

A través de la disciplina de la Historia se logro definir una cosmovision andina
intimamente vinculada a elementos naturales considerados sagrados, los cuales se
encontraron distribuidos dentro de una jerarquia cosmoldgica que varia de acuerdo a la
cultura y al espacio geografico (Rostworowski, 2021). En efecto, esta construccion
paisajista andina ha sido representada en los dibujos realizados por los cronistas Guaman
Poma de Ayala (1980a, 1980b, 1980c) y por Fray Martin de Murua (Cummins y Ossio,
2019). En ellos podemos observar escenas de sacrificios humanos, de animales y la
adoracion e interaccion directa y reciproca entre los Inca con seres humanos y “no

humanos” en diferentes areas geograficas andinas (Figuras 3 y 4).

El paisaje andino y sus profundos significados perdurdé en la memoria del poblador
indigena muchas décadas después de la conquista espafiola. Precisamente, las campafias
de extirpaciones de idolatria realizadas durante la ocupacion colonial confirman esta
construccion, relacion e interaccion social entre la poblacion indigena y su paisaje
simbdlico. Entre los casos mas emblematicos podemos mencionar los relatos mitoldgicos
de Huarochiri recogidos por Francisco de Avila (Avila, 1966; Taylor, 1987), la
extirpacion de idolatria en Huamachuco llevadas a cabo por la orden religiosa de los
Agustinos (Castro, 1992), asi como también la evangelizacion y destruccion del paisaje
sagrado de la provincia de Cajatambo (Duviols, 2003), y del Callejon de Huaylas por el
Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (1923 [1621]).
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Fig. 3: Capitulo de los Idolos / Uacabilca Incap / wanacampi / uaca /Tupaynga / uacabilcacona pimcamcuna manta
amaparachun cazachun cuntuchun ninquirimarichaylla manam fiocacunaca ynga (Dioses uacas, que por ustedes no
llueva, no hiele, no granice, han dicho ahora, no, ninguno de nosotros inca) / con todas las huacas habla el Inga
(Guaman Poma, 1980a, p. 182)

Fig. 4: Folio 64v. Inca Pachacuti, quien mando a adorar las Huacas (Murua [1590], tomada de Cummins y Ossio,
2019, p. 77)

A manera de sintesis podemos expresar que, la construccion del paisaje andino ha variado
por diversos aspectos sociales, establecidos, generalmente, por los intereses de los grupos
de elites de turno (Acuto, 1999). En estos paisajes simboélicos, ademds se observa una
coexistencia, relacion, interaccion e intraccion vertical y horizontal entre diferentes
actores humanos y “no humanos”. Estas constantes acciones sociales y simbdlicas dieron

lugar a la creacién de una agencia en los elementos naturales y culturales andinos,
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permitiendo a estas entidades culturales participar en la vida y la muerte de los individuos

y, esto, a la vez, condescendio la construccion de distintos significados simbolicos.

De hecho, en las sociedades agrafas como las andinas, los grupos de poder tuvieron como
uno de sus objetivos principales la transmision masiva de sus significados con la
poblacion a través de los distintos rituales desarrollados, por lo general, en espacios
sagrados con la presencia arquitectura ceremonial, para que posteriormente estos tengan
una fuerte repercusion en la cotidianidad de la poblacion. Por este motivo, estos mensajes
debieron ser de facil decodificacion y representados en diferentes soportes, como por
ejemplo los canticos de la poblacion indigena a través de los cuales se recordaban las
hazanas de personajes y escenarios historicos de gran relevancia (Rostworowski, 1988),

asi como también en los relatos registrados mediante los nudos de los quipus (Sanchez,

2008).

Este fue el mundo, o los mundos, que encontraron los espafoles al momento de llegar a
los andes peruanos. Los posteriores hechos que se llevaron a cabo tras la conquista
europea generaron un profundo impacto en la concepcion de la vida y la muerte de los
pobladores nativos, siendo esto materializado de diversas formas a través de los
comportamientos socioculturales y, como veremos a continuacion, han sido estudiados

en diferentes proyectos de investigaciones arqueoldgicas.

Uno de los primeros cambios que se suscitaron fue la construccion de nuevos
asentamientos bajo los lineamientos e intereses de los conquistadores, sin embargo, las
técnicas constructivas presentan, en gran medida, las tecnologias locales (Ascencio y
Martinez, 2017), y, en algunos casos, se han registrado ofrendas depositadas
intencionalmente durante la construccion de estos escenarios, como es el caso de los
restos Oseos y el spondylus hallados en la iglesia colonial de Magdalena de Cao (Quilter
y Franco, 2020). Ademads, muchos de estos asentamientos fueron construidos sobre y en
los alrededores de sitios indigenas prehispanicos (Ascencio y Martinez 2017;
Astuhuaman, 2016a; Castafieda, 2019; Quilter, 2016; Quilter y Franco, 2020; Van
Valkenburgh, 2021), quizds como una forma de desacralizar y evangelizar el paisaje

considerado pagano (Ascencio et al., 2021).

La evidencia material registrada en las excavaciones arqueologicas nos indican que
ciertas estructuras prehispanicas, que atn se utilizaban durante la llegada de los espafioles,

fueron reutilizados por los invasores para los mismos y otros fines del uso original, asi
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tenemos los ejemplos de Kallankas Inca reconstruidas para ser usadas como iglesias

catolicas (Sulca, 2022; Traslaviiia, 2016).

En este sentido, los espanoles tuvieron la necesidad de evangelizar y/o extirpar la idolatria
de los paisajes sagrados locales (Duviols, 1971, 2003; Marzal, 1985), ya que el mundo
andino poseia una complementariedad simbolica y social entre el ambiente geografico,
las estructuras ceremoniales-religiosas, los habitantes y el tiempo, generando de esta
manera un paisaje simbolico andino (Chase, 2016). Bajo esta perspectiva, las distintas
investigaciones arqueoldgicas realizados en un espacio geografico trascendental como
Huarochiri explican muy bien las “presentaciones formales” cuyo fin era la conversion
del espacio y tiempo andino, es decir, su paisaje sagrado local (Chase, 2016; Hernandez,

2021).

Poco a poco la nueva elite espaiola comenzo6 a instaurar y desarrollar su modelo de vida
mediante diversas estratégicas sociales y culturales en este nuevo mundo andino atn
desconocido. Es asi que, muchos pueblos que fueron fundados en el inicio del Periodo
Colonial comenzaron a ser deshabitados y trasladados por distintos motivos, entre los que
se puede mencionar diferentes desastres naturales como los Fenomenos EI Nifio
(Castaneda, 2010; Quilter y Franco, 2020) y movimientos sismicos (Ascencio et al.,
2021). Efectivamente, estos acontecimientos naturales cambiaron rotundamente el paisaje

y la concepcidon del mismo por parte de los espafioles.

No fue sino hasta la implantacion de las reformas establecidas por el Virrey Toledo con
las que se dio inicio al tiempo conocido como “las reducciones” (VanValkenburgh, 2017,
2021; Wernke, 2017). En ellas se establecieron dictdmenes sociales, econdomicos y
culturales que, a diferencia de las anteriores, estas debian ser ejecutadas por toda la
poblacion que residia en el Virreinato Peruano. Uno de los dictamenes estuvo ligado a la
conversion catdlica del poblador andino a través de diversas pautas obligatorias que
debian seguir las entidades religiosas (Castafieda et al., 2015). Con respecto a los pueblos,
estos estuvieron forzados a ser perennes y mantenerse en estos espacios en los que fueron
construidos, siendo esta norma Unicamente obviada por situaciones extremas (Van
Valkenburgh, 2017; Wernke, 2017). De esta manera, la antigua practica de movilizacién
andina sufrié un fuerte impedimento, llegando a incentivar actividades econdmicas
estaticas y permanentes de acuerdo al espacio geografico en los que se establecieron las

reducciones.
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Las iglesias también tomaron un rol importante en la reestructuracion social y simbdlica
en el proceso de evangelizacion de los andes peruanos. Estos espacios catdlicos sagrados
comunmente se establecieron en el centro de la traza urbana espafiola conocida como
damero (Castaneda, 2019). Precisamente, fue el centro el espacio donde se ubicaron las
instituciones mas importantes desde el punto de vista espafiol. En algunos casos, estas
estructuras religiosas fueron construidas sobre y alrededor de huacas (Ascencio et al.,
2021; Quilter, 2016; Quilter y Franco, 2020; Van Valkenburgh, 2012, 2021), asi como
también en escenarios con una fuerte carga simbolica Inca que aun se mantenian en uso
previa a su reinvencion simbolica (Dean, 2020), siendo, probablemente, los Ushnu los

espacios con mayor sacralidad de los que fueron evangelizados (Astuhuaman, 2016a)

Por otro lado, las iglesias no solo fueron los espacios religiosos donde se celebraron las
santas misas y se predicaron el camino correcto de la religion catdlica, sino que, ademas,
este escenario y sus alrededores correspondieron a la ultima morada de las personas
conversas al catolicismo (Astuhuaman, 2016b). Igualmente, se ha establecido que los
contextos funerarios hallados en el interior de las iglesias poseian més privilegios sociales
y religiosos frente a los demads, obteniendo asi una mayor bendicion o gracia divina los

que se encontraban cerca al altar mayor (Rivera, 2006).

El estudio biorqueologico de los individuos depositados en estos escenarios flnebres nos
revelan los patrones de consumo de alimentos de esta poblacion, generado por el impacto
social y cultural producto de la convergencia de diversos grupos sociales (Klaus, 2016).
Ademas, las practicas funerarias registradas en estos ambientes coloniales nos han
brindado la posibilidad de definir que ciertos grupos de las poblaciones indigenas
aceptaron la religion catolica, probablemente como una estrategia de alianza politica entre
los lideres locales y las nuevas autoridades espafolas (Ascencio, 2019; Rodriguez, 2018;
Sulca, 2022). Sin embargo, también existieron un cierto grupo que se mantuvo reacio en
aceptar totalmente esta nueva imposicion religiosa, materializando su resistencia
ideoldgica a través del tratamiento mortuorio y las ofrendas del ajuar funerario (Ascencio,
2019; Ascencio y Caballero, 2022; Klaus, 2016). Definitivamente, estas evidencias abren
un abanico de posibilidades para interpretar los comportamientos mortuorios locales y
como estos se reinventaron frente a la llegada de la nueva religion catdlica (Murphy y
Boza, 2016), los cuales se encontraron intimamente relacionados al discurso y la
imposicion de la religion catolica en la vida del poblador y en la destruccion y

evangelizacion de los espacios sagrados considerados paganos.
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Como mencionamos lineas arriba, los centros ceremoniales se definen como uno de los
escenarios con mayor carga simbolica de las sociedades prehispanicas, en las cuales se
realizaban diversas actividades rituales en estos escenarios simbolicos (Vega-Centeno
2006). El Ushnu corresponde a uno de estos espacios sagrados construidos en diferentes
partes del territorio conquistado y dominados por los Inca durante el Periodo Horizonte
Tardio (1450 d. C. — 1532 d. C.). Por este motivo, en el siguiente subcapitulo
profundizaremos en los aportes que nos ha brindado las investigaciones sobre este

escenario ritual.
1.2. El Ushnu y su vinculo con la construccion del paisaje sagrado Inca

El estado Inca comenzd su gran esplendor aproximadamente desde los Ultimos afios del
siglo XIV o comienzos del XV hasta 1532 d. C. (Bauer, 2018), esta ultima fecha esta
relacionada con la llegada de los espafioles en tierras de los Andes Centrales. En el inicio
de este margen temporal, la cuenca del Cusco sufri6 un proceso paulatino de
transformacion y posterior consolidacion del estado Inca, para luego iniciar con el

proyecto de conquista de las otras culturas establecidas en el area geografica andina.

Los Inca anexaron espacios geograficos con fines comerciales durante el proceso de
expansion y conquista, como fue el caso Chincha en la Costa del Sur Peruano, quienes
son comunmente conocidos por su amplio sistema de intercambio de bienes a través de
una sofisticada red comercio (Rostworowski, 1970). De igual manera, se fueron
adhiriendo las sociedades ubicadas en el altiplano andino, donde resalta la figura del sefior
Lupaca, quien poseia una gran cantidad de camélidos usados en el ambito doméstico y
ceremonial, en la produccion textil, en los sacrificios rituales y en la comercializacion a

través de la movilizacion de grandes caravanas (Murra, 1975).

Asimismo, la conquista ideologia fue un aspecto importante dentro la expansion imperial
cusquefia, por este motivo no solo se formaron alianzas estratégicas con la poblacién
conquistada, sino también con el paisaje sagrado que los rodeaba, respetando y
consolidando las elementos sagrados locales, las cuales coexistirian con las divinidades
foraneas dentro del corpus religioso Inca, como lo podemos observar en los relatos
escritos en el Manuscrito de Huarochiri y las evidencias culturales y naturales que se

encuentran en estos asentamientos arqueoldgicos (Hernandez, 2021)

Por otro lado, los Inca también impusieron de manera drastica y violenta sus perspectivas

ideoldgicas o cosmovision, como por ejemplo el caso de la cultura conocida actualmente
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como Huamachuco o “Chucos”, cuyo oraculo Catequil vaticino la derrota del Inca
Atahualpa frente a su hermano Huascar. Posteriormente, y una vez ganada la guerra
interna por parte de Atahualpa, este mand6 a destruir y reconvertir este oraculo como una

forma de castigo (Topic et al., 2002).

Como parte de la conversion religiosa Inca se construyeron escenarios que sustentarian
el dominio y una presencia contundente de los cusquefios en los sitios anexados. Estas
construcciones varian de acuerdo a la importancia, jerarquia social e ideologica de los
asentamientos conquistados. Esta jerarquia espacial estuvo determinada por la presencia
y/o ausencia de edificaciones Inca como son: las kanchas, Kallankas, plazas, andenes,
colcas, templo del Sol, Acllahuasi y Ushnu. Algunos de estos nuevos escenarios Inca
fueron definidos como “Nuevos Cuscos” por presencia de cierto grado de semejanza
estructural y simbdlica con la capital imperial (Acuto 1999). Ademas, muchos de los
asentamientos Inca estuvieron conectados a través de la Red Vial Inca, en cuyo recorrido

se integraron elementos sagrados en lugares estratégicos (Vitry, 2018).

Probablemente, uno de espacios arquitectonicos con mayor carga simbolica Inca fue el
Ushnu. Este escenario sagrado es entendido como el “centro”, del cual parte la division
y distribucion arquitectonica de las demds estructuras en diversos asentamientos
planificados de estilo Inca (Aguilar, 2019; Hyslop, 2016, p. 111), siendo Hudnuco Pampa
uno de los sitios Inca Provincial que cumple con estas caracteristicas (Morris y Covey,
2003). Sin embargo, algunos Ushnu no se encuentran necesariamente ubicados en la parte
central del sitio (Meddens, 2017), sino que su caracteristica principal se define por la
cercania y relacion que tiene esta edificacion con elementos naturales y culturales que
podriamos considerar sagrados, por este motivo, sugiero que la definicion de “centro”™

deberia entenderse como el escenario principal desde un punto de vista simbolico.

Esta definicion se adhiere perfectamente con las actividades ceremoniales relacionadas a
esta area, ya que este espacio sagrado contactaba el mundo o mundos simbolicos de la
cosmovision Inca a través de diversos rituales. Por ejemplo, uno de los comunes consistia
en ofrendar bienes suntuarios entre los que resaltan los sacrificios y el depositar chicha
en un vertedero ubicado dentro de este espacio religioso (Zuidema, 2014). El cronista
Cieza de Leon (1995 [1553]) nos relata parte de los sacrificios de animales y nifios que

se realizaron en estos escenarios.
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“Y en otra piedra no pequeria que estd en este tiempo en mitad desta placa a manera
de pila: donde sacrificauan y matauan los animales y nifios tiernos (a lo que dizen)

cuya sangre ofrescian a sus dioses” (Cieza de Ledn, 1995, p. 252 [1553: fol. 115v.]).

En este punto podemos aseverar que, la chicha fue uno de los elementos principales de
consumo dentro de las festividades y los grandes banquetes politicos de las sociedades
andinas (Dillehay, 2003; Morris, 1979). Especificamente, un caso de este tipo de

actividad ceremonial fue registrado por Pablo José¢ de Arriaga (1621).

“La principal ofrenda y la mejor, y la mayor parte de sus sacrificios, es la chicha por
ella, y con ella comienzan todas las fiestas de las huacas, en ella median, y en ella
acaban sus fiestas, y ella es el todo. Y assi tienen para este efecto muchos vasos, y

vasijas de diferentes formas, y materias, y es comun modo de hablar, que dan de beber

a las Huacas, quando les van a mochar” (Arriaga, 1621, p. 24 Capitulo IV])

Ademés, el Ushnu también es definido como un trono donde el Inca se situaba para
realizar actividades religiosas, asi como un punto de observacion solar (Gasparini y
Margolles, 1977), por ende, las actividades llevadas a cabo en este espacio estarian
dedicadas a la divinidad solar, pero, en otros casos también estarian destinadas a las
divinidades locales como el rayo o Illapa para las zonas ubicadas en la Puna Surefia
(Ramon, 2015). Frente a esto podemos mencionar los siguientes relatos de los cronistas
Cristobal de Albornoz (1967 [1582]) y el Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (2003
[1621]):

“Hay otra guaca general en los caminos reales en las plazas de los pueblos, que
llaman uznos. Eran de figura de un bolo hecho de muchas diferencias de piedras o de
oro y de plata. A todos les tenian hechos edificios en donde tengo dicho en muchas
partes como en Bilcas y en Pucara y en Guanuco Viejo y en Tiaguanaco, a hechura de
torres de muy hermosa canteria. Sentavanse los sefiores a beber a el sol en el dicho

uzno y hazian muchos sacrificios a el sol” (Albornoz, 1967, p. 24 [1582])

“Entraban por la plaza estando el Inga en él sentado en diio de oro: por su orden las
estatuas del Sol, Rayo, Trueno y los ingas embalsamados con los sacerdotes que les

manifestaban”’ (Hernandez Principe, 2003, p. 743 [1621].

Por otro lado, las cronicas también mencionan que estos monumentos sagrados sirvieron

como espacios para conmemorar ceremonias relacionadas a rituales realizados previo a
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los conflictos bélicos, como puede verse en el documento de Cieza de Leon (1986

[1553]):

“Y los reyes, para que en la guerra, siendo muchos no se enbargasen tenian esta
orden: que en la gran plaga de la ¢ibdad del Cuzco estava la piedra de la guerra que
era grande, de la forma y hechura de un pan de agucar, bien engastonada y llema de

oro” (Cieza de Leon, 1986, p. 69 [1553: fol. 30v.]).

Con respecto a la forma de la estructura de esta arquitectura ritual Inca se ha sugerido una
division morfoldgica de acuerdo al territorio en los que fueron construidos. En este
sentido, los Ushnu pueden agruparse en dos tipos: Los que se encuentran dentro de la
capital Cusquena y, los que se ubican en las tierras conquistadas y anexadas al imperio
Inca (Monteverde, 2011). El primer tipo se relacionan a banquetas y rocas asociados a
canales, siendo el mas representativo el Ushnu de Huacaypata ubicado debajo de la actual
plaza de armas de Cusco, cuyo canal probablemente se conectaba directamente con el
Qorigancha donde se encontraban diversos elementos sagrados andinos. La ubicaciéon y
caracteristicas anteriormente mencionadas del Ushnu de la plaza de Cusco han sido

referenciadas por algunos cronistas son los siguientes casos:

“La Luna del mes de setiembre llamauan Cituaquilla. Este mes se juntauan en el
Cuzco todos los indios de toda la comarca, y juntos todos en la placa principal,
llamada Haocaypata, y alli hazian sus sacrificios al sol con muchas ceremonias, en vn
pilar de piedra que tenian en medio de la placa, con un treatro llamado Osno, y los

hazian de corderos y rropas de precio y otras muchas cosas, y al pie del teatro vertian

mucha chicha: dezian que la ofrescian al Sol” (An6nimo, 1906, p. 158 [Ca. 1565]).

“Dauan aquel dia gracias al hacedor por los auer dejado llegar aquella fiesta y que
los llegase a otro ario sin enfermedades y lo mesmo al sol y trueno beuia el ynca con
ellos tenia el sol delante de si vn uaso de oro grande en que echaua el ynca chicha de
alli el sacerdote se le tomaua y la hechaua en el usiio que como dicho es a manera de

pila de piedra enforrada en oro la qual tenia vn abujero hecho de tal manera que
llegaua a vn albariar el caiio que yba por debajo de tierra hasta las casas del Sol y el

trueno y el Hacedor los sacerdortes dellos ueuian vnos con otros y los cuerpos

embalsamados” (Cristobal de Molina 2008, p. 160 [2575: fol. 14r.]).

Guaman Poma de Ayala (1980a, p. 290) dibujé6 un Ushnu de Cusco en forma de

plataformas superpuestas al cual lo define como un asiento o trono, en cuya cima fue
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dibujado Manco Inca (Figura 5), no obstante, este ain no ha sido registrado
arqueologicamente, esto debido, probablemente, a las destrucciones que sufrieron estos
escenarios en el Periodo Colonial. Por otro lado, es importante mencionar que través de
las excavaciones arqueologicas realizadas en la plaza mayor de Cusco, lugar donde
posiblemente estuvo el Ushnu, se pudo registrar diversos tipos de ofrendas como
spondylus y metales con forma de camélidos (Monteverde, 2011). Estas evidencias

estarian sustentando los hechos descritos por Juan de Betanzos (1987 [1551]).

“Y al poner que la piedra se puso en medio de la plaza del Cuzco hizose en ella un gran
hoyo primero donde todos los de la ciudad chicos y grandes ofrescieron al sol piezas de
oro que les parecio y esto ofrecido cerraron el hoyo encima del cual hicieron y
edificaron una pila de canteria del altor de medio estado y en la redondez de la pila
enterraron unos bultos de oro de largor de un dedo y del mismo gordor cada uno y

estos bulticos que ansi enterraron en torno a la pila (Juan de Betanzos, 1987, p. 53

[1551]).
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Fig. 5: Conquista/levantése por rey Inga Mango Inga/trono y asiento del Inga llamado Usno, en el Cuzco (Guamdan
Poma, 1980a, p. 290).

El segundo grupo estd definido por plataformas superpuestas que se distribuyen en el
amplio territorio conquistado por los Incas (Monteverde, 2011; Hyslop, 2016). Estos
Ushnus ubicados en los sitios Provinciales Inca han sido categorizados en tres tipos de
acuerdo a las caracteristicas y ubicaciones espaciales: Plataformas Capac Uhsnu, Ushnus
de sitios de peregrinacion, Plataformas Ushnus aisladas (Meddens, 2021). Estas

estructuras sagradas posiblemente se encuentren asociadas a vertederos, como en los
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casos del primer grupo. Ademads, podemos distinguir estas caracteristicas formales en la

siguiente cita colonial referida a los Ushnus de los pueblos conquistados fuera de Cusco:

“Y en cada pueblo, plaza grande real y en medio de ella un cuadro alto de terraplen,
con una escalera muy alta: se subian el Inca y tres seriores a hablar al pueblo y ver la

gente de guerra cuando hacian sus resenias y juntas” (Molina ,1968, p. 316 [1553]).

Quizas, este tipo de Ushnu fue representado en el dibujo realizado por el cronista Fray
Martin de Muraa (2001 [1615]), donde se puede apreciar al Inca Atahualpa ubicado sobre
este espacio ceremonial mientras conversa con Pizarro (Figura 6). El mismo cronista hace

referencia de esta plataforma a modo de edificio:

“...en torno de Tomebamba, ... y demds de esto puso la Huaca principal que ellos
tenian en mayor veneracion y respeto acd en el Cuzco, llamada Huanca Cauri, y demas
de esto todas las demdas Huacas que tenian alrededor del Cuzco, todas por su orden y
traza como estan em el Cuzco. Hizo el edificio en la plaza para el usmo que llaman los
indios Chuqui pillaca, para sacrificar la chicha al sol cuando bebian con él” (Fray

Martin de Murua, 2001, p. 103 [1615: Libro I, Capitulo 31]).

Entre los casos mdas conocidos tenemos a los Ushnu de: Vilcashuaman en Ayacucho
(Gonzdlez y Pozzi-Escot, 2002), Huanuco Pampa en Huanuco (Morris y Covey, 2003;
Pino, 2004), Pumpu en Pasco (Matos, 1986), Inkawasi en el valle de Cafiete (Chu, 2015),
Aypate en Piura (Campos, 2017), Pueblo Viejo de Recuay o Choquerecuay en Recuay
(Aguilar, 2019), Nevados del Aconquija en Tucuman (Moyano y Diaz, 2015), entre otros.

Fig. 6: Inka Atahualpa en un Ushnu segun Fray Martin de Murua (2004 [1590])
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Por otro lado, también es importante mencionar que el Proyecto Qhapaq Nan ha propuesto
un estilo de Ushnu que posee una forma circular, construido de piedras rectangulares
unidas con argamasa de barro. Este Ushnu se ubica en el sitio Arqueoldgico de
Huaritambo del distrito de Cajay, provincia de Huari, region de Ancash. Otro caso similar
corresponde a la Estructura 3 del sitio arqueoldgico de Cerro Azul ubicado en el valle de
Cafiete, este Ushnu circular fue elaborado a través de sillar y, por su cercania al mar, este
centro ceremonial estaria vinculado a la realizacion de eventos rituales de ofrendas para

Mamagqocha (Marcus, 2017).

En la parte media del mismo valle de Cafiete se ubica el sitio arqueoldgico de Incahuasi,
en cuyo perimetro se ha podido identificar la presencia de un Ushnu que presenta tres
fases constructivas: la primera fase esta relacionada con los primeros afios de la ocupaciéon
Inca en este sitio, donde se construyd una plataforma con una escalinata de 5 peldafos
ubicados al Oeste de esta estructura; ademas, esta fase es denominada como “Ushnu
blanco” por la utilizacion de pintura blanca colocada en toda la plataforma (Chu, 2015,
p. 105). Para la segunda fase se construyeron dos plataformas que se adosaron a la
anteriormente construida, haciendo que la estructura obtenga un mayor volumen, vy,
ademas, el acceso fue modificado producto de estas remodelaciones; asimismo, esta fase
es denominada como “Ushnu rojo” por el uso decorativo de un pigmento rojo claro
distribuido en gran parte de la estructura (Chu, 2017, p. 48). Finalmente, la tercera fase
corresponde a la clausura del Ushnu y su integracion al camino elevado que la plaza (Chu,
2015, p. 106). Frente a estas evidencias, es muy probable que las dos primeras fases
corresponden a la ocupacion Inca en este sitio, mientras que la clausura registrada en la
tercera fase posiblemente se deba a algin tipo de practica de destruccion religiosa de este

centro ceremonial realizada durante el Periodo Colonial.

Por mucho tiempo se desconocia la presencia de Ushnu construidos en la costa norte
peruana, no fue sino hasta las investigaciones de Carol Mackey en el Complejo
Arqueolégico Farfan del valle de Jequetepeque, donde se pudo dilucidar la construccion
de este elemento arquitectonico Inca en un sitio previamente ocupado por los
Lambayeque y los Chimu, cuyo fin estaria relacionado en la conversion del paisaje local,

asi como brindar el mensaje de dominacidn por parte del Imperio Inca (Mackey, 2003).

En el mismo valle de Jequetepeque es mencionado un Usnu en el sitio de Talambo como
parte de un testamento que nos indica ser la propiedad de Don Francisco de Chepén,
Hatun Curaca de Moro-Chepén (Cock, 1984), lamentablemente este espacio se encuentra
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actualmente destruido por el avance agricola y urbano de la zona, sobreviviendo

unicamente la iglesia colonial de Talambo.

La informacion hasta aqui presentada nos indica que, los espafioles tuvieron conocimiento
sobre la importancia de este centro ceremonial Inca, es por ello que se realizaron
diferentes acciones como parte de las practicas y del discurso de dominacion religiosa.
Con respecto a este tipo de dominacion ideologica espafola sobre este tipo de arquitectura
ritual Inca, Guaman Poma de Ayala nos menciona que el Virrey Francisco de Toledo se
subi6 al Ushnu de Vilcashuaman como una forma de legitimar y sobreponer su poder,

siendo este hecho relatado de la siguiente manera:

“Don Francisco de Toledo mayordomo de Su Majestad, el cuarto visorrey de este
reino, trajo su titulo y recaudo mayordomo de Su Majestad y visitador general, y
reducidor y poblador de estos reinos de este Peru, y entro a la ciudad de Los Reyes de
Lima a donde fue muy bien recibido, de alli salio hacia la ciudad de Guamanga, al
Cuzco, adonde hizo reducir y poblar a los indios, algunos en buena parte, algunos en
mala parte, como la suerte cayo, y por ello se desbarataron los indios de su querencia

por tener las sementeras muy lejos y tienen los indios.

Como le recibieron en la ciudad de Guamanga y de alli se fue hacia la ciudad de
Cuzco, y llego a Vilcasguaman, y subio al asiento y gradas, usno, del Inga y asi fue
recibido como el mismo Inga todos los sefiores principales y mando a subir al mas viejo
v principal al usno a don Alonso Nacchauarcaya del pueblo de San Pedro de Queca de
la provincia de los Lucana, Andamarcas, Soras, y asi fue a la ciudad del Cuzco, y en el
Cuzco se ensayo e hizo soldados para la ciudad de Vilcapampa, se armaron contra
Topa Amaro Inga y de sus capitanes, Curipaucar, Manacutana, para ensayarse subio
en su jaca rijosa en la plaza del hospital del Cuzco con los soldados y capitanes y lo
puso muy hordenado, y muchas armas y arcabuces, y estaba hecha una montaria con
muchos micos y monos, uacamayos y papagayos y otros pdjaros, y leones y zorras y
venados, y dentro de la montaiia muchos indios con sus hondas y lanzas y Guayllaquipa
Antara, un Inga postizo en sus andas, tirando contra don Francisco de Toledo, le
dieron batalla con el Inga y lo prende al dicho Inga desbaratando a los indios; y fue
ordenacion y semejanza que fue hecha para la batalla, y no fue nada ni se defendio
antes se huyo el dicho Inga por ser muchacho y no saber nada y le prendio junto al rio

solo sin indios” (Guaman Poma, 1980a, p. 329 [1615: fol. 445 [447]]).
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Otro acontecimiento de destruccion y evangelizacion de este tipo de arquitectura
ceremonial Inca ha sido registrado en el sitio arqueoldgico denominado como Piura la
Vieja o San Miguel de Piura, en el que se construyd una iglesia sobre un Ushnu
(Astuhuaman, 2016a, 2016b), lo que nos indica una superposicion y modificacion del

significado ceremonial de este espacio en dos periodos ocupacionales.

Todo lo expuesto nos lleva a sugerir que, mas que una caracteristica y/o definicion formal
generalizada de la arquitectura ceremonial, el Ushnu representa la manifestacion fisica
del poder ideoldgico Inca en los lugares conquistados y anexados durante su expansion
Imperial (Hyslop, 2016), convirtiendo a estos en escenarios sagrados bajo los diversos
paradigmas de la ideologia Inca. Ademads, es oportuno recalcar la importancia de
continuar con las investigaciones arqueoldgicas con excavaciones en los Ushnu, cuyos

resultados brindaran nuevas luces para la discusion sobre estos escenarios rituales.

A manera de sintesis, en este capitulo hemos discutido sobre la definicion de la
Arqueologia Historica y en los lineamientos tedricos y metodoldgicos en los que se basa,
haciendo hincapié especificamente en la Arqueologia Colonial. Ademas, se ha expuesto
los resultados favorables que nos puede brindar la aplicacién de la perspectiva de la
Arqueolégica del Paisaje en el marco de la Arqueologia Colonial Andina, especialmente
en los estudios relacionados a la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias del paisaje
simbolico local. De esta manera, se puede argumentar que esta linea de investigacion nos
permite tener un mayor alcance en los estudios arqueoldgicos de los periodos
prehispanicos tardios y coloniales, ya que es en estos donde podemos tener una mejor
aproximacion mediante el uso de la informacidon arqueoldgica complementada con

fuentes documentales escritas durante el Periodo Colonial.

En esta linea, en los siguientes capitulos podran apreciar los resultados de la aplicacion
de esta perspectiva en el Sitio Arqueoldgico de Pueblo Viejo de Recuay, donde se ha
logrado definir las estrategias y el proceso de destruccion, desacralizacion y
evangelizacion que se desarrollo en el paisaje sagrado del Sector 1 de este sitio durante

el Periodo Colonial Temprano.
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Capitulo 2: Disenio de la investigacion:
Contextualizacion del problema, hipotesis y
metodologia de investigacion

2.1. Contextualizacion problematica

En los capitulos anteriores hemos introducido la orientacion tedrica y metodologica de la
Arqueologia Historica, focalizando nuestro interés en la denominada Arqueologia
Colonial. Como hemos observado, son escasos los estudios que siguen esta linea de
investigacion en el caso concreto de la arqueologia en el Pert, siendo, por lo general,
estudios Historicos los que se interesan por investigar el proceso de evangelizacion y

extirpacion de idolatrias de los andes peruanos.

El Callejon de Huaylas del Departamento de Ancash no es ajeno a esta realidad del poco
interés arqueologico hacia los sitios coloniales. Por este motivo decidimos abordar este

estudio en particular partiendo desde las siguientes preguntas de investigacion:
e /Qué¢ factores motivaron la evangelizacion catolica en Pueblo Viejo de Recuay?

e ;De qué manera se manifiestan los aspectos y cambios simbdlicos del paisaje en
la arquitectura religiosa del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay durante el Periodo

Colonial?

A partir de este problema de investigacion, se ha considerado desarrollar los siguientes

objetivos de investigacion para mas adelante poder discernir sobre el tema de tesis:

e Determinar las précticas constructivas empleadas para la edificacion de los
espacios arquitectonicos coloniales identificados sobre el Ushnu y en la Iglesia

Colonial

e Definir el caracter de la ocupacion del Periodo Colonial en la Plataforma
Ceremonial Inca (Ushnu) del Sector 1 en relacion al paisaje simbdlico de este sitio

arqueologico.

e Detallar las manifestaciones socioculturales de la evangelizacion catdlica en la
arquitectura religiosa del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay, mediante estudios

arqueoldgicos y de fuentes documentales histdricas.
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2.2. Hipotesis

Considerando que nuestras investigaciones fueron las primeras que contemplaron y
desarrollaron excavaciones arqueoldgicas en el sitio denominado Pueblo Viejo de
Recuay, especificamente en el Sector 1 (Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018), hemos
propuesto la presente hipdtesis, la cual serd corroborada en los siguientes capitulos de

esta tesis de Maestria.

Bajo esta linea consideramos que: El paisaje simbolico desempeiid un rol importante en
la planificacion urbana Inca del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay, donde se emplearon
practicas arquitectonicas locales para la construccion de los espacios ceremoniales y
domésticos, conjugando asi aspectos sociales y simbolicos propios de la conversion

religiosa del paisaje local bajo la concepcion Inca.

Con le llegada de los espafioles el paisaje cultural se reinventd simbolicamente mostrando
cambios en el aspecto ideoldgico, bajo los lineamientos de la evangelizacion y la
extirpacion de idolatrias. Este proceso de evangelizacion inicio con la clausura de la
plataforma ceremonial Inca (Ushnu) y, posteriormente se construyo la iglesia catélica y
el torredn colonial, convirtiendo a este en el espacio simbolicamente mas importante
donde se congregd y evangelizd a la poblacion local durante el Periodo Colonial

Temprano.
2.3. Metodologia de investigacion

Con el objetivo de desarrollar una investigacion adecuada y corroborar nuestra hipotesis
anteriormente mencionada, se decidié realizar y aplicar la siguiente metodologia de

investigacion dividido en 3 partes:
2.3.1. Recopilacion y analisis bibliografico

Esta fase no solo fue la primera, sino que también nos acompafié durante todo el proceso
de investigacion de la presente tesis. En un inicio nos centramos especificamente en los
antecedentes de investigaciones arqueoldgicas e historicas relacionadas directamente con
el sitio de Pueblo Viejo de Recuay, con el objetivo de tener un panorama claro sobre los
tipos de andlisis que se desarrollaron y el alcance que tuvieron estos estudios.
Posteriormente, revisamos publicaciones en torno a la postura de la Arqueologia Colonial

con fines de ser aplicada en nuestra investigacion.
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Finalmente, nuestra busqueda de informacion se centré en informacion arqueoldgica
escrita sobre Ushnus Inca establecidos en diversas partes del territorio peruano, asi como
iglesias coloniales construidas dentro de establecimientos prehispanicos. La informacion
arqueologica fue complementada con datos provenientes de fuentes etnohistoricas,
teniendo una mayor preferencia en los documentos historicos concernientes a la
evangelizacion y extirpacion de idolatrias de los andes peruanos, sobre todo en la
documentacioén relacionada al Callejon de Huaylas y el sitio arqueologico Pueblo Viejo

de Recuay.

Pese a la escasa informacion arqueologica e historica disponible del Callejon de Huaylas,
esta ha sido de mucha ayuda para esclarecer y guiar nuestro estudio alrededor de la
evangelizacion del paisaje andino construido en Pueblo Viejo de Recuay durante las

primeras décadas del Periodo Colonial.
2.3.2. Métodos y técnicas de excavacion arqueologica

Las excavaciones arqueologicas desarrolladas en el sitio arqueologico Pueblo Viejo de
Recuay forman parte de las investigaciones realizadas en el marco del proyecto de
investigacion arqueoldgica dirigidos por Aguilar (2017, 2019) y Zavaleta y Aguilar
(2018), cuyos objetivos estuvieron orientados en definir y determinar la secuencia
ocupacional y arquitectonica, asi como las actividades culturales relacionadas a los
diferentes periodos de las areas ceremoniales denominadas como Kancha y Ushnu, ambas

ubicadas en el Sector 1 del sitio arqueoldgico.

Por este motivo, se realizaron excavaciones arqueologicas restringidas en base de cateos
arqueologicos (denominados como Pozos segun el proyecto), con una preferencia de
extension de 2 x 2 m. Para el registro de los niveles estratigraficos se empled los principios
establecidos por Harris (1991), denominando como Unidad Estratigrafica a cada
acontecimiento cultural resaltante durante el registro de excavacion. Asimismo, todos los
materiales arqueologicos fueron registrados de acuerdo a esta perspectiva metodologica

de excavacion arqueologica.

En este contexto, se establecieron 6 Pozos de excavacion ubicados en diferentes puntos
estratégicos de la Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu (Pozo 1, 2, 7, 8, 13 y 14). Los
resultados de esta intervencion arqueoldgica forman la base de la informacion
estratigrafica de la presente investigacion y seran descritos a mayor detalle en Capitulo 4

de esta tesis (Figura 7).
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Fig. 7: Plano de las ubicaciones de las Unidades de Excavacion o Pozos en la Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu.
(Tomado de Henostroza 2023, basado en Aguilar, 2023; Zavaleta y Aguilar, 2018)

2.3.3. Analisis de gabinete

Durante esta etapa de la investigacion profundiz6 a mayor detalle la informacion obtenida
del trabajo de excavacion arqueologica. Esta fase se realizo en el marco del Proyecto de
Investigacién Arqueoldgica Recuay y se puede dividir en los siguientes tres momentos

de investigacion:

2.3.3.1. Analisis del material cultural registrado durante la excavacion
Este momento se caracterizd por la limpieza, inventariado y andlisis del material
registrado durante la excavacion sistematica de los pozos ubicados en la Plataforma

Ceremonial Inca de tipo Ushnu de Pueblo Viejo de Recuay.

De los materiales procedentes de estas unidades de excavacion resaltan la presencia de
fragmentos de vasijas de estilo prehispanico y colonial. Estos artefactos fueron analizados
desde una perspectiva tipologica, resaltando la forma, estilo y tecnologia de cada
fragmento de ceramica (Manrique, 2001), asi como su asociacién con cada Unidad

Estratigrafica a la que pertenecian (Aguilar, 2023; Zavaleta y Aguilar, 2018)

De igual manera, fue importante la planimetria que se realizd en esta fase, donde se
georreferenciaron las unidades de excavacion en un plano general, asi como la
digitalizacion de todo el proceso de excavacion de las diferentes Unidades Estratigraficas
de los distintos pozos de excavacion desde una perspectiva horizontal (vista de planta)
como vertical (plano estratigrafico). En primer lugar, gran parte del registro fue dibujado

a mano, apoyandonos en el uso fotogrametria obtenidas de un Drone. Posteriormente,

29



para la etapa de la digitalizacion de los planos, usamos los programas AutoCAD y

CoreIDRAW.
2.3.3.2. Analisis estratigrafico

Una vez definidas las Unidades Estratigraficas, los estilos de los artefactos culturales y
los comportamientos sociales asociadas a estas, se pudo reconocer la ocupacion colonial
presente en el Ushnu, con el objetivo de obtener un panorama mas claro de las estrategias
y el proceso de evangelizacion y extirpacion de idolatrias desarrollados en este centro
ceremonial, asi como la relacion y vinculo que tuvieron estas estrategias catolicas con la
construccion de la iglesia colonial en una de las plazas Inca ubicada al Suroeste de este
espacio sacro. Los resultados especificos de este analisis seran presentados en los

siguientes capitulos de la presente tesis de investigacion.
2.3.3.3 Analisis de los documentos histéricos coloniales

Realizamos un analisis de las fuentes documentales coloniales escritas como parte del
estudio complementario de la informacion arqueoldgica obtenida durante las
excavaciones y el trabajo de gabinete. El interés de este estudio se centrd basicamente en
el registro de las Idolatrias de Recuay, escrita por el Licenciado Rodrigo Hernandez
Principe (1923 [1620]) como parte de la campafia de extirpacion de idolatrias en el
Callejon de Huaylas. Para una mejor compresion, la informacion fue organizada en

cuadros que seran presentados en el Capitulo 4 correspondiente a los resultados

Ademas, hemos tomado en consideracion la informacion del Libro de visitas de Santo
Toribio Mogrovejo (2006 [1593 — 1605]), asi como las pautas establecidas para la
evangelizacion y extirpacion de idolatrias (Arriaga, 1621; Villagobmez, 1649) y las
normas eclesidsticas de los Concilios Limenses (Vargas 1951). Finalmente, también
hemos incluido diversas publicaciones de investigaciones historicas sobre el Periodo
Colonial de esta area de la sierra norcentral del Perti. En esta linea, podemos mencionar
las investigaciones de Masferrer (1984), Varon (1980, 1883) Waldemar Espinoza (1978,
2013) y el gran aporte realizado por Marina Zuloaga (2011, 2012, 2017). Toda esta
informacion sera descrita, presentada en el Capitulo 5 concerniente al capitulo de

discusion de la presente investigacion.
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2.3.3.4. Analisis espacial de los escenarios naturales sacralizados que se encuentran

vinculados al sitio arqueologico Pueblo Viejo de Recuay

El desarrollo del presente analisis ha iniciado con la identificacion de los espacios
naturales sacralizados que fueron registrados durante las labores de prospeccion y
excavacion arqueoldgica llevadas a cabo en el sitio arqueoldgico de Pueblo Viejo de
Recuay. Posteriormente, también se han reconocidos espacios sagrados que fueron
mencionados en el documento de las Idolatrias de Recuay (Hernandez Principe (1923
[1620]), enfocandonos principalmente en los que tienen una conexion directa con el sitio
arqueoldgico investigado. Finalmente, hemos recurrido a la tradicion oral de la actual
poblacion de Recuay sobre los espacios considerados sagrados. Para ello hemos
entrevistado a los profesores Benjamin Caceres y Gloria Maza, quienes son grandes

conocedores de la historia y tradicion de Recuay.
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Capitulo 3: Descripcion geografica y sectorizacion
arqueologica del sitio Pueblo Viejo de Recuay

3.1 Ubicacion politica y geografica de Pueblo Viejo de Recuay

El sitio arqueoldgico denominado como Pueblo Viejo de Recuay, o también conocido
como Choquerecuay (Aguilar, 2017, 2019), se encuentra ubicado al Este del Rio Santa,
aproximadamente a 5 kilémetros al Noreste del actual Distrito de Recuay y capital de la
Provincia de Recuay, el cual pertenece al Departamento de Ancash, con una altitud que

bordea los 3 400 m.s.n.m. (Figura 8).

Con respecto a las caracteristicas geograficas y medio ambientales podemos mencionar
que, los sectores 1 y 3 del sitio se encuentra en el piso ecoldogico Quechua,
aproximadamente a 3 400 m.s.n.m., mientras que los sectores 2, 4 y 5 se ubican dentro
del piso ecoldgico Suni o Jalca, alrededor de los 3 600 m.s.n.m. (Aguilar, 2019; Pulgar,
1987, 2014). Esta division estratégica se realizd para aprovechar los recursos naturales de
los diferentes pisos ecologicos (Figura 9). Precisamente, la altitud relacionada al sitio
brinda un clima frio con una temperatura de 12°, donde se dan regularmente
precipitaciones de 700 milimetros anuales. Entre los fendmenos naturales mas comunes
podemos mencionar: veranos lluviosos e inviernos secos, estos ultimos relacionados a

fuertes heladas (Pulgar, 1987, 2014)

Una de las caracteristicas naturales mas importantes relacionada con el sitio arqueologico
es la presencia del Rio Santa, ubicado a la margen derecha del sitio arqueologico, el cual
se origina gracias a las precipitaciones que se desarrollan en la meseta de Conococha
(ubicado a 4027 m.s.n.m.), y ademas es beneficiado por el deshielo gradual de la

Cordillera Blanca. De esta manera, el rio recorre un area aproximada de 14, 954 m2.

El sitio arqueoldgico Pueblo Viejo de Recuay se encuentra favorecido por diferentes
escenarios medioambientales, que propiciaron espacios adecuados para el desarrollo
agricola, la crianza de camélidos, un importante punto de interaccion comercial, y,
finalmente, un paisaje simbolico y sagrado construido durante los diferentes periodos
ocupacionales prehispanicos, llegando, incluso, a reinventarse y permanecer dentro de la

memoria del poblador local durante el Periodo Colonial (Aguilar, 2019; Varon, 1993).
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Fig. 8: Plano de la ubicacion geogrdfica y politica de Pueblo Viejo de Recuay o Choquerecuay (Malpica, 2022)

Fig. 9: Diversas altitudes de los sectores del sitio Pueblo Viejo de Recuay (Elaboracion: PIAR. Fuente: Aguilar,
2023)

3.2. Sectorizacion arqueoldgica de Pueblo Viejo de Recuay

En el marco del Proyecto de Investigacion Arqueologica Recuay se decidi6 dividir el sitio
de Pueblo Viejo de Recuay en 5 sectores (Figura 10), cada uno con caracteristicas
arquitectonicas y funcionales que los diferencian unos de otros (Aguilar, 2019; Aguilar y
Dominguez, 2018). A continuacion, pasaremos a describir cada uno de los sectores

establecidos por el proyecto:
3.2.1. Sector 1

El Sector 1 o Sector Ceremonial se ubica en la parte Noroeste del sitio y este esta
compuesto por diversas estructuras ceremoniales: La plataforma Ceremonial Inca o
Ushnu agrupa a tres plataformas superpuestas de forma rectangulares y dos recintos en la
parte superior, con una sola escalinata que se conecta directamente con el Qhapaq Nan o
Red Vial Inca. La Iglesia Colonial, ubicada al Suroeste del Ushnu, se compone de un
Templo en forma de T orientado de Oeste a Este, y a un torreon colonial o campanario
construido al Suroeste del Templo. La Kancha ubicada al Sureste del Ushnu, presenta
estructuras arquitectonicas residenciales como Kallankas y patios, alguno de ellos con
elementos arquitectonicos Incas como nichos u hornacinas trapezoidales. Las Terrezas,

Puquios, y diversos canales ubicados al Suroeste dirigen el agua a la estructura tipo
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Kancha. Este sector sera abordado mas adelante de una manera analitica desde la

perspectiva tedrica y metodologica de la Arqueologia Historica (Figuras 11y 12).
3.2.2. Sector 2

El Sector 2 o Sector de Almacenamiento Agricola se ubica en la parte central del sitio
arqueologico, al Oeste del Sector 4. Este sector agrupa un total de 84 estructuras de planta
rectangular de tipo colcas, 3 conjuntos arquitectonicos y un conjunto de terrazas agricolas
ubicadas hacia el Oeste. La técnica constructiva parte del uso de piedras canteadas de
doble paramento, usando pachillas y mortero de barro para la consolidacion de las

estructuras.
3.2.3. Sector 3

El Sector 3 o Sector Habitacional se ubica al Sur del Sector 1. Este sector se compone de
un conjunto de estructuras de planta rectangular, posiblemente construidos durante el
Periodo del Horizonte Tardio y reocupados durante el Periodo Colonial. La disposicion
de las estructuras nos hace suponer que cumplieron una funcién habitacional, donde
posiblemente también se realizaron actividades ceremoniales en menor escala o
familiares. Lamentablemente, la densa vegetacion fue un factor critico que nos impidi6

realizar un adecuado registro de este Sector.
3.2.4. Sector 4

El Sector 4 o Sector de Produccion Agricola se ubica al Oeste del Sector 2. Este sector
agrupa una extensa area agricola en la parte superior de la meseta Shecllapata, con una
extension de aproximadamente 60 hectdreas, cuyo uso comenzaria desde el Periodo del
Horizonte Tardio con la ocupacion Inca hasta la actualidad. Entre los restos culturales se
pueden observar la presencia de fragmentos de cerdmica, en su mayoria domésticas, asi

como restos de artefactos liticos como batanes.
3.2.5. Sector 5

El Sector 5 se ubica al Sur del Sector 4. Este sector agrupa diversos tipos de estructuras
y elementos culturales, entre los cuales se pueden mencionar los siguientes: Canales de
irrigacion, caminos, estructuras arquitectonicas actualmente usados como corrales,
lagunas estacionales bordeadas con muros perimetrales, siendo estos ultimos reparados

hasta la actualidad.
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Fig. 10: Sectorizacion del sitio Pueblo Viejo de Recuay (Tomado de Aguilar, 2019, p. 7)

Fig. 11: Plano del Sector 1 del sitio Pueblo Viejo de Recuay (Tomado de Aguilar, 2019, p. 8)

Fig. 12: Fotogrametria donde se aprecian las estructuras Kancha, Ushnu y parte de la escalinata que conecta al
Ushnu con la red vial Inca del sitio Pueblo Viejo de Recuay (Tomado de Aguilar, 2019, p. 16).
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Capitulo 4: Resultados de las investigaciones realizadas
en el sitio arqueologico Pueblo Viejo de Recuay

4.1. Antecedentes de investigaciones arqueologicas e historicas en Pueblo Viejo de

Recuay

Las primeras intervenciones arqueoldgicas en el sitio se iniciaron con la identificacion y
el registro parcial del sitio arqueoldgico por parte de Steven Wegner en 1979, sin
embargo, este investigador no llegd a publicar sus resultados (Aguilar, 2019, p. 18).
Posteriormente, Tantalean y Pérez (2003) realizaron una prospeccion arqueoldgica, cuyo
resultado condujo a un levantamiento del sitio a manera de croquis, en el cual se propuso
errobneamente una estructura denominada como un Ushnu Inca, asi como una funciéon
administrativa del sitio Inca de Pueblo Viejo de Recuay (Figura 13), no obstante, afios
mas tarde se corrobord que esta estructura corresponde a una Iglesia Colonial (Aguilar,

2019).

Por otro lado, el catastro y el registro sistematico ejecutado en el marco del Proyecto
Qhapaq Nan brind6 evidencias para la clasificacion de la red vial Inca en esta region del
Peru. En esta linea, el camino que cruza el sitio Pueblo Viejo de Recuay corresponde a
un Camino Secundario del Qhapaq Nan, o también denominado como Subtramo Lampas-
Choquerecuay (Figura 14), el cual inicia su recorrido desde el sitio administrativo Inca
de Pumpu (Departamento de Pasco), pasando y conectando a los sitios arqueoldgicos
Yanamarca, Huarriaga, Cerro Yeso (posiblemente asociado a una Capacocha),
Pachocoto, hasta finalmente llegar al sitio arqueoldgico Choquerecuay o Pueblo Viejo de
Recuay (Figura 15), del cual se desprenden dos caminos transversales hacia la vertiente
occidental, conectandose con el camino costero de los valles de Huarmey y Casma
(Bernabé, 2017). La arquitectura visible en la superficie en el recorrido de este subtramo
indicaria que estos caminos fueron usados desde tiempos prehispanicos (Inca) y durante

la ocupacion hispana (Casaverde, 2013).
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Fig. 13: Croquis de Pueblo Viejo de Recua (Tantalean y Pérez, 2003).

Fig. 14: Ubicacion de Pueblo Viejo de Recuay y sitios del Periodo Intermedio Tardio en el extremo sur del Callejon
de Huaylas: 1 Chonta Punta, 2 Hatun Machay, 3 Marka Punto, 4 Infiernillo, 5 Allauca-Pampas Chico, 6 Ichoca
Sector A, 7 Ichoca Sector B, 8 Ichoca Sector C, 9 Sequepampa Sector A, 10 Sequepampa Sector B, 11 Santa Rosa, 12
Colquimarca, 13 Alalac Machay, 14 Shacsha Machay, Jecosh (Tomado de Aguilar, 2019, p. 3).
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Fig. 15: Fotografia de parte de la red vial Inca cerca de Pueblo Viejo de Recuay (Cortesia: Catalina Soto 2022,
Zavaleta y Aguilar, 2018).

Actualmente, como parte del Proyecto de Investigacion Arqueologica Recuay se estan
desarrollando continuos trabajos de investigacion. Estas investigaciones iniciaron con el
registro de los sitios arqueologicos ubicados en el Callejon de Huaylas, donde se logro
identificar una amplia diversidad de pinturas rupestres, sitios habitacionales y
ceremoniales de diversos periodos ocupacionales (Aguilar, 2017; Aguilar y Dominguez,
2018). De igual manera, se realizaron intervenciones y excavaciones arqueologicas en el
sitio Pueblo Viejo de Recuay, donde se pudo definir la dimension y extension que abarco
el sitio, el cual fue dividido en 5 sectores de acuerdo a la ubicacion y las caracteristicas
arquitectonicas (Aguilar, 2019). Ademas, también se constatd que el sitio corresponde a
una Capital Provincial Inca, siendo ocupado posteriormente durante el Periodo Colonial

(Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018)

En esta linea, los andlisis de restos de textiles y de fragmentos de cerdmica registradas
durante las prospecciones y excavaciones han podido determinar una secuencia estilistica
Recuay, Inca, Colonial y posiblemente Republicana en el Sector 1 de Pueblo Viejo de
Recuay (Aguilar y Dominguez, 2018; Malpica, 2022). Estos resultados fueron
complementados con un anélisis de la arquitectura (sintactico y proxémico) y estadistico
de la ceramica Inca (normalizacién de datos), cuyos resultados identificaron siete grupos
arquitectonicos: espacios restringidos, relacionados a las actividades ceremoniales de
acceso limitado, espacios de control, que corresponden a las actividades de proteccion;
zonas de transito; patios ceremoniales, donde se realizaron actividades ceremoniales con

menor restriccion; ambientes domésticos, los cuales sirvieron para fines de
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almacenamiento, preparacion y consumo de alimentos, un corredor de integracion y un

grupo patio doméstico (Henoztroza, 2023).

Por otro lado, es importante mencionar el estudio realizado por Soto y Aguilar (2019),
mediante el cual comparan las estrategias y mecanismos imperialistas desarrollados por
los Inca durante el Periodo Horizonte Tardio y por los espafioles durante el Periodo
Colonial, entendiendo asi las diferencias y similitudes sobre el control de la produccion

de los artesanos durante ambos periodos culturales.

Ahora bien, con respecto a la informacion de datos e investigaciones historicas, los
primeros reportes relacionados al sitio Pueblo Viejo de Recuay se muestran en los
documentos historicos escritos durante el Periodo Colonial, dentro de los cuales se
encuentra la mencion de la llegada y la efimera estadia de Hernando Pizarro en la zona
(Miguel de Estete, 2003 [1534], p. 43). De igual manera, el Licenciado Rodrigo
Herndndez Principe, en su trabajo de evangelizacion y extirpacion de idolatrias de
Recuay, ubica y describe una gran cantidad de sitios donde ain se desarrollaban
actividades religiosas andinas consideradas paganas (Hernandez Principe, 1923 [1620],
p- 25). Asi mismo, existen documentos donde se describen las declaraciones tributarias
del lugar durante el Periodo Colonial (Aibar, 1969 [1558], p. 20) y las visitas hechas por
Santo Toribio Mogrovejo (2006 [1593 — 1605]).

De hecho, la gran mayoria de estudios corresponden a diversos analisis historicos de
fuentes documentales enfocados en el Callejon de Huaylas. En este contexto resaltan los
estudios de las etnias locales de Huaylas (Espinoza, 2013), las estructuras politicas,
sociales y econdmicas que se desarrollaron en este territorio durante las ocupaciones Inca
y las primeras décadas de la colonia (Vardn, 1980), asi como las relaciones y estrategias
politicas entre los indigenas locales con los conquistadores de ambos periodos (Masferrer,

1984; Varon, 1993).

No podemos terminar este apartado sin mencionar los relativamente recientes trabajos
historicos de Marina Zuloaga sobre las Guarangas de Huaylas, donde nos brinda una
investigacion trascendental con respecto a las negociaciones estratégicas y funciones que
desempetiaron las autoridades locales del Callejon de Huaylas durante la ocupacion Inca
y la ocupacioén colonial en el Callejon de Huaylas (Zuloaga, 2011, 2012, 2017). Ademas,
también es importante traer a colacion el estudio hecho por Soto, Quiroz y Gonzalez sobre

el documento sobre las idolatrias de Recuay (Herndndez Principe, 1923 [1620]), el cual

39



les permiti6 discernir sobre el la especializacion de las mujeres andinas de Recuay y la
persecucion que sufrieron durante las campafias de extirpacion de idolatrias en este

espacio geografico (Soto et al., 2022).

De esta manera, los datos provenientes de los estudios historicos mencionados
complementan y enriquecen nuestros trabajos arqueologicos de excavaciones y de
analisis de los materiales registrados en el Ushnu del Sector 1 del sitio Arqueoldgico
Pueblo Viejo de Recuay durante la temporada de investigacion 2018 (Zavaleta y Aguilar,
2018). Como mencionamos anteriormente, esto sera presentado a mayor detalle en el

Capitulo 5 de la presente tesis.

4.2. Resultados de las investigaciones arqueologicas realizadas en el sitio

arqueologico Pueblo Viejo de Recuay en la temporada 2018

4.2.1. Sintesis de las excavaciones en la Plataforma Ceremonial Inca (Ushnu) del

Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay

En el marco del Proyecto de Investigacion Arqueoldgica Recuay: excavaciones en Pueblo
Viejo de Recuay, Hatun Machay y Chonta Punta (Aguilar, 2023; Zavaleta y Aguilar,
2018), se excavaron 6 Pozos ubicados dentro del Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu,

cuya informacion sera descrita de manera sintetizada en los siguientes parrafos:
4.2.1.1. Pozo 1

Esta unidad de excavacion se ubica dentro del recinto superior del Ushnu, y consta de una
dimension de aproximadamente 2 m x 2 m. A través de las excavaciones se registraron
un total de 5 Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023), de las cuales 3 corresponden a
capas (UE 1.00, UE 1.01, UE, 1.03), 1 al muro perimetral (UE 1.08) y 1 al colapso del
muro (UE 1.02). En lineas generales, se identificaron suelos arcillosos semicompactos
cuyo grosor varia entre 0.09 m a 0.12 m. Finalmente, es importante mencionar que
algunas capas estuvieron asociadas a fragmentos de ceramica (UE 1.01, UE 1.01, UE

1.03).
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Fig. 16: Fotografia de la UE 1.02 del Pozo 1 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 17: Fotografia de la UE 1.07 del Pozo 1 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 18: Plano estratigrdfico del Perfil Este del Pozo 1(Fuente: PIAR; Aguilar, 2023; Tomado de Henostroza, 2023)
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4.2.1.2. Pozo 2

Esta unidad de excavacion se ubica al Norte y fuera del recinto anteriormente
mencionado, donde se ubicod el Pozo 1. Asimismo, el Pozo 2 presenta una dimension
aproximada de 3 m x 3 m. A través de las excavaciones se registraron un total de 7
Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023), de las cuales 4 corresponden a capas (UE 2.00,
UE 2.01, UE 2.03, UE 2.04), 1 al muro perimetral (UE 2.05), 1 al colapso de muro (UE
2.02) y 1 al pozo de huaquero (UE 2.06). En lineas generales, se identificaron suelos
arcillosos semicompactos cuyo grosor varia entre 0.05 m a 0.14 m. Finalmente, es
importante mencionar que algunas capas estuvieron asociadas a fragmentos de ceramica

(UE 2.00, UE 2.01, UE 2.03, UE 2.04) y a restos 6seos humanos (UE 2.04).

Fig. 19: Fotografia de la UE 2.03 del Pozo 2 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 20: Plano estratigrdfico de los Perfiles Oeste y Norte del Pozo 2(Fuente: PIAR; Aguilar, 2023; Tomado de
Henostroza, 2023)
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4.2.1.3. Pozo 7

Esta unidad de excavacion se ubico al Sureste del Pozo 1 y fuera del recinto anteriormente
mencionado. Asimismo, presenta una dimension de aproximadamente 1 m x 1 m. A través
de las excavaciones se registraron un total de 11 Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023),
de las cuales 7 corresponden a capas (UE 7.00, UE 7.01, UE 7.03, UE 7.04, UE 7.05, UE
7.06, UE 7.07), 2 a muros perimetrales (UE 7.08, UE 7.10), 1 al colapso de muro (UE
7.02) y 1 al muro de plataforma (UE 7.09). En lineas generales, se identificaron suelos
arcillosos semicompactos cuyo grosor varia entre 0.03 m a 0.24 m. Finalmente, la UE

7.06 estuvo asociada a restos de cenizas y carbon.

Fig. 21: Fotografia de la UE 7.05 del Pozo 7 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 22: Fotografia de la UE 7.07 del Pozo 7(Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)
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Fig. 23: Plano estratigrdfico de los perfiles Sur, Oeste, Norte y Este del Pozo 7 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023;
Tomado de Henostroza, 2023)

4.2.1.4 Pozo 8

Esta Unidad de Excavacidn se ubicé en lo que corresponde el vano de acceso o entrada
del Ushnu. y presenta una dimensiéon de 6 m x 1 m. A través de las excavaciones se
registraron un total de 5 Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023), de las cuales 4
corresponden a capas (UE 8.00, UE 8.01, UE 8.02, UE 8.03) y 1 al muro y acceso de la
plataforma (UE 8.04). En lineas generales, se identificaron suelos arcillosos
semicompactos cuyo grosor varia entre 0.10 m a 0.42 m. Finalmente, es importante
mencionar que algunas capas estuvieron asociadas a fragmentos de ceramica (UE 8.01,

UE 8.02, UE 8.03).

Fig. 24: Fotografia del Pozo 8 donde se aprecia la clausura de la entrada al Ushnu (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)
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Fig. 25: Fotografia de la UE 8.04 del Pozo 8 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 26: Planos estratigrdficos de los Perfile Este y Oeste del Pozo 8 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023; Tomado de
Henostroza, 2023)

4.2.1.5. Pozo 13

Esta Unidad de Excavacion se ubicod en la esquina Norte del Ushnu, y presenta una
dimension de 1 m x 4 m. A través de las excavaciones se registraron un total de 5
Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023), de las cuales 3 corresponden a capas (UE 13.00,
UE 13.01, UE 13.03), 1 zapata de arcilla (UE 13.02) y 1 al muro de la plataforma (UE
13.04). En lineas generales, se identificaron suelos arcillosos semicompactos cuyo grosor

varia entre 0.10 m a 0.30 m.
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Fig. 27: Fotografia general del Pozo 13 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 28: Fotografia de la UE 13.03 del Pozo 13 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

4.2.1.6. Pozo 14

Esta Unidad de Excavacion se ubico en la esquina Sur del Ushnu. Esta unidad presenta
una dimension de 2 m x 1 m. A través de las excavaciones se registraron un total de 7
Unidades Estratigraficas (Aguilar, 2023), de las cuales 5 corresponden a capas (UE 14.00,
UE 14.01, UE 14.02, UE 14.03, UE 14.05), 1 zapata de arcilla (UE 14.04) y 1 al muro de
la plataforma (UE 14.06). En lineas generales, se identificaron suelos arcillosos

semicompactos cuyo grosor varia entre 0.20 m a 0.47 m.
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Fig. 29: Fotografia general del Pozo 14 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 30: Fotografia de la UE 14.05 del Pozo 15 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023)

Fig. 31: Plano estratigradfico de los Perfiles Este, Sur, Oeste y Norte del Pozo 14 (Fuente: PIAR; Aguilar, 2023;
Tomado de Henostroza, 2023)

47



4.2.2. La iglesia colonial de Pueblo Viejo de Recuay

La Iglesia Colonial de Pueblo Viejo de Recuay estd compuesta por dos estructuras
separadas espacialmente, pero unidas simbolica y funcionalmente: El templo y el torreon
colonial o campanario. Ambas estructuras fueron construidas sobre una plaza Inca vy,

aparentemente, después de la clausura de la plataforma ceremonial Inca tipo Ushnu.
4.2.2.1. El Templo Colonial de Pueblo Viejo de Recuay

El templo corresponde a una estructura en forma de “T” con una extension de
aproximadamente 44 m x 35 m, y presenta una orientacion hacia el Oeste. Precisamente,
esta estructura fue confundida anteriormente como un Ushnu (Tantalean y Pérez, 2003),
no obstante, estos datos fueron corregidos en investigaciones posteriores (Aguilar, 2019).
Con respecto a las técnicas constructivas, se aprecia el uso de cantos rodados y piedras
canteadas unidos con argamasa de barro dispuestos en forma de base de la estructura
(técnica constructiva local, siendo esta similar a la empleada para la construccion de las
estructuras Inca y Colonial registrados en los diferentes Unidades de Excavacion), sin
embargo, es probable que también hayan utilizado el adobe para la construccion de las

paredes del Templo.

Por otro lado, siguiendo el estudio de caso de la investigacion realizada por Casaverde
(2013), donde se establece la distribucion arquitectonica de una estructura religiosa
colonial en el sitio arqueologico de Tranca-Pasco (Figura 32), podemos sugerir una
division espacial del Templo de Pueblo Viejo de Recuay en los siguientes ambientes: el
Acceso Principal ubicado en la extremo Oeste, la Nave corresponde a la parte central de
la estructura, el Altar Mayor emplazado en el extremo Este, la Sacristia y el Vestibulo
localizados al Norte y Sur del Altar Mayor consecuentemente (Figuras 33 y 34). Sin
embargo, es importante mencionar que, esta propuesta hipotética debera ser corroborada

con futuras investigaciones arqueoldgicas en esta estructura arquitectonica.
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Fig. 32: Croquis de una estructura religiosa colonial en el sitio arqueologico de Tranca-Pasco, asociado al camino
Inca de Callejon de Huaylas hacia Pumpo. Proyecto Qhapaq Nan 2004. INC. Arquedlogo José Quinto Palacios
(Casaverde, 2013, p. 54)

Fig. 33: Fotografia drea del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay (Tomado de Aguilar, 2019).
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Fig. 34: Plano y distribucion espacial hipotética de la Iglesia Colonial de Pueblo Viejo de Recuay. Elaborado por
Tomas Solorzano (Tomado de Aguilar, 2019, p. 8)

4.2.2.2. El Torreon Colonial o Campanario

La estructura denominada Torreén Colonial o Campanario presenta una planta de forma
cuadrangular con una extension aproximada de 8 m x 8 m aproximadamente, y se ubica
hacia el Suroeste del Templo, a escasos metros del Camino Inca lo que permite su rapida
visibilidad al recorrer esta red vial. Con respecto a las técnicas constructivas, estas son
similares a las empleadas para la construccion del Templo, es decir, se emplearon cantos

rodados y piedras canteadas unidas con argamasa de barro (Figura 35).

Segun la tradicion oral, en tiempos antiguos en esta estructura funcionaba una campana
de oro, la cual era cominmente tocada para llamar a misa y para eventos ceremoniales
religiosos catdlicos. Sin embargo, esta campana posteriormente se desplazé hacia el rio
Santa, donde finalmente se sumergid para desaparecer (Benjamin Céaceres, comunicacion
personal, junio del 2022). Al igual que en el caso del Templo, esta estructura religiosa
necesita de una mayor cantidad de investigaciones arqueoldgicas para poder profundizar

en el uso y funcion de la misma.
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Fig. 35: Fotografia del Torreon Colonial o Campanario de Pueblo Viejo de Recuay (Fuente: PIAR; fotografia de
Chester Clarke; Aguilar, 2023)

4.3. Analisis de Gabinete

Durante las excavaciones realizadas en el sitio arqueologico Pueblo Viejo de Recuay, se
registraron un total de 816 fragmentos de cerdmica, el mismo que ha sido analizado por
el PIAR (Malpica, 2022; Soto y Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018). Cabe precisar
que para la presente investigacion Unicamente tomaremos en cuenta los fragmentos
identificados en la Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu, donde se registr6 un total de
37 fragmentos de ceramica (100 % de toda la muestra). Asimismo, hemos dividido los
fragmentos de ceramica de acuerdo a los siguientes criterios morfoldgicos y tecnoldgicos

establecidos por Manrique (2001):

e Vasijas cerradas: Se registr6 un total de 7 fragmentos de cerdmica (18.9%), de
las cuales: 3 son de tipo cantaros (8.1%), 1 fragmento alisado (2.7%) y 2
fragmentos pulidos (5.4); y 4 son de tipo ollas (10.8%), 1 fragmento alisado
(2.7%), 1 fragmentos pulidos (2.7%) y 2 fragmentos raspados (5.4%).

e Vasijas abiertas: Se identifico un total de 3 fragmentos de cerdmica de tipo plato

(8.1%), donde 2 fragmentos son alisados (5.4%) y 1 fragmento es vidriado (2.7%).

e Otros: Se agrup6 un total de 27 fragmentos (73%), de los cuales se registro 1 asa
alisada (2.7%) y un total 26 fragmentos de cuerpo (70.4 %), de los cuales 13
fragmentos son alisados (35.1%), 4 fragmentos son pulidos (10.8%), 8 fragmentos

son raspados (21.6%) y 1 fragmento es vidriado (2.7%).
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PROYECTO DE INVESTIGACION ARQUEOLOGICA RECUAY
FORMA TRATAMIENTO DE Ne %
SUPERFICIE

R S
VASA ALISADO 1 2'7

CERRADA -
OLLA PULIDO 1 2.7
RASPADO 2 5.4
VASIJA PLATO ALISADO 2 5.4
ABIERTA VIDRIADO 1 2.7
ASA ALISADO 1 2.7
ALISADO 13 35.1

TR

OTROS CUERPO PULIDO 4 10.8
RASPADO 8 21.6
VIDRIADO 1 2.7
TOTAL 37 100

Cuadro 1: Caracterizacion morfologica de los fragmentos de vasijas registradas en las excavaciones del Ushnu de
Pueblo Viejo de Recuay (Elaborado por Malpica, 2022. Fuente: Zavaleta y Aguilar, 2018)

4.4. Proceso de evangelizacion en el paisaje simbolico de Pueblo Viejo de Recuay

durante el Periodo Colonial Temprano (1532 d. C. -1600 d. C.)

Los resultados de las excavaciones arqueoldgicas realizadas por el Proyecto de
Investigacion Arqueologica Pueblo Viejo de Recuay sugieren que los conquistadores Inca
construyeron una serie de espacios con clara factura cusquefia en Pueblo Viejo de Recuay,
de los cuales se pueden apreciar la Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu, asi como la
Kancha, las colcas, la red vial Inca o Qhapaq Nan y diversos espacios habitacionales
(Aguilar, 2019). Todas estas edificaciones fueron construidas empleando técnicas
constructivas locales, como el uso de piedras canteadas trabajadas, cantos rodados, unidos
con argamasa de barro y, en algunos casos, con pachilla (Aguilar, 2019; Henostroza,
2023). No obstante, la distribucion arquitectonica de los espacios construidos corresponde
a un lineamiento establecido por los conquistadores cusquefios, los cuales son

compartidos por sitios de diferentes partes del territorio conquistado.

Con respecto al Ushnu, este fue probablemente construido sobre un promontorio natural,
brindandole una mayor altura frente a las otras estructuras (la cual varia entre los 14 a 16
metros), y, por ende, una mayor visibilidad en el paisaje construido en Pueblo Viejo de
Recuay durante la ocupacion Inca. Ademas, esta estructura agrupd un total de 3
plataformas superpuestas orientadas hacia el Oeste (Aguilar, 2019). Estas plataformas
estuvieron conectadas entre ellas a través de un corredor ceremonial o escalinata, la cual

también conecta este centro ceremonial con el subtramo del Qhapaq Nan (Bernabé, 2017),
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en cuyo recorrido es posible observar hornacinas adosadas en los muros laterales de esta

escalinata (Henostroza, 2023).

Ahora bien, la llegada de los espaioles y la posterior conquista de los Andes Peruanos
dio inicio a una reestructuracion politica, social e ideologica en los asentamientos
indigenas, siendo este también el caso de Pueblo Viejo de Recuay o Choquerrecuay
ubicado en la provincia Inca de Huaylas. Si bien es cierto que, algunas estructuras
siguieron funcionando con la misma intensidad durante este periodo (Malpica, 2022; Soto
y Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018), otras fueron clausuradas y/o destruidas
(Zavaleta y Aguilar, 2018). Este segundo escenario es precisamente el caso del Ushnu de
Pueblo Viejo de Recuay. De hecho, a través de las investigaciones se puede determinar
que, durante la ocupacion colonial, los nuevos habitantes y conquistadores decidieron
clausurar el acceso principal del Ushnu. Para esta accion desmontaron parte de las
esquinas de la entrada y nivelaron la plataforma usando la tierra de la zona.
Inmediatamente, construyeron una estructura de forma rectangular en la cima de la tercera
plataforma, aprovechando y adosando la construccion en el muro Sureste de la tercera
plataforma. Esta nueva estructura presento un acceso hacia el lado Este del recinto

(Figuras 36 y 37).

Fig. 36: Fotografia aérea del recinto rectangular construido sobre el Ushnu durante el Periodo Colonial Temprano
(Fuente: PIAR; Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar 2018)
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Fig. 37: Reconstruccion isométrica del Ushnu y la Kancha de Pueblo Viejo de Recuay durante el Periodo Colonial
Temprano. Elaborado por Tomas Solorzano, basado en el levantamiento topogrdfico y planimétrico del PIAR
(Zavaleta y Aguilar, 2018)

Posteriormente, y como parte de la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias en el
lugar, se construy6 una Iglesia compuesta por dos elementos: Un templo y un torredn o
campanario ubicados sobre en una plaza Inca, muy cerca del subtramo del Qhapap Nan.
Como hemos detallado en un capitulo anterior, el templo presenta una forma de “T” con
una orientacion hacia el Este con un posible techo a dos aguas; el ingreso se ubica en la
parte Oeste de la Estructura, la parte central corresponderia a la Nave, mientras que en el
sector Este se ubicaria el Altar Mayor, asi mismo, al Norte del altar posiblemente se
ubicaria la sacristia y al sur se encontraria el vestibulo. Por su parte, el torredn colonial o
campanario se ubica al Suroeste del Templo y presenta una forma cuadrada. Asi mismo,

por su dimension y forma, esta construccion posiblemente pudo haber tenido un techo a

cuatro aguas (Figura 38).

Con respecto a las técnicas constructivas, estas son muy similares a las observadas
durante la ocupacion Inca en el lugar, lo que hace suponer que utilizaron a los
especialistas del sitio para la construccion de este nuevo escenario religioso. Es asi que
en las bases de la estructura aun se pueden observar la presencia de piedras canteadas
trabajadas y cantos rodados unidos con argamasa de barro, ademas, en algunos casos
también se uso la técnica de pachilla, asi como el posible empleo de adobes para la
construccion de paredes. No obstante, es necesario recalcar que la distribucion

arquitectonica de estas estructuras es propia del pensamiento espafiol.
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Fig. 38: Reconstruccion isométrica de la Iglesia Colonial de Pueblo Viejo de Recuay durante el Periodo Colonial
Temprano. Elaborado por Tomas Solorzano basado en el levantamiento topogrdfico y planimétrico del PIAR
(Zavaleta y Aguilar, 2018)

4.5. Resultados del analisis de la Extirpacion de Idolatria de Recuay (Hernandez

Principe 1923 [1620])

En el presente apartado se ha agrupado y sintetizado la informacion publicada de la
extirpacion de Idolatria de Recuay, realizada por el Licenciado Rodrigo Hernandez
Principe (1923 [1620]). De esta manera, los datos fueron organizados en cuatro cuadros
complementarios. En cada uno de ellos se muestran distintos elementos sagrados andinos
que perduraron en la memoria social, en la vida cotidiana y en las actividades
ceremoniales de los pobladores de Recuay en la primera mitad del siglo XVIIL. En este

sentido, describiré de manera general cada cuadro para una mejor comprension.

El primer cuadro ha partido desde la division de cada Ayllu, siendo identificados un
total de 10 ayllus: Ayllo Hecos, Chaupis, Ayllo Hichoc, Ayllo Caquimarca, Olleros
Mitimaes, Pachaca Allauca — Ayllo Allauca, Pachaca Allauca — Picos Ayllo, Pachaca
Allauca — Chauca Churi, Pachaca Allauca — Xullca Churi y, finalmente, Chaupis Churi.
Ademas, el cuadro presenta la agrupacion de los escenarios y elementos sagrados de cada
uno de estos ayllus, los cuales han sido divididos en: huacas y malquis, el lugar de origen
sagrado de la poblacion, huaris (primeros pobladores locales), casa de piedras
(adoratorios), chacpas (nacidos de pies) y chuchus (gemelos) y el origen sagrado de las
llamas.

Es importante resaltar que la gran mayoria del lugar de origen sagrado de los pobladores
corresponde a lagos y lagunas, siendo esto distinto para el caso de una parte de los
habitantes del ayllu Chaupis, cuyos origenes estan relacionados Huacas y Malquis

llamadas como Huaman Cusma y Rao Cusma emparetada al Cerro Caxacayan.
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Probablemente, este también sea el caso de las Huacas y Malquis pertenecientes al ayllu
Obreros Mitimaes, las cuales fueron denominadas como Chuqui Huacan (con Pararin
como su lugar de origen) y Carhuaccha (con Piri como su lugar de origen). De una manera
similar, todas las llamas tienen a diferentes lagunas como su lugar de origen sagrado como
son los casos de las llamas de: Chaupis con origen de la laguna Querococha, Pachaca
Allauca- Ayllo Allauca con origen de la laguna Vicvicocha, Pachaca Allauca — Picos
Ayllo con origen de la laguna de Conoc y, Pachaca Allauca — Xullca Churi con origen
del Yaro.

Por ultimo, esta division de elementos y lugares sagrados nos ha permitido congregar a
los ayllus en dos grupos: el primero lo hemos denominado como Ayllu de origen sagrado
Mixto, es decir tienen pobladores de origen sagrado local (huaris o llactas) y de origen
sagrado fordneos (llacuaces), entro los que se puede mencionar: Ayllo Hecos, Ayllo
Hichoc, Ayllo Caquimarca y Pachaca Allauca — Picos Ayllo. Por su parte, el segundo
grupo ha sido nombrado como Ayllu de origen sagrado foraneo o llacuaces, los cuales
son los siguientes: Chaupis, Olleros Mitimaes, Pachaca Allauca — Ayllo Allauca, Pachaca
Allauca — Chauca Churi, Pachaca Allauca — Xullca Churi y, finalmente, Chaupis Churi.
El segundo cuadro se focaliza en dividir las divinidades principales, los hijos gentiles,
descendientes gentiles y los descendientes cristianos de cada una de las Huacas y Malquis
pertenecientes a los habitantes de los ayllus anteriormente mencionados. Con respecto a
las divinidades principales de los Ayllus, se ha constatado que: Hecos adoraban al rayo y
al sol, Chaupis adoraban a la laguna Querococha y al rayo, Ayllo Hichoc y Ayllo
Caquimarca adoraban al rayo, Olleros Mitimaes adoraban al Apu Huanchan, los huaris y
a los pozos soterrados, Pachaca Allauca — Ayllo Allauca adoraban al rayo representado
en su huaca Carachuco, Pachaca Allauca — Picos Ayllo y Chaupis Churi adoraban a
Huacas y Malquis en general, Pachaca Allauca — Chauca Churi adoraron al rayo, sol y las
siete cabrillas y, Pachaca Allauca — Xullca Churi adoraron al rayo, lucero (sol), estrellas
y a yaro.

Ademéds, también se evidencia que hay una mayor presencia masculina en los hijos y
descendientes gentiles que fueron mencionados en este documento. Por su parte, los
descendientes cristianizados fueron registrados en su totalidad como hombres, a
excepcion de los ayllus Chaupis, Ayllo Hichoc y Ayllo Caquimarca, quienes no
presentaron registros de descendientes cristianizados.

El tercer cuadro agrupa un total de 32 capacochas entre nifios y nifias que fueron

sacrificadas. Las cantidades de las capacochas variaron de acuerdo al ayllu de
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procedencia. Asi tenemos que: 12 fueron de Chaupis Churi, 7 de Chaupis, 5 de Ayllo
Caquimarca, 4 de Ayllo Hichoc, 2 de Hecos y 2 de Olleros Mitimaes.

Ademés, gracias a este andlisis se ha podido identificar el nimero de capacochas y el
escenario al que fueron ofrecidas, teniendo la certeza que: 8 fueron ofrecidas a Cuzco, 6
a Quito, 5 a Titicaca, 2 la laguna Yahuarcocha, 2 a Safio mama (pozos soterrados), 2 entre
el ayllu de Hecos y 1 al termino de Lampas y Recuay. Asimismo, es importante mencionar
que las 5 Capacochas del Ayllo Caquimarca fueron enviadas a Quito, Cuzco y Hudnuco
Viejo (Huanuco Pampa), sin ser mencionada la cantidad exacta relacionada con cada uno
de estos sitios.

El cuarto cuadro organiza los ministros y ministras identificados en los ayllus, cuya
totalidad es de 195 personas, de los cuales se ha determinado que la mayor cantidad
corresponde a las 123 ministras, mientras que los ministros fueron un con un total de 72.
Estos personajes fueron registrados con relacion a su ayllu de la siguiente manera: Hecos
tuvo 10 ministros y 12 ministras, Chaupis tuvo 10 ministros y 11 ministras, Ayllo Hichoc
tuvo 12 ministros y 24 ministras, Ayllo Caquimarca tuvo 9 ministros y 14 ministras,
Olleros Mitimaes tuvo 5 ministros y 11 ministras, Pachaca Allauca - Ayllo Allauca tuvo
8 ministros y 12 ministras, Pachaca Allauca — Picos Ayllo tuvo 8 ministros y 16 ministras,
Pachaca Allauca — Chauca Churi tuvo 4 ministros y 6 ministras, Pachaca Allauca — Xullca
Churi tuvo 4 ministros y 8 ministras y, Chaupis Churi tuvo 2 ministros y 9 ministras.
Asimismo, se pudo definir las actividades religiosas a las que estuvieron relacionados los
ministros y ministras, las cuales fueron las siguientes: Adivina de suefios, consultor,
consultor mayor, chichera, hechicera, ministra mayor, rapiae, relapsa, sacerdote,

sacerdote mayor, sacristan, hacia el sancu, sefior de la huaca, sofiadora, sortilega.

AYLLU HUACAS Y LUGAR DE HUARIS CASA DE CHACPAS; ORIGEN DE
MALLQUIS ORIGEN PIEDRAS CHUCHUS LLAMAS
Marca Llitan Laguna Nacidos de
Llacjacocha -Ahuardyoc pies y dos de
Ayllo Hecos Yarovillca - Pampavillca un vientre, -
(Jecosh) Llahuas (hijo Titicaca -Mulluvillca lllahuasi ofrecidos al
del Rayo) Rayo, o sol o
lucero
Uchuc
Huarac
Chapa Cachin
Carhua Yaru
Mancha
Chaupis (vecino Huayna Laguna
de Hecos) Huaman - - - Querococha
Tumay Chami
Huaman
Cusma* Cerro Caxacayan
Rao Cusma*
Apuyuric Tenian sus Tenian una
Ayllo Hichoc Huayna Yuric idolos gran cantidad
(Ichoca) Huama llla menores de chuchos y
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Pariachin - junto al chacpas 'y -
Yaro simulacro otros abortos
Llacja Chucu donde ofrecidos al
adorabanal | rayo
rayo
Caqui Villca Las huacas
Ayllo Capcha Villca referidas
Caquimarca Llacja Villca estaban en Tenian
(Colquimarca) Huacchos sus Chuchos, -
Chauca Yaro Xullca - simulacros Chacpas que
Xullca Allauca y comunicaban
Curaca adoratorios
Churi
Chuqui Pararin
Huacan
Olleros Carhuaccha Pira
Mitimaes* Apu Caxa Purhua - - -
Huanchan
Hiras Yanac -
Hacas Yanac
Cuyus Villca
Choque Yaro Titicaca
Cochachin
Carachuco -
Choque Yaro
Huasca
Pachaca Allauca Vinac Yaro
= Ayllo Allauca Murpa -Cocha-Piti
(Pampas Chico _Cocha-Paraco Laguna
— Pallauta) Huantuc Pari- N - - - Vicvicocha
Ayllu
Masuan -
Chaucas Yaro
Huarhuas Yaro
Chucchu
Carachoco -
Apu Ingacha
Caxa Orco Huari
Pachaca Allauca Casiachin Yaro Carhua Laguna de
— Picos Ayllo Huarac Pampa Conoc
Yacallva
Pachaca Allauca Huaman Yaro Tenian
— Chauca Churi Huaturo chuchusy
Chacpas
Pachaca Allauca Llacay Yaro Con un
— Xullca Churi Huachuri simulacro
Caura Churi Yaro con muchos Yaro
Anco Yauri Yaro sacrificios
Sapan Churi Yaro
Huaslla Yaro
Chaupis Churi Caci Achin Yaro
Hacallarc Yaro
Huarac

Cuadro 2: Corresponde al Cuadro 1 elaborado en base a la informacion de la Extirpacion de Recuay realizado por
el Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (1923 [1620]).
*Movilizados e impuestos por el Inca

AYLLU DIVINIDADES HUACAS Y HIJOS GENTILES DESCENDIENTES DESCENDIENTES
PRINCIPALES MALLQUIS GENTILES CRISTIANOS
-Carhua Mancha -Don Alonso
-Chachu Pasca -Punchau Lliviac Alvarado
Marca Llitan -Ancos Pariac -Huaman Tocas -Gonzalo Huchu
-Machachuay -Navinca Llduar Huaman
-Naupaico -Alonso Raho
Adoraban  al -Mupa Lliviac Machacuay
Hecos Rayo, Sol o | Yarovillca Llahuas | -Nina Callu -Condor Poma -Martin Runa
lucero -Paria Cauques -Cuyurichin Poma | Hananpa
-Hacuc Cuyoc -Domingo Sura
-Yaro Lliviac -Martin Yaro Poma
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-Carhua Lloclla
-Huacho Poma

-Alonso Tamta Rique

-Tamta Rique
-Llivia Rique
Adoraban a la | Uchu Huarac
laguna Chapa Cachin
Chaupis Querococha y | Carhua Mancha -Poma Lliviac - -
al Rayo por | Huayna Huaman -Huarac Cochachin
decir gueé | Tumay Chami
provenian dél
Apuyuric Hayna Yuric
Adoraban  al -Caxarimi
Rayo sobre -Yarpon
tincurpas de -Runacallan
plata y mahuas -Macénmac
de oro bajo y -Caharimac - -
piedras -Huacarachin
Ayllo Hichoc besares para el | -Huaman llla -Yllarachin
aumentodelos | -Parianchi -Choqueyanac
carneros de la -Carhuayanac
tierra -Caxahampa
-Chuquesruntuy
-Pomaxari
-Raholliviac
-Yanalliviac
Huacchos Chauca | -Pica Richuc - -
Ayllo Caquimarca | fingiendo ser | Xullca Ayauca -Huamay Cachan
hijos del Rayo Curaca -Clnyac Masco
Churi -Nina Quiro
Apu Huanchan, | Chuqui Huacan Toto Lliviac Nuna Lliviac -Pedro Cochachin
alos Huaris y a -Martin Toto Lliviac
Olleros Mitimaes | pozos - -Andrés Yaro
soterrados Carhuaccha Paria Cochachin Huaman
-Diego Chauca
-Don Pedro Quispe
- -Juan Yampe
Tuvieron como -Padre de Don
Huaca Choque -Chuchu Lliviac Francisco
principal a | Cochachin -Hanampa Lliviac Machacuay
Carachuco, un -Machacuay -Juan Bautista
Pachaca Allauca — | idolo de piedra -Juan Chuquis
Ayllo Allauca bermeja  con -Huancarique -
pies y manos y | Choque Huasca -Secha Lliviac Domingo Cucho
faiciones, -Llachua Poma
representacion | Huantuc Pari- | -Paria Mallqui -
del rayo Ayllu -Sancara Orac Juan Riqui
-Mallqui Riqui
-Huaman Mallqui
Chaucas -Muna Paucar - Pedro Poma Mallqui
-Huancay
Huacas y -Choque Cao - Alonso Capitan
Pachaca Allauca - | Mallquis en | -Apu Ingacha -Huacho Poma Juan Capcha
Picos Ayllo general -Huari Carhua -Anca Caqui Alonso Hudrac
-Poma Callan
Mantur Huyca - -Guillermo  Xullca
La huaca que Colla Rasac Lliviac
adoraban era Macuy Cachin -Guillermo Poma
Pachaca Allauca - | el Rayo, el Soly | Huaman Huaturo | Masco Lliviac Chaqui
Chauca Churi las siete Llachua Hinche -Martin Mallqui
cabrillas Villca Lliviac Riqui
Diego Quispe
Machucan
-Acraca -
-Llacay Huachuri -Huaopina -Martin Racuay
-Caura Churi -Iscay Cauro -Martin Chauca
-Huaman
Adoraron  al -Huaman Yauri -Iscay Lliviac -Martin Mallqui
Pachaca Allauca- | Rayo, lucero, | Anco Yauri -Llachua Yauri -Tanta Poma Cochachin

Xullca Churi

59



estrellas y a -Domingo

Yaro Machapata
-Rao Punchao
-Poma Lldsac

Sapan Churi Lliviac Cori -Quivaman Juan Yaro Huayna

-Martin Ancos

Huacas y | -Caci Achin -Carhua Cari -Santur Iche -Martin Villcacha

Chaupis Churi Mallquis en | -Hacallarc Huarac | -Poma Charic -Poma Lliviac -Juan Recuan
general -Villca Chauca -Domingo Toto

Cuadro 3: Corresponde al Cuadro 2 elaborado en base a la informacion de la Extirpacion de Recuay realizado por

el Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (1923 [1620]).

AYLLU CAPACOCHAS OFRECIDAS A
Hecos Runa Curi Entre si (Hecos)
Anco Ripay
Apu Cayan
Rima Hanampa Titicaca
Villca Carhua
Chaupis Hancanay Uay Termino de Lampas y Recuay
Raho Colque Quito
Poma Cuchuy
Una capacocha sin nombre Cuzco
Carhuhica
Lliviacmasco
Ayllo Hichoc Rimac Hanampa Cuzco
Raho Collqui
Carhua Collqui
Livi Tocas -Quito
Ayllo Caquimarca Yaro Yacja -Cuzco

Xullca Carhua

-Hudnuco Viejo

Yayacu Collqui

Olleros mitimaes

2 capacochas sin nombre

Safio mama (Pozos soterrados)

Chaupis Churi

Nina Cuyuc

Una Chumbi

Allama Carhua

Quito

Poma Chumbi

Poma Chullpuy

Mallao Tunjo

Cuzco

Caqui Chumbi

Cauri Pacsa

Chile

Munay Carhua

Titicaca

Hermana de Munay Carhua

Primogénito destos

Laguna Yahuarcocha

Otro hermano

Cuadro 4: Corresponde al Cuadro 3 elaborado en base a la informacion de la Extirpacion de Recuay realizado por

el Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (1923 [1620]).

AYLLU

MINISTROS

MINISTRAS

Hecos (Jecosh)

-Domingo Huaira Pacaran (c)
-Alonso Hananpa (c)

-Alonso Chauca Tamparique (c)
-Alonso Cura

- Francisco Cura

- Jerénimo Cura

-Martin Xullca

- Miguel Xullca

-Domingo Cura (c)

-Hernando Huaman Yayi

-Inés Huaylla Jamoc
-Inés Missa (sa)

-Juana Urmay

-Inés Tacta (sor)

-Ines Cacja (he)

-Maria Munay (he, sor, ad)
-Catalina Cacja (sor, rap)
-Inés Llanu (sor, so)
-Francisca Urya (sor)
-Maria Urmay

-Maria Yacollqui (so)
-Inés Hunay (chi)

Chaupis

-Juan Huari Hananpa (c, sa-m)
-Alonso Nina Yanac

-Juan Chaucaqui Huaman

- Juan Hinchi Lliviac

-Juan Chauca

-Juan Chapsa Llasac

-Juan Poma Hanampa (sa, c)

-Maria Poma Llacja (mm)
-Catalina Collqui Llacja (sor)
-Maria Yaco Collqui

-Inés Quichpa

-Maria Janoc (chi, re)

-Inés Ruray Cajca (so, sor)
-Catalina Yaro Carhua (so, sor)
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-Juan Caton Jullca
-Juan Huaranca
-Juan Quispi Huanca

-Inés Paucar Cacja (sor, sa)
-Maria Huillca Carhua
-Dofia Ana Cahua Churay
-Francisca Huaylla

Ayllo Hichoc

-Pedro Chauca (c, sa)
-Juan Chauca Caqui (c, sa)
-Pedro Nimas (c, sa)
-Domingo Cura

-Diego Lliviac Huayna
-Francisco Chauca
-Francisco Parya Poma
-Garcia Huaman Chauca
-Juan Mallqui Capacocha
-Martin Xullca Paucar
-Pablo Capra

-Alonso Paucar Yupa

-Francisca Asto Llacja (mm)

-Maria Urmay (c)

-Inés Chaupi (c)

-Luisa Tupi Cacja (c)

-Inés Chaca Llanu (so, ad)

-Catalina Tanta Ruray

-Catalina Paca

-Catalina Chaca

-Juana Cacja

-Maria Cacja Hudcac

-Catalina Tonjo

-Maria Ruray

-Inés Cunyar

-Inés Tuto

-Inés Mallas

-Catalina Urya

-Francisca Hutuy

-Francisca Masca

-Luisa Quichpa

-Maria Chacja

-Catalina Mayuay (so, sor, ad, he)
-Ines Chappa Choqui (so, sor, ad, he)
-Catalina Raho Collqui (so, sor, ad, he)
-Catalina Yaro Tacta (so, sor, ad, he)

Ayllo Caquimarca

-Hernando Yaro Huaman
-Francisco Titu Huarac (c)
-Francisco Churas (c)
-Juan Xullca (c)
-Francisco Xullca (c)
-Pablo Marco

-Juan Chauca (c)

-Alonso Mallqui (c, chi)
-Diego Uchuc Lliviac

-Dofia Ana Collque (mm)
-Francisca Carhua (c)
-Maria Pacta

-Francisca Llacja (chi)
-Maria Chumbi (c)
-Francisca Yaro

-Catalina Huaylla (c)
-Maria Xullca Carhua (c, so)
-Inés Carhua Cuyuc

-Inés Caxa (he)

-Juana Paucar Caexa
-Francisca Chaucas
-Catalina Xullca Carhua (c)
-Quichpa

Olleros mitimaes

-Don Pedro Quispe
-Martin Tuto Lliviac
-Luis Caque Huata

-Ana Collqui Hutuy
-Francisca Hutuy
-Isabel Llacja
-Juana Quichpa
-Inés Collqui Hutuy
-Inés Huaylla Ticlla

-Juan Culla -Biatriz Mocto

-Pedro Puric -Inés Yaro Carhua (c)
-Maria Tutos
-Francisca Mocto Cajca
-Ana Collqui
-Catalina Huari Carhua (c)
-Inés Sacja

-Juan Bautista (cm) -Inés Racho Chicchi Chumbi

-Juan Choquis (c) -Maria Munay

Pachaca Allauca — Ayllo Allauca -Don Francisco Machucuay (sh) -Ana Cacja (sor)
-Juan Cochachin -Inés Tonjo

-Pedro Mallqui Hudrac
-Diego Quispe Machacuay
-Domingo Xullca Mallqui
-Juan Machacuay

-Inés Lliviac Chumbi

-Ana Asto Carhua

-Maria Urmay (he)

-Maria Ruray

-Ana Cacja

-Maria Maylacay Cacja (he)

-Melchor Nuna Hananpa (cm)
-Juan Yaro Huaman (c)

-Maria Cinyac Chumbi (c)
-Maria Hecha

-Inés Chumbi (chi)

-Maria Manyan Carhua (ad)
-Inés Huarmi Carhua (sor)

- Inés Tuto Cacja
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Pachaca Allauca - Picos Ayllo

-Juan Nina Lliviac (c)
-Garcia Hinche Mallqui (sac)
-Juan Poma Huachic

-Juan Capcha

-Juan Capcha Llasac
-Alonso Cancha Maroc

-Maria Huayna Chumbi (sor)
-Inés Yancar Carhua

-Maria Chacsa

-Maria Ranti

-Maria Chaucas

-Inés Chaupi Cacja
-Francisca Malao (sor)
-Maria Yaro

-Maria Carhua Clyuc
-Francisca Quispe Cacja

Pachaca Allauca — Chauca Churi

-Guillermo Xullca Lliviac (c)
-Martin Mallqui Riqui
-Domingo Quispe Machacuay
-Martin Asto Hinche

-Inés Carhua Cuyuc
-Inés Yamayuay

-Maria Collqui Cacja (chi)
-Maria Asto Carhua
-Catalina Carhua Llacja
-Inés Yaro Carhua

Pachaca Allauca — Xullca Churi

-Martin Canra (c)
-Martin Huaman Raprac
-Domingo Manchapa
-Juan Yaro Huayna

-Inés Carhua Munay
-Inés Cacja

-Maria Hinchic Carhua
-Ana Raho Carhua
-Inés Chaucas (sor)
-Francisca Yaro Cuyoc
-Ines Mayvai Caxa (chi)
-Francisca Cacja (san)

Chaupis Churi

-Domingo Toto (c)
-Juan Recuan (c)

-Ines Collque Chdamoc
-Francisca Llanu (chi)

-Ines Llacja

-Francisca Chauca Yauric (sor)
-Francisca Toto

-Ines Cacja (sor)

-Maria Yaro (sor)

-Ines Chaupi Cacja (ad)

-Ana Racho Cacja

Cuadro 5: Corresponde al Cuadro 4 elaborado en base a la informacion de la Extirpacion de Recuay realizado por
el Licenciado Rodrigo Hernandez Principe (1923 [1620]).

Ad: adivina de suerios
C: consultor

Cm: consultor mayor
Chi: chichera

He: hechicera

Mm: Ministra mayor
Rap: rapiae

Re: relapsa

Sa: Sacerdote

Sa-m: Sacerdote mayor
Sac: Sacristan

San: hacia el sancu
Sh: seiior de la huaca
So: sofiadora

Sor: sortilega
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4.6. Resultados de la ubicacion y el analisis espacial de los escenarios naturales

sacralizados y vinculados al sitio arqueoldgico Pueblo Viejo de Recuay

En este apartado se presentan las descripciones de los escenarios naturales que fueron
sacralizados durante la ocupacion prehispanica y que mantuvieron un vinculo simbolico
con el sitio Pueblo Viejo de Recuay, cuyo significado ha llegado incluso hasta nuestros
dias. Para ello hemos empleado la informacidon obtenida a través de la investigacion
arqueologica, etnohistorica y etnografica en este escenario. De esta manera, hemos

podido registrar los siguientes seis espacios sagrados:
4.6.1. Promontorio rocoso donde fue construido el Ushnu

El primer espacio natural sacralizado registrado fue el promontorio natural ubicado en la
coordenada 230415 E- 8925884N, dentro del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay
(Aguilar y Dominguez, 2018). Este elemento corresponde a una elevacion natural con
una altura aproximada de 16 m desde la superficie, sobre el cual fue construido el Ushnu
con una funcidon ceremonial durante la ocupacion Inca en la zona. De esta manera, este
espacio tuvo la mayor carga simbolica del Sector 1 de Pueblo Viejo de Recuay (Aguilar,

2019).

Fig. 39: Fotografia aérea donde se aprecia el Ushnu construido sobre un promontorio rocoso natural (Fuente: PIAR;
Aguilar, 2019)

4.6.2. La laguna Shecllapata

Este escenario se ubica en la meseta Shecllapata del Sector 4 de Pueblo Viejo de Recuay
(Aguilar, 2019), exactamente en la coordenada 231614 E- 8925327N. Ademas, este
elemento corresponde a una laguna natural, cuyas aguas surgen del subsuelo de la meseta.

Asimismo, es importante mencionar que esta laguna es de color oscuro y se encuentra
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asociada a las areas de cultivo y de almacenamiento del sitio arqueoldgico de Pueblo

Viejo de Recuay.
4.6.3. Ushnu Punta

Ushnu Punta corresponde a un cerro que presenta arquitectura prehispanica, el cual se
encuentra ubicado en el Sector 5 de Pueblo Viejo de Recuay, exactamente en la
coordenada 230807 E — 8925544 N. Precisamente, en los alrededores de este espacio se
registro una cruz de carnaval ubicada sobre una plataforma elaborada de rocas medianas
superpuestas, que son denominadas como mojones o sayhuas. Esta disposicion estratégica
funcionaba para vigilancia y proteccion de la familia, ayllu o aldea a la cual pertenecia o
estaba vinculada a esta cruz. Ademas, la cruz estd hecha de madera y esta adornaba con
plantas provenientes de la laguna Querococha (Benjamin Caceres Torre, comunicacion

personal, junio del 2022).

Fig. 40: Fotografia de la cruz de carnaval ubicada al frente del cerro Usnu Punta o Huacoto Punta (Fuente: PIAR)

Fig. 41: Fotografia donde se observa a mayor detalle la Cruz de Carnaval (Fuente: PIAR)
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4.6.4. La gruta de San Patricio

Este lugar se ubica al Oeste de la carretera Catac-Huaraz, exactamente en la coordenada
230383 E—8924157 N. La cueva consta de un ambiente de aproximadamente 300 metros,
el cual, producto de las precipitaciones y la filtracion hidroldgica, presenta diversos
espacios empozados que han provocado el colapso y derrumbe de las rocas en el interior
del ambiente, generando la reduccion del mismo. Segun la tradicion oral, este escenario
es frecuentado por entidades malignadas relacionados con el diablo, por este motivo, han
sido colocadas imagenes de divinidades catolicas muy cerca de esta cueva.
Adicionalmente, los pobladores también suelen mencionar que la cueva conecta
directamente a Recuay con Huarmey, y que esta via fue utilizada por los antiguos

pobladores para ahorrar el tiempo de viaje (Gloria Maza, comunicacidon personal, junio

del 2022).

Fig. 42: Vista general del exterior de la Gruta de San Patricio

Durante nuestro recorrido en el lugar pudimos apreciar la presencia de elementos
religiosos dispuestos a manera de ofrenda en el lugar. Estos elementos tienen un profundo
significo dentro de la concepcion local, tanto desde un punto de vista religioso andino,
asi como el catolico. Entre los elementos andinos podemos mencionar la presencia de
apachetas, velas colocadas sobre rocas ubicadas dentro del interior de la cueva, las cuales
en algunas oportunidades estan acompafiadas de arreglos florales. Adicionalmente,

también se ha podido identificar la hoja de coca e iméagenes de otros santos.
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Fig. 43: Vista general del interior de la Gruta de San Patricio

Fig. 44: Vista a detalle de algunas ofrendas que se depositan dentro de la Gruta de San Patricio

4.6.5. El1 Cerro Jerusalén

Este cerro se ubica en la Cordillera Negra en la coordenada 229700 E — 8923696 N, en
cuyo perimetro de ha logrado identificar arquitectura prehispanica y la presencia de una
iglesia construida sobre una plataforma con una orientacion hacia el Este. Esta ubicacion
estratégica de la iglesia permite tener una vista privilegiada de gran parte del Callejon de
Huaylas y el paisaje sagrado circunscrito, desde la cual se aprecian los sitios
arqueologicos, asi como las entidades naturales como el recorrido del rio Santa, la laguna

de Shecllapata, los cerros y nevados de la Cordillera Blanca.
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Fig. 45: Fotografia donde se aprecia parte del paisaje del Callejon de Huaylas tomada desde el Cerro Jerusalén
(Fuente: PIAR, fotografia tomada por Chester Clarke)
Con respecto a la distribucion arquitectonica de la iglesia, esta estructura religiosa esta
asociada a una gran cruz hecha de madera, y, ademds agrupa un solo ambiente de forma
rectangular con un techo a dos aguas. Dentro de este ambiente se puede apreciar
banquetas en los extremos, un altar mayor desde donde se oficia la misa y probablemente
el aspecto mas resaltante fue la presencia de un pequeio puquial o vertedero hecho de
piedras ubicado muy cerca del altar mayor. Los pobladores argumentan que, “este
puquial esta conectado con la laguna Querococha y puede ocurrir una tragedia e
inundacion si es que los pobladores actiian de una mal manera. Ademads, durante la misa
realizada en esta iglesia, el sacerdote derrama agua dentro de este canal a manera de

ofrenda” (Benjamin Céceres Torre, comunicacion personal, junio del 2022).

Fig. 46: Fotografia de la plataforma sobre la que fue construida la iglesia (Fuente: PIAR, fotografia tomada por
Chester Clarke)
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Fig. 47: Fotografia donde se aprecia el puquio y/o vertedero ubicado en el centro de la Iglesia del Cerro Jerusalén
(Fuente: PIAR, fotografia tomada por Chester Clarke)

4.6.6. Laguna Conococha

Se encuentra ubicada en la meseta Conococha en la region Ancash de la provincia de
Bolognesi, exactamente en la coordenada 249986 E- 8879465N, con una altitud de 4050
m.s.n.m. Esta laguna es abastecida por arroyos provenientes de la Cordillera Blanca, de
la Cordillera Negra, y del Rio Tuco. Ademas, es importante mencionar que el Rio Santa
tiene su origen de esta laguna, el cual pasa cerca del sitio arqueologico Pueblo Viejo de
Recuay. Asimismo, en el documento sobre las Idolatrias de Recuay se menciona a la
laguna Conoc como lugar de origen de las llamas del Ayllu Pachaca Allauca-Picos Ayllo

(Hernéndez Principe 1923 [1620]), quizas esta se refiere a la Laguna Conococha.

Fig. 48: Vista general de la Laguna Conococha (Tomada de ANA, 2020, p. 18)
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Fig. 49: Imagen tomada desde Google Earth 2023 donde se aprecia la distribucion espacial y ubicacion de los
espacios naturales sacralizados vinculados directamente a Pueblo Viejo de Recuay
"* La laguna Conococha se conecta con Pueblo Viejo de Recuay a través del rio Santa
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Capitulo 5: Discusion
Para la presente investigacion enfocada sobre la evangelizacion del paisaje del sitio
arqueologico de Pueblo Viejo de Recuay durante el Periodo Colonial Temprano (1532
d.C. — 1600 d.C.), hemos creido conveniente iniciar este apartado definiendo el paisaje
sagrado local que hallaron los espafoles tras su llegada y paso por este sitio, es decir,
responder nuestra primera pregunta de investigacion ;Qué factores motivaron la
evangelizacion catdlica en Pueblo Viejo de Recuay? Para responder esta y nuestra
segunda pregunta se ha utilizado en primer lugar la informacién obtenida de nuestras

investigaciones arqueoldgicas, la cual fue complementada con los datos etnohistoricos.

Los resultados han demostrado que esta area del paisaje del Callejon de Huaylas fue
convertido y habitado desde el Periodo Intermedio Temprano, correspondiente a la
cultura Recuay (Aguilar, 2019; Aguilar y Dominguez, 2018), hasta la conquista Inca en
1450 — 1470 d.C. (Aguilar, 2019; Bernabé 2015; Gamboa, 2021), siendo este
precisamente el escenario que hallaron los espafoles cuando llegaron a este espacio.
Como parte de la concepcion Inca, el area geografica de Huaylas fue divido en dos
sectores: Hanan Huaylas y Hurin Huaylas (Zuloaga, 2012; Vardon, 1980). En este
contexto, el sector Hurin Huaylas fue el que albergo a las guarangas de Marca (Collana),
Allaucapomas, Ichocpomas, Allauca Guaraz, Ichoc Huaraz e Ichochonta (Zuloaga, 2012,
p. 29). Es precisamente en la guaranga de Ichochonta donde se ubicd y construyé el
asentamiento Inca de Pueblo Viejo de Recuay (Figura 50), también conocido como

Sucoarocay o Chuquirrecuay (Aguilar, 2019; Zuloaga, 2012).

Nuestra investigacion arqueoldgica se centrod en el Sector 1 de este sitio, donde se puede
observar la presencia prominente y dominante del Ushnu construido sobre un
afloramiento natural, cuya superficie fue nivelada con una zapata de arcilla para,
posteriormente, construir las tres plataformas rectangulares. De acuerdo a los resultados
de las investigaciones del PIAR (Aguilar 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018), podemos
aseverar que existié una relacion espacial desde el Ushnu hacia las plazas, Kanchas,
Kallankas, y obviamente, una conexion directa con el Qhapaq Nan que atraviesa y divide
este sector por la mitad (Aguilar, 2019). Asimismo, si seguimos una linea imaginaria de
los puntos cardinales, este escenario ceremonial se conecta espacialmente con diversos

sitios arqueoldgicos ubicados en el Callejon de Huaylas (Aguilar y Dominguez, 2018).
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El Ushnu de Pueblo de Viejo de Recuay no se ubica especificamente en el espacio central
del sitio, como si sucede en otros sitios Inca como Hudnuco Pampa (Morris y Covey,
2003), sin embargo, y por lo anteriormente expuesto, soporta la hipdtesis de que este
Ushnu fue el “centro simbolico, politico y social” del paisaje sagrado Inca de este sitio y
de la mitad Hurin de Huaylas (Aguilar, 2019), es decir, fue el espacio donde se reunieron
las autoridades locales y representantes de la nobleza imperial con el objetivo de realizar
diversas actividades religiosas y sociopoliticas. De hecho, por las caracteristicas formales
establecidas por Meddens (2021), el Ushnu de este sitio corresponde al tipo denominado
como “Plataformas Capac Ushnu” (Aguilar, 2019), los cuales se encuentran
generalmente asociados a los principales sitios de caracter administrativo Inca como son
el caso de Huanuco Pampa (Morris y Covey, 2003; Pino 2004), Vilcashuaman (Gonzalez
y Pozzi-Escot, 2002), Pumpu (Matos, 1986), Aypate (Campos, 2017), entre otros, donde
la mayoria de la poblacion participante probablemente corresponderia a una etnia distinta

a la Inca (Pino, 2004).

Una de las principales caracteristicas del Ushnu de Pueblo Viejo de Recuay es su
ubicacion estratégica y su amplia extension y altura (aproximadamente 16 m desde la
superficie), los cuales determinaria a este como uno de los Ushnu més grandes hasta ahora
registrados. Estas caracteristicas espaciales probablemente sirvieron para apreciar las
actividades religiosas desde una larga distancia de diferentes puntos ubicados en las
plazas, con el fin de incluir a una gran cantidad de participantes en las actividades de
integracion Inca. Desde este punto, los actores principales podian interactuar
directamente con la poblacion a través del “performance ritual”, pregonando el
significado y el poder simbdlico de sus actividades (Chase, 2016). Luego de haber
realizado estas actividades ceremoniales, es posible que otras actividades de integracion
(como banquetes) se hayan realizado de manera complementaria en las Kanchas, pero
para un grupo mas reducido y selecto de la elite local e Inca. Esta idea es apoyada por la
distribucion arquitectonica y, ademads, por la gran cantidad de restos de vasijas halladas
en estos espacios adyacentes (Aguilar, 2019; Henostroza, 2023; Malpica, 2022; Soto y
Aguilar, 2019; Zavaleta y Aguilar, 2018).

La evidencia aqui mostrada sustenta que, uno de los intereses fundamentales de la
conquista Inca fue la conversion simbdlica del paisaje local bajo las narrativas y
significados del grupo dominante (Chase, 2018a, 2018b), en algunos casos existid una

convivencia de las creencias locales e Incas, mientras que en otros se castigaron con la
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destruccion de los simbolos religiosos locales. Esto es respaldado por los resultados de
los analisis realizados en el documento de las Idolatrias de Recuay (Hernandez Principe
1923) [1621]), donde hemos registrado la conversion del paisaje sagrado de esta area del
Callejon de Huaylas a través de diversas estrategias simbolicas, como fue el traslado de
poblaciones foraneas hacia este sector geografico, quienes llegaron con sus divinidades
locales relacionados a elementos naturales y culturales, no obstante, es importante
mencionar que estas poblaciones mantuvieron los recuerdos de sus lugares sagrados de
origen, y, en algunos casos, el lugar origen de los camélidos. Dentro de este proceso de
transformacion simbdlica del paisaje local de Recuay, el ritual de la Capacocha fue una
de las actividades con una fuerte carga social, politica y simbdlica, y es que fue mediante
este ritual de sacrificio con el que se establecieron lazos sociopoliticos entre las
autoridades locales e imperiales (Aguilar, 2019), ademés de generar nuevos espacios

sagrados (Duviols, 2003).

5.1. Estrategias y proceso de evangelizacion y extirpacion de idolatrias de los

paisajes andinos en Pueblo Viejo de Recuay durante el Periodo Colonial

La llegada de los espafioles y la posterior conquista de los Andes centrales en 1532 d. C.,
produjo un impacto en la vida de los pobladores andinos. Este evento tuvo una fuerte
repercusion en los espacios y ceremonias sagradas andinas, asi como en el dmbito
doméstico de la vida diaria de las poblaciones locales, y es que ambos aspectos se
encontraban intimamente vinculados. Por este motivo, consideramos pertinente
responder nuestra segunda en este espacio ;De qué manera se manifiestan los aspectos y
cambios simbdlicos del paisaje en la arquitectura religiosa del Sector 1 de Pueblo Viejo

de Recuay durante el Periodo Colonial?

Como parte de la conquista espaiiola existieron intereses sociales, econdmicos, politicos
y religiosos en el territorio andino. Es asi que, este escenario significo un nuevo espacio
de convergencia de identidades simbdlicas locales y extranjeras. En este sentido, la
conquista espafiola incentivo una dominacion de la religion catolica sobre las creencias
religiosas locales como parte de la evangelizacion y la extirpacion de idolatrias (Duviols,
1971, 2003; Gareis, 1989), sin embargo, también se produjeron espacios de resistencia
simbdlica de las etnias locales (Quilter, 2016; Quilter y Franco, 2020), y en otros
contextos también se dio la coexistencia ideoldgica de la religion local y extranjera a

través de un sincretismo religioso (Marzal, 1985).
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Una vez conquistado y sometido el Imperio Incaico, los espafioles comenzaron a
desplazarse por gran parte del territorio andino con fines de un reconocimiento territorial,
para posteriormente fundar y construir sus asentamientos. En este contexto, la primera
mencion del Callejon de Huaylas fue realizada por Miguel de Estete durante el recorrido
que realiz6 junto a Hernando Pizarro hacia Pachacamac en 1533, quienes fueron dirigidos
por el hermano de Atahualpa, recorriendo diversos asentamientos como Huayllasmarca
(17 de enero), Caras, Imigay (Yungay), Guarax (24 de enero), Sucoarocay o actualmente
Pueblo Viejo de Recuay (el 25 de enero) y Marcara (Miguel de Estete, 2003 [1534]). Si
bien es cierto que, este documento es una descripcion superficial y general, no obstante,
constituye el primer acercamiento de la organizacién sociopolitica y territorial del
Callejon de Huaylas, donde se menciona al sefior natural Pumacaxianay, Sucoarocay
posiblemente de la guaranga Ichochonta con los sefiores naturales Moarcocua y Collax

(Zuloaga, 2012, p. 31; Espinoza, 1978)

El segundo recorrido fue realizado por el conquistador Francisco Pizarro junto con Diego
de Almagro en su viaje al Cusco en agosto de 1533. Su paso y estadia en Huaylas fue de
aproximadamente tres semanas, doce dias en Tocas y en Recuay (Del Busto, 1964). Es
posible que, durante esta travesia Pizarro haya tenido contacto con las autoridades locales
del Callejon de Huaylas, con quienes entablaria buenas relaciones, y, como veremos mas
adelante, esto serviria para legitimar el poder de estos caciques dentro del nuevo sistema

de gobierno espanol (Zuloaga, 2012).

Ahora bien, las fuentes etnohistdricas sugieren que para las primeras décadas del Periodo
Colonial las comunidades locales mantuvieron su sistema sociopolitico de guarangas v,
ademas, se modifico el sistema territorial dual de Hanan y Hurin Huaylas establecido por
los Inca. De esta manera, restituyeron la division territorial que se tenia previa a la
conquista de los Incas, dividiendo el Reino de Huaylas en las guarangas Tocas, Huaylas,
Mato, Guambo, Ecash y Rupa; el Reino de Huaraz en las guarangas Allaucahuaraz e
Ichochuhuaraz y, el Reino de Recuay en las guarangas de Ichopomas, Allaucapomas,
Ichochonta y posiblemente Marca (Zuloaga, 2012). Es importante mencionar que, si bien
es cierto que las divisiones territoriales cambiaron constantemente durante este periodo
del gobierno espafiol, las guarangas del Callejon de Huaylas sirvieron como base
fundamental para el funcionamiento de estas divisiones (Figuras 51, 52, 53 y 54),

manteniendo asi una autonomia e importancia dentro el desarrollo sociopolitico durante
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el tiempo de las encomiendas, los corregimientos y las reducciones (Mogrovejo 2006

[1593 — 1605]; Zuloaga 2011, 2012).

Por otro lado, la orden religiosa de los Dominicos tuvo una gran repercusion y presencia
en el Callejon de Huaylas, especialmente en los asentamientos coloniales ubicados en el
sector norte de esta area geografica. A diferencia de ellos, los asentamientos del Sector
Sur, entre ellos la encomienda de Recuay, no gozaron de la misma fuerza evangelizadora,
es por ello que los encomenderos tuvieron que contratar a sacerdotes de manera particular
para que realicen las diferentes actividades religiosas para la evangelizacion de la
poblacion local y las ensefianzas de las sagradas escrituras (Zuloaga, 2012). Este
desinterés religioso fue uno de los motivos por los cuales el Licenciado Rodrigo
Herndndez Principe, en la segunda década del siglo XVII, registr6 y extirp6 una gran y
diversa cantidad de elementos, espacios y actividades religiosas andinas consideradas

paganas (Hernandez Principe, 1923 [1621]).

Como se puede observar, la informacion etnohistorica nos muestra de manera general el
escenario social, politico y territorial de Recuay durante las primeras décadas de
ocupacion colonial (Cuadros 6, 7 y 8), sin embargo, estas no profundizan sobre el proceso
de evangelizacion que se realizo en el sitio de Pueblo Viejo de Recuay. En este sentido,
nuestras investigaciones arqueologicas en este sitio, ubicado dentro del territorio de la
guaranga Ichochonta, nos han brindado evidencias contundentes que respalda la idea de
una continuidad ocupacional de diversos sitios durante los primeros afios del Periodo
Colonial, siendo esto corroborado a través de los restos de botijas coloniales y de ceramica
vidriada registradas en la Kancha de este sitio (Malpica, 2022; Soto y Aguilar, 2019).
Ademas de estos elementos, también han sido identificados restos de animales traidos por
los europeos, cuyas carnes probablemente fueron consumidas en tiempos festivos y en la
vida diaria de la poblacion que habitd en estos espacios arquitectonicos (Aguilar, 2023;

Zavaleta y Aguilar, 2018).

Durante las excavaciones del PIAR se pudo definir que, la clausura de la plataforma
ceremonial Inca tipo Ushnu de Pueblo Viejo de Recuay fue el primer paso del proceso
evangelizador realizado en el sitio, el cual consistié en la nivelacion del piso y el bloqueo
de la entrada principal ubicada al Este de este monumento. Como segundo paso se
procedio a la construccion de una estructura rectangular en la cima del Ushnu ya nivelada
(sobre la tercera plataforma). Para la construccion de este ambiente se emplearon las
mismas técnicas de construccion usadas en el momento de construccion del Ushnu, es
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decir, se usaron piedras canteadas y cantos rodados unidos con argamasa de barro, cuya
orientacion y acceso se ubico al Este de esta estructura. No obstante, aun no hemos podido
definir el uso que se le dio a este espacio arquitectonico ya que las excavaciones

ejecutadas fueron exploratorias.

Posteriormente a este hecho, aunque hasta el momento no hemos realizado excavaciones
en este lugar, consideramos que el siguiente paso correspondid a la construccion de la
Iglesia Colonial de Pueblo Viejo de Recuay. Este monumento religioso catolico agrupa
dos conjuntos arquitectonicos: El primero corresponde al templo que fue construido en
base a cantos rodados y piedras canteadas unidas con argamasa de barro, con una forma
en “T” y una orientacioén hacia el Oeste. Es asequible pensar que las paredes de este
monumento fueron construidas a base de adobes, asimismo, la forma del edificio nos
induce a pensar que es muy probable que haya tenido una cubierta a dos aguas. Ademas,
también es posible distinguir algunos escenarios dentro de este espacio como es la nave,

el altar mayor, una probable sacristia y vestibulo (Figura 34).

El segundo espacio arquitectonico es complementario al primero, y corresponde a la
estructura denominada como torredn colonial o campanario. Este conjunto arquitectonico
presenta una forma cuadrangular y fue construido con la misma técnica constructiva
usada para la construccion del templo religioso. Ademas, segun las fuentes orales de los
actuales pobladores que viven cerca al sitio, mencionan que, en el torredn colonial existio
una gran campana de oro, cuyo sonido sirvid para llamar a las misas y otras ceremonias
religiosas catdlicas. Posteriormente, por disputas entre los pueblos de Recuay y Aija por
la posesion de la campana, este elemento religioso dejo el campanario para después volar
hacia el rio Santa, donde se sumergio y, supuestamente, permanece hasta el dia de hoy
(Benjamin Caceres, comunicacion personal, junio del 2022). En este sentido, podemos
observar como la religion catolica poco a poco comenz6 a introducirse dentro de las
leyendas de la memoria de la poblacion local, brindando respuestas frente algunos hechos
sobrenaturales, siendo esto ademas una estrategia recurrente que ha sido registrada en
diversos lugares, como es el caso de la localidad de Huanchaco en la costa norte del Perti

y su leyenda relacionada con el origen del Cerro Campana (Prieto Y Rodrich, 2015)

Bajo esta perspectiva religiosa, las iglesias coloniales fueron espacios de congregacion
de los nuevos feligreses y creyentes locales de la religion catodlica, donde se impartieron
las ensefianzas y leyes establecidas por la creencia cristiana, las cuales repercutieron
durante toda la vida y la muerte del poblador de Pueblo Viejo de Recuay. Asimismo, es
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muy probable que esta iglesia se convirtid en el nuevo escenario donde se realizaron las
actividades religiosas mas importantes del nuevo orden espafiol, entre los que resaltan el
bautismo, las mismas, las celebraciones religiosas en conmemoracion a los santos y
divinidades, asi como las actividades en torno al ultimo adiés de los creyentes,

convirtiéndose este espacio en su ultima morada (Astuhuaman, 2016a, 2016b).

De acuerdo con nuestras investigaciones se sugiere que el proceso de evangelizacion del
paisaje sagrado de Pueblo Viejo de Recuay registrado durante nuestras excavaciones se
encuentra vinculadas a las normativas eclesiasticas plasmadas en los diversos Concilios
Limenses, donde se pueden distinguir los deberes religiosos tuvieron que realizar los
espafioles e indigenas. Por motivos de temporalidad tinicamente relacionaremos nuestras
evidencias con los dos primeros Concilios Provinciales Limenses (1551- 1552, 1567-
1568). En ellos se estipula diversas constituciones orientadas a la evangelizacion y la
desacralizacion de los espacios considerados paganos. Por ejemplo, con relacion a la
evangelizacion del paisaje sagrado andino, algunos dictaminaron el espacio donde se
deben de construir las iglesias® y la manera en que se tiene que realizar®, asi como la

destruccion de estos escenarios simbolicos andinos®.

De acuerdo a esto, la iglesia se convirtid en el espacio simbdlico méas importante de
acuerdo a la concepcion catdlica, en donde, principalmente, se educaba y promulgaba las
ensefanzas y los santos evangelios hacia la poblacion indigena. Estos actos fueron
descritos en los documentos de los Consilios Limenses aqui mencionados®. En ellas

también se hizo mencion de las actividades religiosas vinculadas a los rituales funerarios,

2 Constituciéon 2: Que se hagan iglesias en los pueblos de indios, y el modo en que se han de tener en las
hacer (Vargas, 1951, p. 8)

3 Constitucién 39: Que ninguno edifique Iglesia, ni monasterio, ni ermita sin licencia (Vargas, 1951, p. 59)
Constitucion 84: que se edifiquen templos en lugar conveniente y capaces, segin el niumero de los
parroquianos, para lo cual se tome el parecer del perlado y del encomendero y del cacique, y la costa sea
por partes iguales de la caja real y de los mismos yndios y de su encomendero, como lo tiene el rey
proveido y en los lugares pequefiuelos también se hagan sus yglesias pequefias, donde se baptizen y se
junten a la dotrina (Vargas, 1951, p. 251)

4 Constitucién 3: que las huacas sean derribadas, y en el mismo lugar, si fuese decente, se hagan iglesias
(Vargas, 1951, p. 8)

Constitucion 99: que los adoratorios de los caminos que los yndios llaman apachetas, procuren los
sacerdotes cada uno en su distrito quitarlos y deshacerlos del todo, y en esto se les pone precepto y si les
pareciere cosa decente, pongan una cruz en su lugar (Vargas, 1951, p. 253)

5> Constitucién 22: Como y en qué tiempo sean los indios obligados a confesarse (Vargas, 1951, p. 19)
Constitucidn 38: contiene la Instruccidn acerca de la doctrina que se ha de ensefiar a los indios (Vargas,
1951, p. 29)

Constitucidn 29: Que ninguno se baptize, por mas que diga que desea al baptismo, antes de ser bien
instruido y examinado especialmente en la intencidn con que viene si es segun derecho, o si viene fingido
(Vargas, 1951, p. 244)
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donde se evoca la forma correcta de realizar el rito®, la ubicacion de los contextos
funerarios’ y la eliminacion de las supersticiones andinas o sus practicas funerarias que

se realizaban durante y después del entierro®.

Algunas décadas después de haberse llevado a cabo los Consilios Limenses, las
autoridades eclesiasticas se dieron cuenta que los resultados del proceso de
evangelizacion de la poblacion andina no fueron los esperados, sobre todo en los pueblos
mas alejados de los asentamientos principales. Frente a este escenario surgieron los
movimientos de extirpacion de idolatrias en distintos puntos del virreinato peruano.
Muchos de ellos siguieron las pautas y recomendaciones establecidas por el Padre Pablo

José de Arriaga (1621) y por Don Pedro de Villagémez (1649).

Con respecto a nuestro interés de investigacion podemos mencionar que, en estos
documentos se presentan una lista y descripcion de las cosas que adoran los indigenas®,

los ministros de idolatrias y sus oficios'®, ceremonias de rituales y supersticiones', las

6 Constitucion 25: de la manera en que se han de enterrar los indios (Vargas, 1951, p. 20)

7 Constitucion 70: que no se entierren fuera de la Iglesia a esclavos ni a indios, y del entierro de los pobres
(Vargas, 1951, p. 81)

8 Constitucion 102: que se quite la supersticidon que usan con los cuerpos que entierran, sepultando
juntamente bestidos e comidas e bevidas, y también los que procuran sepultarse en las sepulturas de sus
antepasados que estan fuera de las iglesias y desto se haga especial pesquisa; y si hallare el cura quel
difunto lo dexé asi ordenado privarle ha de la sepultura eclesiastica, entregandole al brazo secular; y si
hallaren que tovieren otros la culpa, también sean castigados reciamente conforme a lo dispuesto por los
sacros canones. (Vargas, 1951, p. 253)

Constitucion 105: que las demds supersticiones y zerimonias y ritos diabdlicos que tienen innumerables
los yndios, mayormente para tomar agliero de negocios que comienzan, y en hazer mili zerimonias en los
entierros de sus difuntos se procure estirpar del todo, guardando el orden dicho de amonestarles con
solemnidad tres vezes e, pasado el plazo, los que se hallaren permanecer en los mismos rritos de su
infidelidad, tomada informacién, se embien al diocesano o se denuncien para que los castigue (Vargas,
1951, p. 254)

Constitucion 106: que en las ofrendas por los difuntos, especialmente el dia de las animas, después de
todos santos, no se permitan a los indios ofrecer cosas cocidas o asadas ni se dé ocasidn para su error,
que piensan que las animas comen de aquello, mas si ellos quisieren ofrecer traigan sus ofrendas al modo
que usan los catdlicos xpianos (Vargas, 1951, p. 254)

Constitucion 113: con precepto, que ninguno se atreva a desenterrar los cuerpos de los indios difuntos,
aunque sean infieles, ni a desbaratar sus sepulturas renovando los obispos en sus didcesis por precepto
deste signodo el decreto de Clemente tercio que pone pena de ex- comunion a los perturbadores de
sepulturas si alguno con atrevimiento indevido desenterrare los dichos cuerpos y asi desenterrados los
dexare a que perros y aves los coman incurran en excomunion latae sententiae y en pena de cient peso
(Vargas, 1951, p. 255)

% Capitulo 2: que cosas adoran oy en dia los Indios y en que que consiste la Idolatria (Pablo José de
Arriaga, 1621, p. 10-16)

10 capitulo 3: de los ministros de la Idolatria (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 17-23)

11 capitulo 4: Que ofrecen en sus sacrificios (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 24-26)

Capitulo 5: Que fiestas hazen a las huacas (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 27-31)

Capitulo 6: De los abusos y supersticiones, que tienen los Indios (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 32-36)
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principales causas de las idolatrias

y el procedimiento correcto de como realizar la
destruccion de idolatrias®. Estas actividades de evangelizacion fueron realizadas por los
extirpadores de idolatrias, quienes eran visitadores escogidos para la extirpacion de
idolatrias. Los extirpadores debian de poseer una licencia para realizar estos actos,
ademas de tener experiencia sobre la concepcidon y cosmovision de los indigenas, conocer

la lengua natural y dominar el talento para la ensefianza de la religion catolica (Pablo José

de Arriaga, 1621; Don Pedro de Villagomez, 1649)

Ahora bien, después de haber realizado esta breve sintesis de los dictdmenes eclesiasticos
catdlicos, retornaremos al escenario geografico de la presente investigacion.
Anteriormente hemos analizado el documento colonial del extirpador de idolatrias el
Licenciado Rodrigo Herndndez Principe para entender la conversion del paisaje
simbolico local del Callejon de Huaylas durante la ocupacion Inca. Bésicamente, este
documento nos relata los acontecimientos y una lista detallada de los elementos andinos

sagrados que fueron destruidos producto de las acciones empleadas por el extirpador.

Hay que considerar que este trabajo se realizo casi 90 afios después de la conquista
espainola, por este motivo es que algunas practicas simbolicas locales cambiaron por la
interaccion entre ambos grupos sociales, no obstante, estas conductas aun fueron
consideradas como actividades paganas. En este sentido, el extirpador se encargd de
destruir y evangelizar las huacas locales (algunos de ellos con origenes foraneos), los
malquis, las capacochas y los diversos espacios y elementos que poseian una fuerte carga

simbolica indigena (Hernandez Principe, 1923 [1621]).

En este documento también se puede apreciar que, a pesar de haber transcurrido muchos

afos, el significado simbdlico de estos elementos andinos aun qued6 arraigado en la

12 capitulo 7: De las rayzes y causas de la Idolatria, que oy en dia se halla entre los Indios (Pablo José de
Arriaga, 1621, p. 37-46)

Capitulo 14: De como generalmente el ser los Indios hijos de Idolatras, inclina a la idolatria (Don Pedro
de Villagémez, 1649, fol. 12)

Capitulo 15: Prvebase la dotrina del capitulo antecedentes en los Indios, por el amor que tienen a las
memorias de sus mayores (Don Pedro de Villagémez, 1649, Fol. 13)

Capitulo 19: De como la disposicion natural desta tierra, es causa de las idolatrias. (Don Pedro de
Villagémez, 1649, Fol. 16)

13 capitulo 11: Los medios para desarraigar la Idolatria (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 67-76)

Capitulo 13: Lo que an de hazer en llegando al pueblo el Visitador, y los Padres, y la distribucién del
tiempo, y sermones (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 80-84)

Capitulo 14: Como se a de comenzar la visita (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 85-87)

Capitulo 15: Como se a de examinar el Hechizero, o otro Indio que se manifestare, y diere noticia de las
Huacas (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 88-90)

Capitulo 16: Como se a de proseguir la visita (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 91-100)
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memoria del poblador de Recuay, quienes todavia se adjudicaban relaciones directas con
sus antepasados. Estas relaciones garantizaron y legitimaron el poder sociopolitico e
ideoldgico de sus descendientes. Prueba de ello es la larga lista de ministros y ministras
registrados en este documento, quienes comunmente realizaban conductas paganas en
espacios ceremoniales y domésticos (ver Cuadro 5). Estos personajes y sus
comportamientos culturales ya habian sido identificados mucho antes del inicio de las
campafias de extirpacion de idolatrias, por ejemplo, en el Segundo Consilio Limense se

menciona lo siguiente:

“Constitucion 107: que los hechiseros confesores e adivinos y los demds ministros del

demonio que tienen de oficio pervertir a los demdas indios y apartarlos de la religion
Xpiana, se pongan y encierren en un lugar apartado de los demas cerca de la yglesia,

ora sean infieles, ora baptizados, y a los que destos tales averiguaren por su

ynformacion, el obispo o su visitador que han delinquido ligeramente, podranlo soltar,
aviendoles amonestado tres veces que se en- mienden, y a los que hallaren que an sido
perjudiciales para los demas, sin remedio los manden tener encerrados, pero no se les
dexe de enseriar la dotrina xpiana y proveer lo necesario con particular cuidado, para
que sean salvos, mas si qualquiera de los dichos hallare el cura que es rrelapso y como
tal exercita ydolatrias y domatiza contra la fee; luego sin dilacion le haga encarcelar y

preso le imbie al diocesano para que le castigue por el rigor del derecho” (Vargas,

1951, p. 272).

Este comportamiento fue similar en diferentes partes del mundo andino hallado por los
espafoles, un claro ejemplo es el caso de Don Antonio Chayhuac, cacique principal de
Mansiche (Truyjillo), quien en un primer momento estuvo en contra de las campafias de
huaqueria, sustentando que esos escenarios estaban vivos porque ahi se encontraban sus
antepasados, con quienes interactuaban a través de distintas ceremonias religiosas, en
donde era muy comun la entrega de ofrendas y el consumo de alimentos en los banquetes

comunitarios (Ramirez, 1997, 2002).

Otro aspecto importante para tomar en cuenta en la relacion del Licenciado Rodrigo
Hernéndez Principe es la lista de los descendientes cristianizados, quienes apoyaron en
gran medida en la obtencion de los elementos y los espacios sagrados de los ayllus de
Recuay, posiblemente como parte de una negociacion estratégica para obtener ciertos

privilegios sociales, politicos y religiosos (ver Cuadro 3).
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Como hemos visto hasta aqui, aunque fue leve la presencia de una orden religiosa durante
las primeras décadas de la ocupacion colonial en esta area geografica, las estrategias y los
procesos evangelizadores en el sitio arqueologico Pueblo Viejo de Recuay y en la
Provincia de Recuay del Callejon de Huaylas se ejecutaron teniendo en cuenta las
caracteristicas sociales propias de este paisaje al paisaje sagrado. En efecto, y como sefiala
José de Acosta (1590, Lib. I, Cap. I1. [1954]) los evangelizadores y extirpadores tuvieron
que tener en cuenta diferentes factores para la realizacion de su trabajo, como el idioma
de las comunidades locales, el nivel de acceso a estas comunidades, las divinidades
locales y los comportamientos culturales entorno a estos entes sagrados. Esto ademas fue

una sugerencia hecha por el Padre Pablo José de Arriaga quien menciona lo siguiente:

“Porque no todos los Visitadores tendradn la forma y pratica del Edicto, que se publica
en la visita, ny de las Constituciones, que dexan en los pueblos, me parecio poner la
que aqui se vsa, y en cada Provincia, y pueblo aiiadiran, quitaran, y mudaran lo que el
tiempo y la necesidad preferente pidiere, assi en lo vno como en el otro. Aniadirasse
despues la formula de la absolucion solemne, que haze el Visitador, sacada del
Directorio Inquisitorum, aunque podra si quisiere, usar de la del Manual Roman, pero
vsase desta por ser mas a proposito para que los Indios cobren mas concepto, de las

censuras Ecclesiasticas” (Pablo José de Arriaga, 1621, p. 128).

Finalmente, los resultados de nuestro andlisis espacial sugieren la relacion que existio y
que aun existe entre Pueblo Viejo de Recuay y los elementos naturales que fueron
sacralizados como parte de la conquista Inca: entre los que resalta el promontorio rocoso
sobre el cual fue construido el Ushnu del Sector 1 de este sitio, la laguna Conococha y la
laguna Shecllepata. Asimismo, gracias a las tradiciones orales hemos identificado que el
actual poblador de Recuay atin habita e interactiia con elementos naturales dentro de su
paisaje catdlico, como es el caso de Ushnu Punta, el cerro Jerusalén y la gruta de San

Patricio.
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Conclusiones

La investigacion de la presente tesis se ha focalizado en definir y determinar el proceso
de evangelizacion y extirpacion de idolatrias del paisaje simbdlico del Sector 1 de Pueblo
Viejo de Recuay durante el Periodo Colonial Temprano. En este sentido, decidimos
desarrollar nuestro estudio a partir de la perspectiva de la Arqueologia Colonial, la cual
se encuentra en el marco de la Arqueologia Historica. Para ello se realiz6 el andlisis de la
informacion arqueologica y las fuentes documentales escritas durante el Periodo

Colonial.

En esta linea, hemos podido determinar los hechos concretos que se llevaron a cabo como
parte de la destruccion y evangelizacion del paisaje local de este sitio arqueologico,
centrandonos especialmente en dos centros ceremoniales religiosos: El Ushnu y los restos

de la Iglesia Colonial. Todo esto nos ha permitido llegar y proponer las conclusiones:

1. La construccion del sitio arqueoldgico Inca de Pueblo Viejo de Recuay representod
una transformacion trascendental de la percepcion territorial y paisajista de las
poblaciones locales, convirtiéndose en el espacio con mayor jerarquia del Sector
Hurin Huaylas. Como parte de este discurso de dominacidn, interaccion y
negociacion entre las elites imperiales y locales y sus entidades sagradas, los Inca
construyeron diversos escenarios con una fuerte carga simbdlica, donde se puede
observar una clara distribucion espacial de la arquitectura sacra bajo los
paradigmas de la planificacién urbana Inca, quienes, ademds, emplearon las

técnicas constructivas locales para la edificacion de estos espacios ceremoniales.

En este contexto, resalta la figura de la Plataforma Ceremonial Inca tipo Ushnu,
cuyo significado simbolico sirviéo como una forma de legitimar y materializar el
poder del conquistador sobre las autoridades y la poblacion local. Esto también se
ve sustentado en los relatos historicos coloniales de Recuay, donde se aprecia las
estrategias de la conversion y dominacion paisajista Inca a través del traslado y
establecimiento de poblaciones foraneas en este sector del Callejon de Huaylas,
quienes estuvieron acompafiados de sus elementos sagrados y, ademads, fueron
incluidos dentro de las practicas ceremoniales Inca, siendo, quizas, el ritual de las

Capacochas la actividad religiosa mas importante.

2. La subsecuente llegada, conquista y establecimiento del nuevo sistema de

gobierno espafol en Suramérica gener6 un impacto dentro de la vida ceremonial
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y doméstica de las poblaciones indigenas de los andes peruanos. Como parte de
este proceso, y al igual que los anteriores conquistadores, los nuevos
colonizadores europeos comenzaron ejecutar diversas estrategias de dominacion
y negociacion con las sociedades andinas. Mediante estos tratados se
establecieron los nuevos lineamientos politicos, economicos, territoriales,
sociales y, por supuesto, religiosos que debieron marcar las pautas para la

consolidacion del nuevo sistema de gobierno espaiol.

La conquista religiosa fue uno de los aspectos mas importantes para concretar
estas coaliciones sociales y simbdlicas, es por ello que las autoridades religiosas
catolicas, amparadas en los dictamenes eclesidsticos de ese momento,
desarrollaron el siguiente procedimiento para la evangelizacion y extirpacion de
idolatrias del paisaje simbolico local de Pueblo Viejo de Recuay. En primer lugar,
los espanoles clausuraron la entrada principal de la Plataforma Ceremonial Inca
tipo Ushnu, para después nivelar la tltima plataforma de este centro ceremonial.
En este momento es muy probable que se haya destruido, si es que existio, el

vertedero ceremonial ubicado cerca de la parte central de esta plataforma.

Como segundo paso se construyd un espacio rectangular en la cima de esta
plataforma con el objetivo de desacralizar este escenario Inca, para lo cual se
usaron técnicas constructivas locales. En paralelo a este momento se edifico la
iglesia colonial en una plaza ubicada muy cerca al Ushnu Inca de Pueblo Viejo de
Recuay. Para esta ocasion se empled una distribucion arquitectonica espafiola con
técnicas constructivas locales. De esta manera, este espacio arquitectonico se
convirtié en el centro religioso de mayor importancia para la poblacion que se
asento en este nuevo paisaje catdlico construido, hecho que duro hasta su posterior

abandono inducido por las reducciones toledanas.

Afos posteriores, las autoridades eclesiasticas desarrollaron campafias de
extirpacion de idolatrias como parte de la destruccion de las practicas religiosas
locales consideradas paganas, siendo una de ellas el caso de la extirpacion de
idolatrias de Recuay llevado a cabo por el Licenciado Rodrigo Hernandez
Principe (1621). Para desarrollar una adecuada extirpacion de idolatrias, el
extirpador siguid una serie de protocolos eclesidsticos, cuyo acto final fue la
destruccion de los elementos sagrados en espacios publicos con la presencia de
toda la poblacion indigena. Finalmente, través de este acto religioso-catodlico,
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lograron extirpar una gran cantidad de elementos y espacios sagrados andinos que

fueron construidos previo y durante la ocupacién Inca en esta zona.

Por ultimo, y aunque no lo abordamos como parte de esta tesis, consideramos
importante recalcar sobre la necesidad de investigar escenarios domésticos del
Periodo Colonial Temprano bajo la perspectiva de la Arqueologia Colonial, con
el fin de obtener un panorama mas claro del impacto y las respuestas que generd
este nuevo orden social, politico, econémico y religioso espafiol implantado en la

vida diaria de las poblaciones locales.
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Anexos

Fig. 50: La Provincia Inca de Huaylas. Fuente: AGI, Justicia 4054, AGN, Derecho Indigena, c. 19, leg. 3.
Redibujado por Adriana Ramos (Tomado de Maza, 2021; Zuloaga, 2012, p. 30)

Fig. 51: Primera cesion de encomiendas en Huaylas (1534). Fuente: AGI, Justicia 405A4; “Cédula de encomienda
dada por Pizarro en 7 de agosto de 1534”, Archivo de la Casa de Aliaga”. Redibujado por Adriana Ramos (Tomado
de Maza, 2021; Zuloaga 2012: 37)
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Fig. 52: Division privada de la encomienda entre Aliaga y Torres, 3 de agosto de 1538. Archivo de la Casa de
Aliaga. Redibujado por Adriana Ramos (Tomado de Maza, 2021; Zuloaga 2012: 39)

Fig. 53: Secesion de la encomienda de Recuay. Fuente: AGI, Justicia 405A. Redibujado por Adriana Ramos (Tomado
de Maza, 2021; Zuloaga 2012, p. 41)
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Fig. 54: El corregimiento de Huaylas. Fuente AGN, Juicio de Residencia, 19, e. 50. Redibujado por Adriana Ramos
(Tomado de Maza, 2021; Zuloaga, 2012, p. 147)

RECUAY EN LAS DIFERENTES ETAPAS HISTORICAS

PERIODO
PREINCA | HORIZONTE PERIODO COLONIAL
CHUQUIRRECUAY TARDIO
(RECUAY) (INCA)
Reino Mitad Hurin
independiente de la Encomienda | Reduccion de
Provincia de de Recuay Recuay
Huaylas
Ichocpomas Ichocpomas Ichocpomas Ichocpomas
Allaucapomas | Allaucapomas | Allaucapomas | Allaucapomas
Ichochonta Ichochonta
Guaranga Ichoguaraz Ichochonta Ichochonta
Marca Allauca
Guaraz
Marca

Cuadro 6: Las guarangas de Recuay en las diferentes etapas historicas (Tomado de Zuloaga, 2012, p. 43)

97




EVOLUCION DE LAS ENCOMIENDAS DE RECUAY

PERIODO INCA 1534 1538 1542
CESION DE LA | PARTICION DE | DIVISION DE
ENCOMIENDA LA VACA DE
DE HUAYLAS ENCOMIENDA CASTRO
Division Mitad Hurin, Encomienda
territorial Provincia de mancomunada Encomienda de Encomienda de
Huaylas entre Aliaga y Recuay (Aliaga) | Recuay (Aliaga)
Torres
Ichocpomas Ichocpomas Ichocpomas Ichocpomas
Allaucapomas Allaucapomas Allaucapomas Allaucapomas
Ichochonta Ichochonta
Guaranga Ichoc Guaraz Ichoc Guaraz Ichochonta Ichochonta
Allauca Guaraz Allauca Guaraz
Marca Exceptuada

Cuadro 7: Fuente: AGI, Justicia 405% AGN, Derecho Indigena, c. 19, leg. 3. (Tomado de Zuloaga, 2012, p. 80)

CACIQUES DE LAS GUARANGAS DE RECUAY EN DIFERENTES PERIODOS

GUARANGAS 1532 1550 1557-1558

Recuay (tres Carwalimanga Lorenzo Malqui Gonzalo

guarangas (Carguarimanga) Yana Mallqueliuia
Ichocpomas Marcaoma Alonso
Allaucapomas Apocollas
Jerénimo Felipe Felipe Yaroparia
Collas

Ichoc Guaraz Vilcacochache - -

Allauca Guaraz Vinacollas - -
Marca Pariona o Paribina - -

Cuadro 8: Caciques principales de las guarangas de Recuay en diferentes periodos (Tomado de Zuloaga, 2012, p.

122)
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