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ANTICOLONIALISMO, MESIANISMO 
Y UTOPIA EN LA SUBLEVACION DE 
JUAN SANTOS ATAHUALLPA, SIGLO XVIII 

Fernando Santos Granero 

Uno de los aspectos que mas parecen sorprender dellevantamiento 
de Juan Santos de 1742 es que se haya dado en una zona aparentemente 
marginal del virreinato del Peru, la selva central del Peru, y tras un 
perfodo de dominaci6n misionero-colonial relativamente corto: tan s610 
33 afios. Estos dos factores explican parcialmente por que los historiadores 
dedicados al estudio del penodo colonial perciben la sublevaci6n de Juan 
Santos como un fen6meno an6malo 0, en todo caso, excepcional. Lo que 
se ha escrito sobre Juan Santos ha sido enfocado desde la perspectiva 
unica de la selva, 0 como un fen6meno confinado a la selva. En los 
trabajos de los historiadores del Ande Juan Santos aparece como una 
referencia marginal, vinculado s610 debilmente al ciclo de revueltas, 
rebeliones y revoluciones que caracterizan a la region andina en el siglo 
XVIII. En el presente artfculo quisiera abordar este problema seiialando 
el probable origen de la idea de una selva desvinculada de la sierra, 
sugiriendo que en el siglo XVIII la selva central era una pieza clave en 
el circuito econ6mico de los Andes centrales, revalorando el contenido 
anticolonial del programa politico de Juan Santos, analizando las 
reivindicaciones incaicas y mesianicas de su discurso y, final mente, 
presentando algunos elementos que ilustran el desarrollo del proyecto 
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ut6pico de Juan Santos durante los 100 anos despues dellevantamiento 
en que la zona qued6 libre de la dominaci6n colonial y republicana. 

El enfasis quese hapuestoen eI estudiode 10 andinoendetrimento 
del area amaz6nica es consecuencia, como 10 he intentado demostrar a 
partir del caso de los Chupaychu y Panatahua de la region de Huanuco 
(Santos 1985),de la ruptura que se da entre estasdos areas geograficas 
yculturalesaIdesaparecer tlsicamente lasetnfas-bisagra quelasarticulaban. 
En las zonas de Jaen de Bracamoros y del alto Huallaga este proceso 
culmin6 en el siglo XVIII. En las zonasde montana de la selva central 
(conversiones de Huanuco, TarmayJauja), las relaciones de intercambio 
comercial ycultural entreelMundo andino yelamaz6nico seinterrumpieron 
temporalmenteen el siglo XVII, pero, comoveremos, el ingresode los 
misioneros franciscanos en 1709 penniti6 que dichas relaciones se 
reanudasen, adn cuando bajo otto signo. Lo importante es destacar, 
como 10 han demostrado Thierry Saignes y France-Marie Renard
Casevitz para los Andes meridionales y centrales respectivamente 
(1986), que en epocas prehispanicas la ceja de selva directamente, y la 
selva baja por extension, constitufan parte integrante de un sistema de 
circulaci6n de bienes, gente e ideas a traves de mecanismos como el 
comercio, la guerra y el matrimonio, que las unfan al mundo andino. 

Los espafioles intentaron reproducir este sistemaen su beneficio, 
incorporando la selva y sus pobladores al regimen colonial. Asf, par 
ejemplo,en el siglo XVIexistfan enJaende Bracamoros 33 encomiendas 
dedicadas allavado de oro en los rfos amaz6nicos. En el siglo XVII los 
habitantes de la zona cocalera de Chinchao estaban encomendados en 
varios vecinos de la ciudad de Huanuco. Como veremos, la zona de 
Chanchamayo y Cerro de la Sal, escenario de la sublevaci6n de Juan 
Santos, tambien estuvo ligada al mundo andino por numerosos vfnculos 
econ6micos. La ceja de selva, y esto es importante remarcarlo, no foe 
ajenaaldevenirhist6rico de los Andes, ni en epocasprehispanicas, ni en 
la era colonial. El corte entre una y otra region se dio probablemente a 



Pueblos de misi6n de las coversiones de Tarma y Jauja (Selva Central del 
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partir de la segundamitaddel siglo xvm con la expulsi6n de los jesuftas 
de la selva norte, la desaparici6n de los Panatahua en el alto Huallaga, 
yel triunfo de Juan Santos en la selva central. Es recien entonces que 
nacen los mitos del aislamientode la selva, y del gran vacfo amaz6nico. 
Mitos que perduran atin en nuestros dfas. 

Las etnias de la selva central y la opresi6n misionero-colonial 

Tras varios intentosfrustrados por sojuzgar a los Amueshay a los 
Ashaninca de la selva central durante el siglo XVII, los franciscanos 
aprendieron dos cosas: primero, que para reducir a los indfgenas 
amaz6nicos no bastaba el fervor religioso, y segundo, que la tarea 
evangelicadebfa constituirse en una empresa militar e ir acompafiada de 
la creaci6n de una frontera demograficaestable. A partir del siglo xvm 
los misioneros comenzarona realizar sus entradas contandocon el apoyo 
de pequenoscontingentesarmados. En a1gunas de las misionesfundadas 
en la regi6n, como Quimirf, Eneno y Sonomoro, se establecieron 
pequetias guarniciones militares (ver Mapa). Los misioneros contaban 
ademascon las poblacionesserranas fronterizas para movilizarseen caso 
de que las misiones 0 los conversores fuesen atacados. Las pequefias 
rebeliones tanto Amuesha comoAshanincafueronaplastadas conceleridad. 
Este es el caso del levantamiento de los ne6fitos Amuesha de Eneno de 
1712, y del a1zamiento del lfder Ashaninca Fernando Torote en 1724. 
Con el tiempo las misiones lIegaron a contar con las armas necesarias 
(canones, escopetas y mosquetes) como para resistir ataques de mayor 
envergadurahasta la llegadade fuerzasde socorro desde la sierra (Santos 
1980). 

Los misioneros fueron igual de exitosos en crear una frontera 
demografica permanente en la regi6n. Casi desde los inicios de su 
actividaden la selvacentralsepreocuparonpor estimularla colonizaci6n. 
Esto no debi6 haber resu.l!'ldo diffcil, ya que desde epocas prehispanicas 
las poblaciones andinas de Tarma y Huanuco mantenfan pequefios 
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enclaves en la ceja de selva en donde se producfa coca, y de donde se 
extrafan plumas, pieles y maderas. Los franciscanos apoyaron la 
continuaci6n de esta practica, a la par que lograron persuadir a muchos 
espanoles de los beneficios que podfan obtener asentandose en la regi6n. 
EI resultado fue el surgimlento de un crecido mimero de fundos y 
haciendas propiedad de mestizos y espafioles que, como veremos, 
buscaron beneficiarse con la producci6n y comercializaci6n de coca y 
cafia de azucar. 

Los regalos de herramientas, tan eficaces y con tantas ventajas 
respecto de los instrumentos de piedra y madera tradicionales, fueron 
fundamentales en el proceso de sometimiento y reducci6n de los 
indfgenas de la region. Sin embargo, una vez reducidos, los Ashaninca 
y Amuesha comenzaron a sentir las presiones de los misioneros. Estas 
se manifestaron en todos los pianos: desde el religioso hasta el econ6mico. 
Se proscribieron y castigaron duramente las costumbres tradicionales: las 
ceremonias religiosas, que los misioneros confundieron con simples 
'borracheras'; la poliginia, por la cuallos hombres de prestigio podfan 
tener mas de una mujer; y las practicas magico-medicinales. Se 
impusieron nuevas estructuras polfticas y jurfdicas a la cabeza de las 
cuales se encontraban los conversores con un poder muy superior al que 
jamas tuvieron los lfderes tradicionales indfgenas. Por ultimo, se 
impusieron patrones de trabajo basados en principios total mente opuestos 
a los de la economfa tradicional. Todos estos elementos configuraban una 
clara situaci6n de opresi6n y asf deben haberla percibido los indfgenas 
reducidos. 

La pr6dica anticolonial de Juan Santos 

Si se ha enfatizado la vinculaci6n econ6mica de la selva central con 
el resto del virreinato y la situaci6n de opresi6n en la cual estaban 
inmersos los indfgenas de la region esto se debe ados razones. En primer 
lugar, porque la historiograffa franciscana pone todo el peso de la 
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sublevaci6n de 1742 en la figura de Juan Santos. De acuerdo a esta 
posici6n toda la culpa del alzamiento recaerfa en Juan Santos, ap6stata 
serrano, ajeno a la zona y hasta criminal, que habrfa subvertido a los 
indfgenas amaz6nicos en contra de los misioneros para satisfacer sus 
propiosintereses personales. Ensegundo lugar, porquealguoosanalistas 
contemporaneos han restado toda importancia a las reinvindicaciones 
anticoloniales de los sublevados para poner el enfasis en la opresi6n 
cultural y religiosa a la que estaban sujetos. AsC, segnn Varese: "Si 
Santosha escogido la selvacentral,dondenohay minas ni obrajes, como 
centro de su movimiento, no tiene por que centralizarlo alrededor de 
causassocio-economicas practicamente inexistentes" (1973: 180). A 10 
cual Lehnertz agrega: 

"El movimiento de Juan Santos aparece menos como un... 
esfuerzo consciente depane delos Campa (Ashaninca) por 
revertir el proceso de aculturacion, quecomo la campana 
cuidadosameme preparadapor unmestizo desplazado para 
incentivar la rebelion de los indtgenas serranos. Aquellos 
Campa que siguieron a Juan Santos 10 hicieron, enpane, 
nodebido a las tensiones de su sistema social, sinodebido 
a que Samos fue capaz de ganarse la voluntad de algunos 
nativos particularmente influyentes" (1969: 152). 

Estos autores consideran la predica anticolonial de Juan Santos 
comoun discursoqueestafuerade contexto en la selvacentraly que s610 
sejustificacomo un mediode atraera los indigenas andinosa lasfilasdel 
movimiento. Lo ciertoes, sin embargo, que la escasadocumentacion de 
la epocasugiere que la regi6n, y los ne6fitos Ashaninca y Amuesha que 
la habitaban, estaban siendoaceleradamente incorporados a la economfa 
virreinal. Estaincorporaci6nsedi6bajotees modalidades: 1.colonizaci6n 
y explotaci6n de los recursos de la region por parte de los espanoles, 
mestizos e indtgenas serranos; 2. trabajo de los neofitos en las. tierras y 
los talleres textilesde las rnisiones; y 3. imposici6n de la obligaci6n del 
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servicio personal, obrajes y repartos. Analizare brevemente, una a una, 
estas diferentes modalidades. 

Poco despues de la apertura de la regi6n en 1709, numerosas 
familias espanolas de Tarma y Huanuco establecieron en la selva central 
grandes haciendas dedicadas al cultivo de coca, tabaco y cafia de azucar 
para la producci6n de aguardiente. Junto con elias se asentaron de forma 
mas estable familias indfgenas de las comunidades andinas vecinas, 
quienes desde tiempos prehispanicos explotaban los recursos tropicales 
de la regi6n bajo el sistema de control vertical de pisos ecol6gicos. Entre 
las haciendas mas famosas se encontraba la de los Condes de las Lagunas, 
originarios de Huanuco, y la hacienda 'Chanchamayo' del Colegio de 
Santo Tomas de los dominicos, quienes desde el siglo XVII tenfan 
grandes intereses en la zona de Tarma. Estas haciendas parecen haber 
empleado la mano de obra de los ne6fitos de las conversiones, asf como 
la de los indfgenas aun no convertidos. Los intereses econ6micos de los 
huanuqueiios y tarmeiios en la zona deben haber sido cuantiosos por 
cuanto ambas ciudades se disputaron el monopolio del acceso a la regi6n 
durante toda la primera mitad del siglo XVIII. 

M<1s aun, despues del fracaso de la ultima expedici6n militar 
espanola en 1756, y luego que se cerrara hermeticarnente la regi6n 
interrumpiendose toda comunicaci6n con los Andes, los ciudadanos de 
Tarma presionaron a las autoridades virreinales hasta en dos oportunidades 
(1779 y 1806) para que se reconquistase la regi6n. Mientras tanto los 
habitantes de Huanuco intentaron volver a entrar a la selva central por el 
Mea de Pozuzo, en donde la presencia de los rebeldes no se hacfa sentir 
con tanta fuerza. Esta profunda rivalidad (que continu6 incluso en el siglo 
XIX) es una clara muestra de que los intereses econ6micos en juego eran 
importantes. Para estimar cuan importantes habna que estudiar no s610 
los documentos clasicos sobre la selva central (cr6nicas y documentos 
misioneros), sino la documentaci6n sobre haciendas que pudiera existir 
en los archivos regionales de Tarma y Huanuco. Esta es una labor que 
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aun falta realizar. 

En cuantoattrabajoexigido por los misioneros a los ne6fitos,todo 
indicaqueel mismo sedestinaba a la produccion deazucary aguardiente, 
textiles y coca. Los inventarios de las misiones franciscanas del Cerro 
de laSal mencionan laexistencia deextensos caiiaverales y trapichespara 
la elaboracion de la cafia. Presumiblemente los misioneros exportaban 
su produccion de aziicar y aguardiente a las cercanas minasdel Cerro de 
Pasco. En undocumento de 1777-1780, cuando losmisioneros mantenfan 
unicamente cuatro de sus antiguas misiones, el P. Guardiandel colegio 
franciscano de Ocopa solicit6 a las autoridades se eximiese a las 
conversiones de la selva centraldel impuesto sobre el aguardiente (Saiz 
1943: 18). Estosugierequeenepocas anterioresala sublevacion de 1742 
la produccion de aziicar y aguardiente fue aiin mayor, y confirma la 
tradicionde exportacion deestosproductos hacialos mercados serranos. 
Por ello no extrafia que el Superior Gobiemo no Ie haya concedido a los 
franciscanos la exencion solicitada. 

En 10 quese refierea la coca, ya en 1713, s610 cincoafios despues 
desu establecimiento enlaregion, losmisioneros dedicaronsusesfuerzos 
a la apertura de un camino aI Pozuzopara facilitar el comercio de coca 
con los vecinos de Huanuco (Ortiz 1967: 94). Mas aun, en epocas tan 
diffciles para los espanoles comolosprimerosaiios de la rebeliondeJuan 
Santos, el corregidorde Tarmaproporcionaba tropas para custodiara los 
grupos de mestizos serranos que iban a la ceja de selva "a la saca de la 
coca" (Loayza 1942: 229). Las misiones tambien contaban con talleres 
textiles en donde las mujeres debfan trabajar obligatoriamente un 
determinado mimero de horas a la semana. La documentacion es muy 
escasay es diffcil estimarel volumen de produccion de estos talleres. Sin 
embargo,essintomatico queensu Memoria de Gobiemoel virreyCastel
Fuerte mencione que las neofitas de las conversiones del Cerro de la Sal 
se hallabanmuy bien adiestradas en "tejidos, fabricas y otras obras que 
les sonutiles" (Fuentes 1859: 121). Aguardiente, cocay textileseran los 
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productos de mas alto valor de cambio en la economfa interna del 
virreinato. Todos eran facilmente convertibles en el mercado serrano, 
y dado que la Corona cumplfa muy irregularmente su obligaci6n de 
solventar los gastos de las misiones, es probable que su produccion haya 
servido para subvencionar la aetividad evangelica de los franciscanos. 

Desde el comienzo de sus actividades Juan Santos "ofreci6 a todos 
los indios, que los librarfa de la persecucion, tyranfas, y pesadas cargas 
de los Espanoles" (San Antonio 1750a: 8). Los misioneros que se 
encontraban en la region al comienzo de las hostilidades afirman que Juan 
Santos proclamaba: "Que sus Vassallos se han acabado por los Espafioles, 
pero ya se acabaron obrages, panaderfas, y escJavitudes pues no ha de 
perrnitir en su Reyno esclavos, ni las demas tyranfas de los Espafioles" 
(del Santo y Garda 1742: 59). Entre las reinvindicaciones de caracter 
economico defendidas por Juan Santos se encuentra "Ia supresi6n de 
mita, obrajes y repartimientos' (Riva Agiiero; en Ortiz 1967: 115). Las 
instituciones mencionadas en el discurso del lfder rebelde estaban 
estrictamente prohibidas en los territorios de conversion, en los cuales se 
consideraba que los indtgenas aun no se encontraban preparados para ser 
incorporados con todos sus derechos, pero sobre todo con susobliga
ciones, al sistema colonial. Sin embargo, existen numerosas evidencias 
de que las instituciones que tantos beneficios reportaban a los espafioles 
en la sierra comenzaron a ser implantadas en la selva central. Esto 
demostrarfa que la predica de Juan Santos encontr6 aceptaci6n entre los 
Ashaninca y Amuesha porque estes ya habfan experimentado directamente 
la opresi6n de instituciones coloniales tales como los repartos, obrajes y 
mitas. 

A pesar de las leyes que prohibfan a los corregidores hacer repartos 
de mercaderfas entre indtgenas no cristianizados, estes parecen haber 
comenzado a imponer su seudo-comercio en las conversiones franciscanas 
por 10 menos desde 1730. En los papeles del Colegio de Ocopa existentes 
en la Biblioteca Nacional antes del incendio de 1943 se menciona por 10 
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menos un memorial en el cual los misioneros solicitan se respete la 
prohibicion de hacer repartos. EI mismo se titula: "Informe del P. Nunez 
al Superior Gobierno del mlmero de convertidos y que pudieran ser mas 
si no fuera por los repartos que hacen los corregidores y pide que no 
repartan, ni tengan autoridad alguna en las conversiones" '(Saiz 1943: 9). 
La solicitud parece haber sido aprobada ya que tambien se menciona un 
"Decreto para que no se hagan repartos a los indios de las conversiones" 
(Saiz 1943: 13). EI antagonismo entre corregidores y misioneros 
respecto de lajurisdiccion de las misiones fue constante, y a pesar de que 
a instancias de los misioneros se expidieron leyes prohibiendo los 
repartos, estas fueron al parecer continuamente transgredidas. 

Entre losdocumentosde Ocopatambiense encuentra una "Provision 
para que den libertad a un indio de la conversion que estaba preso en el 
obraje de Paucartambo por deuda" (Saiz 1943:16). Este obraje serrano 
ya aparece registrado en 1616 en una visita administrativa a la Provincia 
de Huanuco (Varallanos 1959: 268). Pertenecfa a Fernando Tello, hijo 
de Don Juan Tello de Sotomayor, quien en 1583 tenfa 5 pueblos en 
encomienda en el repartimiento de Chinchaicocha (Varallanos 1959: 
230). EI obraje de los Tello, dedicado ala produccion de panes, frazadas, 
bayetas y cordellates, se ubicaba en las nacientes del rfo Paucartambo, 
una de las rutas de acceso al Cerro de la Sal. Desde 1672 este obraje quedo 
sujeto a laguardianfay doctrinadelaorden franciscana (Varallanos 1959: 
346); esto explicaria el que los misioneros tuvieran la suficiente 
influencia como para exigir la libertad del ne6fito preso por deudas. 

La relacion entre el obraje y las misiones del Cerro de la Sal no es 
del todo clara. Como ya mencionaramos, en el siglo XVIII los 
descendientes de Juan Tello, ya con el titulo de Condes de las Lagunas, 
expandieron sus dominios hacia las tierras de montana. En los afios de 
florecimiento de las misiones su hacienda se extendfa desde el Cerro de 
la Sal hacia el norte hasta Huancabamba, Parara y Lucen (Urrutia 1808: 
446). Sus dominios abarcaban gran parte delo que constitufa el territorio 
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tradicional Amuesha. Aparentemente la manq de obra para el obraje de 
Paucartambo se reclutaba entre aquellos indtgenas Amuesha no reducidos, 
o en proceso de conversi6n, que trabajaban para la hacienda de los Tello. 
EI ne6fito preso por deudas en el obraje de Paucartambo no debe haber 
constitufdo un caso aislado. De ser esto cierto, el endeudamiento habrfa 
sido el mecanismo de enganche utilizado para proveer aI obraje de 
operarios. Esta forma de enganche no parece haber sido aprobada por 
los misioneros, 10 cual sin duda debe haber generado conflictos entre 
estes y los hacendados. 

Los obrajeros de Tarma, Jauja y Huanuco parecen haber tenido 
gran interes en la pacificaci6n y ocupaci6n de las tierras de montana. Es 
diffcil saber si este interes se debfa a su preocupaci6n por obtener mana 
de obra para sus talleres 0 a una estrategia de diversificaci6n de sus 
actividades econ6micas. Lo cierto es que ya a finales del siglo XVII el 
capitan Francisco de la Fuente, duefio del obraje de Hualahoyo en el valle 
de Jauja, habfa financiado la construcci6n de un camino que conectaba 
el pueblo de Andamarca con el territorio Ashaninca aledafio. Afios mas 
tarde el pueblo de Andamarca fue tornado por los rebeldes de Juan Santos. 
Otro obraje de importancia fue el de San Juan de Colpas en el 
corregimiento de Tarma. No existen datos que permitan afirmar que en 
~I trabajaban indlgenas de las conversiones, pero no serfaextrafio que asf 
fuese, ya que este obraje -del que se dice que "producfa 6,000 pesos 
anuales de arrendamiento, tenfa una multitud de operarios y reportaba 
56,000 pesos" (Silva Santisteban 1964: 161)-, fue destrufdo por las 
fuerzas de Santos Atahuallpa. 

Por ultimo, si bien no se puede afirmar con certeza la existencia 
de la obligaci6n de la mita entre los ne6fitos, es claro que habfa a1guna 
forma de servicio personal forzado aparte del requerido por los misioneros. 
Desde los comienzos de la insurrecci6n Juan Santos se quejaba de que las 
autoridades espafiolas sacaban nativos de las conversiones para lIevarlos 
a trabajar a la sierra: "Del Gobernador dice que viene a su montana como 
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Puerco... espantando asus indios,y lIevandolos amarrados fuera..;" (del 
Santo y Garcfa 1742:58). La preocupaci6n dellfder podrfa pasar como 
ret6rica habida cuenta de que las leyes disponfan expresamente que los 
corregidores y gobernadores de frontera no tenfan jurisdicci6n alguna 
sobre los territorios de misi6n y, por 10 tanto, estaban inhibidos de 
trasladar ne6fitos a la sierra. Sin embargo, entre los documentos de 
Ocopaanteriormente mencionados hayuno queconfirmala veracidad de 
este hecho; el mismo se titula: "Decreto para que no se saquen indiosde 
Huancabamba, ni de las demas conversiones" (Saiz 1943: 16). 
Huancabamba era una misi6nen pleno territorio Amuesha habitadapor 
famiIias serranas y nativas. Hasta allf lIegaban los dominios de los 
Condes de las Lagunas. El hecho de que se expidiese un decreto 
declarando ilfcito el traslado de indtgenas de la selva a la sierra parece 
indicar que este trafico debe haber sido bastante regular y causado 
preocupaci6n tanto entre los misioneros como entre las autoridades 
encargadas de velar por el interes de los indfgenas. 

De 10 anterior se deduce que los pobladores de la selva central, 
lejosde estaral margendelsistemaecon6mico virreinalestabaninmersos 
en el a travesde diversosmecanismos y que, por 10 tanto, el campoestaba 
fertil para la predica anticolonial de Juan Santos. Sin embargo, serfa 
incorrecto deducirlascausas dellevantamiento unicamente a laexplotaci6n 
econ6micasufridapor losne6fitos. Enuntrabajoanterior (Santos 1987a) 
he sugerido que los efectosdevastadores de las epidemias estuvieronala 
base de muchas de las revueltas y rebeliones que convulsionaron a la 
regi6ny precedierona la sublevaci6n deJuan Santos. Entre 1711 y 1718 
las conversiones del Cerro de la Sal fueron afectadas en cuatro 
oportunidades por epidemias de viruelas. En 1712en Eneno y en 1719 
en la parcialidad de Cacotuvieronlugar lasprimerasrevueltasAmuesha. 
En 172111eg6 ala regi6n la "peste general" que asolaraal virreinato del 
Peru desde 1718. En las conversiones la pestegeneraltuvouna duraci6n 
de dos afios hasta 1723.•Un afio mas tarde se di6 la rebeli6n dellider 
Ashaninca Fernando Torote. En 1736-37 las misiones Amuesha y 
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Ashaninca fueron diezmadas por una epidemia de catarro-gripe. En ese 
mismo perfodo tuvo lugar la rebel i6n de Ignacio Torote, hijo del anterior. 

Existe una clara conexi6n entre la mortalidad causada que las 
epidemias y los intentos desacudirse la dominaci6n misionera. Gracias 
a las fuentes, sabemos que en gran medida estas rebeliones fueron 
alentadas por los sacerdotes Amuesha (cornesha') y los shamanes 
Ashaninca (shiripiari), quienes afirmaban -no sin razon- que eran los 
misioneros quienes les trafan "las frecuentes epidemias (que) los 
consumen" (San Joseph 1716). Estas iiltimas no s610 crearon las 
condiciones objetivas para la organizaci6n de revueltas de pequefio y 
mediano alcance, sino que final mente intluyeron en elanimo de lfderes 
polfticos que fueron fieles servidores de los espafioles durante muchos 
afios, Este es el caso de Don Mateo de Assia, lfder Amuesha de las 
misiones de Eneno y Metraro, a quien se tenfa por "indio principal", y 
que ayudara a sofocar las rebeliones de los dos Torote. Durante la 
epidemia de 1736-37 Don Mateo perdi6 a sus tres hijas y a dos de sus hijos 
varones. EI historiador franciscano A. Tibesar (1952) sugiere que esto 
pudo haber intlufdo en la decision de Don Mateo de unirse a las fuerzas 
de Juan Santos, quien 10 hizo "General de sus tropas" (Amich 1975: 
158). 

Como una primera conclusion podemos afirmar que las 
reivindicaciones propugnadas por Juan Santos tuvieron val idez tanto para 
la poblaci6n andina, como para los indfgenas de las conversiones. Si bien 
aparentemente las cargas de repartos, obrajes y servicio personal fueron 
menos pesadas para estos ultimos, es evidente que las mismas, sumadas 
a las que debfan soportar al interior de las misiones, y a los efectos ya 
mencionados de las epidemias, sentaron las condiciones para el estallido 
de una rebeli6n. A pesar de su origen serrano, Juan Santos parece haber 
estado al tanto de la situaci6n de los indfgenas selvaticos. Si su predica 
anticolonial encontro eco entre estos tiltimos esto se debi6 a que hacfa 
referencia a instituciones cuya opresi6n habfan experimentado en carne 
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propia. Sin embargo, el carisma de Juan Santos Atahuallpa Apuinga 
Guainacapac -nombre completo por el cual se daba a conocer- y su 
capacidad de convocatoria no podrfan ser explicados unlcamente en base 
a argumentos de caracter socioecon6mico. Lo que hizo de Juan Santos 
un lfderexcepcional fuesu capacidad para compenetrarse Con el universo 
religioso de los indlgenas amaz6nicos, y para satisfacersus expectativas 
mesianicas, 

Aspiraciones incaicas e ideologia mestaotca en el discurso de 
Juan Santos 

Uno de los aspectos mas trabajados de la sublevaci6n de 1742 es 
el aspectoideol6gico y, enparticular, la ideologfa mesianica comofactor 
de movilizaci6n polftica. Dos elementos, sin embargo, parecen intrigar 
a los investigadores quehan tratadoel tema. Por un lado, l.c6mo es que 
un mestizo procedente del Cusco (deHuanta0 de Cajamarca segunotras 
fuentes) comoJuan Santos supo encajarsu discurso mesianico de rafces 
andinas con el de las poblaciones de la selva central, hasta ser aceptado 
como lfder indiscutible de los sublevados? Y por otro, l.oomo explicar 
que sus reivindicaciones como descendiente de los Incas hayan tenido 
efecto entre los )ndfgenas amazonicos? Estos son los dos puntos que 
intentaredilucidaren esta secci6n. Para ello mebasare en un analisisde 
los nombres y tftulos que se autoadjudicaba el rebelde, y en la mitologfa 
de los pueblos indfgenas comprometidos en la sublevaci6n. 

Desdeel inicio desusactividades JuanSantos estableci6 c1aramente 
que su intenci6n era "cobrar la Corona que Ie quito Pizarro... matando 
a su padre, queasf IellamaaI Inka, y enviando su cabeza a Espana" (del 
SantoyGarda 1742: 48). Mediante estareferencia, queprefigurael mito 
de Inkarri, y aI usar el nombre de Atahuallpa, el ultimo Inka que hizo 
plenouso de su poder, y a quientrata de padre, Juan Santosreivindicaba 
el titulo de Incay, por extensi6n, su legftimo derechoa la conduccion del 
antiguoimperio incaico. Sinembargo, autores comoVarese,desestiman 



Opresi6n colonial y resistencia indfgena 

el impacto que hubiera podido ejercer dicha reivindicaci6n en la masa 
indtgena arnaz6nica, y sugieren que la misma "esta destinada a tener 
suceso mas con los andinos y los espafioles, que con los indios 
montafieses" (1973: 181). 

En un trabajo reciente (Santos 1992) he intentado demostrar que 
asf como la regi6n arnaz6nica no estuvo desvinculada de la sierra en 
epocas prehispanicas, la figura del Inca no es ajena a la tradici6n oral de 
los pueblos arnaz6nicos, y en especial de aquellos ubicados en las 
vertientes orientales de los Andes. Es asf que el Inca aparece en la 
mitologfa de todos los pueblos indigenas involucrados en el movimiento 
gestado por Juan Santos, a saber, los Amuesha, Ashaninka, Machiguenga, 
Piro, Shipibo, Conibo y Cashibo. En todos estos casos el Inca aparece 
como un personaje divino 0 semidivino, con caracterfsticas de heroe 
cultural, y al cual se Ie atribuyen poderes extraordinarios. En algunos 
de. los mitos referentes al Inca este aparece como creador 0 custodio de 
las herrarnientas y demas conocimientos tecnol6gicos que los europeos 
les habrfan robado a los indigenas. En otros es considerado como un 
ordenador del mundo: mueve piedras, levanta muros, y construye 
puentes. En este sentido el termino Inca tiene el mismo significado para 
los indlgenas arnaz6nicos que el sefialado por Arguedas para la regi6n 
andina. Inca es, segun Pease, modelo originante, arquetipo, y dios 
ordenador (1976, 49). Pero asi como los pobladores arnaz6nicos Ie 
atribuyen caracterfsticas positivas, tambien Ie atribuyen en algunos casos 
rasgos negativos. 

EI mayor enfasis que se pone en uno u otro aspecto parece depender 
tanto de la distancia geografica que separa al pueblo arnaz6nico en 
cuesti6n de la regi6n andina, como al grado de intensidad de las relaciones 
que estos pueblos mantuvieron con el imperio incaico. En etnfas como 
la Amuesha 0 la Machiguenga, que estaban en contacto directo con las 
avanzadas del imperio incaico, los Incas son representados de forma 
arnbigua. Los Machiguenga los dividen en dos categortas de espfritus: 
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los Inkaneni, espfritus celestiales benevolos creados por Tasorintsi la 
divinidad creadora "del soplo todopoderoso" , y los Inkanieriite, espfritus 
demonfacos que moran en las nubes y que fueran creados por Kietuibakore, 
la divinidad malefica (Ferrero 1967). Para los Amuesha la figura del 
Inca, conocida por el nombre de Ene, es la de un enviado de la divinidad 
suprema Yato' Yos, Nuestro Abuelo Yos, que en lugar de hacer el bien 
es presentado como un personaje autoritario en 10 polftico, explotador en 
10 economico, y represivo en 10 sexual (Santos 1991). 

Por el contrario, para los Shipibo, y especialmente para los 
Conibo, que no estuvieron en contacto directo con el imperio, sino que 
se relacionaron con el mismo a traves de otros pueblos como los Piro 0 

Panatahua que actuaban de intermediarios, la figura del Inca es asimilada 
a la de la divinidad solar Bari Inka. Esta es representada como un heroe 
cultural que enseno a los Conibo el arte de la pesca (Girard 193:230), y 
que dispensa la lIuvia (Mercier et a1. 1974:78). Por ultimo, de la 
mitologfa de los Cashibo, cuyos contactos con el imperio Inca fueron muy 
debiles debido a su aislamiento geografico, se desprende que la divinidad 
BetseInca y la categorfa de divinidades lIamadas incas (que vienen de los 
cuatro rincones del mundo aI igual que el imperio incaico tenfa cuatro 
suyos), cumplen un papel civilizatorio. Es a traves de sus poderes 
creadores que los Cashibo obtuvieron los conocimientos tecnologicos 
adecuados para el desarrollo de las tareas agrfcolas y de la caza: 
actividades sobre las cuales se sustenta su economfa, 

En conclusion, la figura del Inca, ya como personaje individual, 
ya como categorfa de entidades espirituales, era una figura de relevancia 
en la mitologfa de los pueblos indfgenas de la selva central. Si bien para 
algunos de estos pueblos la figura del Inka tenfa connotaciones negativas, 
todos ellos coinciden en concebir al personaje como un ser divino 
poseedor de poderes extraordinarios. AI presentarse como descendiente 
de los Incas, Juan Santos fue inmediatamente identificado como el 
personaje sagrado de sus tradiciones mfticas. Asf, cuando desde el Gran 
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Pajonal Juan Santos les prometi6 a sus seguidores "rnucha herramienta 
y todos los tesoros de los espanoles" (Amich 1975: 156), los indtgenas 
vieron en ella reencarnaci6n del Inca dadivoso que venfa a restituirles 
10 que por derecho ancestral les pertenecfa. Si, como concuerdan la 
mayor parte de los autores, Juan Santos era originario del Cusco, regi6n 
en donde los Incas lograron penetrar y colonizar con mayor exito la ceja 
de selva, debi6 haber conocido el enorme peso que la figura del Inca ten fa 
en las rnitologfas de los pobladores de la selva. Por ello, las aspiraciones 
al tftulo de Inca y al imperio incaico expresadas en su discurso no s610 
estaban destinadas a influir en el animo de los indlgenas andinos, como 
sugiere Varese, sino a atraer y concertar las voluntades de los indtgenas 
amaz6nicos. 

Si bien Juan Santos se apoy6 en la atracci6n que ejercfa la figura 
mftica del Inca, no por ello dej6 de acudir a la simbologfa cristiana, que 
en el caso de los Andes ya habfa sido adoptada en el transcurso de dos 
siglos de dominio colonial, y que no era ajena a los habitantes de la selva 
central -quienes fueron misionalizados de forma intermitente por 
franciscanos y dominicos durante el siglo XVII, y mas establemente 
durante la primera mitad del siglo XVIII. Ast, el nombre compJeto que 
se autoadjudica Juan Santos Atahuallpa Guainacapac Apuinga evoca 
sfrnbolos indtgenas y espanoles de un fuerte contenido religioso y una 
profunda carga emocional (ver Zarzar 1989). En ningun momento de su 
largo enfrentamiento con los espafioles reneg6 Juan Santos de la fe 
cristiana. Sin embargo, esta fue articulada de tal manera con Jas 
tradiciones reJigiosas aut6ctonas que termin6 configurando una tradici6n 
religiosa diferente, similar tal vez en su sincretismo y en su vocaci6n de 
autonomfa frente a la Iglesia oficial a la de Jos Hermanos de la Santa Cruz, 
cuya influencia se deja sentir actual mente en la selva norte del Peru 
(Agiiero 1988). 

Juan Santos no s610 se reclam6 hijo de Atahualpa, sino que 
afirmaba: "Que cuando Dios cri6 al Sol, inmediatamente produjo a su 
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padre, llamandolo Guainacapac, a quien el Espfritu Santo Ie infundio su 
corazon con muchos grados de gracia quedandose sin ~I" (San Antonio 
175Ob: 63). Si bien parece exlstlr una contradiccion en sus declaraciones 
respecto de su filiacion, esta no es tal. Juan Santos juega aquf en dos 
pIanos simbolicos: uno en el cual utiliza referentes historlcos y otro en 
el que juega con referentes mfticos. Atahuallpa, como personaje 
historico (aunque mitificado) y ultimo gobernante Inca, Ie confiere, en 
tanto 'padre', derechos reales aI trono del imperio. Guainacapac, en 
cambio, como personaje mftico creado junto aI Sol (y emparentado con 
este por descender de un mismo principio), le confiere un poder divino. 
Sus nombres expresan este parentesco. 

En cuanto a los nombres de Santos y Apuinga, el Ifder rebelde 
afirmaque Guainacapac, hijo del Dios Padre cristiano, Ie entrego un 
documento en el cual "10 declare por Monarca de este Reyno con 
superioridad a todos los Reyes, y Monarcas del Mundo" (San Antonio 
1750b: 63). Con este argumento Juan Santos no deja de reconocer la 
legitimidad del Rey de Espana (evitando de esta manera ser acusado de 
traidor), pero se coloca por encima de ~I por los derechos que Ie confieren 
la sangre y la divinidad. Juan Santos tambien afirmaba que junto con este 
documento Guainacapac Ietransfirlo el corazon que recibiera del Espfritu 
Santo. Mediante estas dos afirmaciones ellfder establece su vfnculo con 
la primera y la tercera persona de la Santfsima Trinidad, alegando, de 
acuerdo a las fuentes, que: "a la tercera Persona Divina le conviene el 
nombre de Santo... yo tengo por nombre Santos: luego soy el Espfritu 
Santo. M~: ala primera Persona Ie conviene el ser Poderoso... yo tengo 
el nombre de poderoso, porque Apu significa esso: luego soy el Espfritu 
Santo Poderoso" (San Antonio 1750b: 63). 

A esto agregaJuan Santossu vinculacion con Jesucristo, declarando 
que la Virgen Marfa Ie pidio a su hijo que 10 mandase a ~I "para que 
coronandose Rey de este nuevo Mundo del Peru, fuese el restaurador de 
la ley Divina, ya perdida por los Espai'ioles y especialmente por los 
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Corregidores" (San Antonio 1750b: 63). De. este modo, al peso de su 
genealogfa que 10 emparentaba directamente con los Incas, y que Ie 
otorgaba un prestigio divino de acuerdo a los canones tradicionales, Juan 
Santos agrega el credito de su vinculacion con la Santfsima Trinidad. 

Su nombre de pila tambien evoca referentes indfgenas y espafioles. 
Por un lado 10 asocia a Juan el bautista, como enviado de la divinidad que 
anuncia los cambios por venir, y a Juan el evangelista, anunciador del 
apocalipsis y el milenio (el Pachakuti de los Incas?); pero por otro, 10 
vincula nuevamente a Atahuallpa a quien en el siglo XVIII se Ie 
adjudicaba el nombre de Juan tal cual se desprende de un oleo titulado 
"Degollaci6nde Don Juan Atahuallpa en Cajamarca" (Pease 1976: 121). 

La evidencia sugiere que Juan Santos sin renegar del cristianismo, 
10 adopt6 y transform6, insertandolo en los moldes indfgenas tradicionales. 
Mas ann, en una expresi6n enigmatica, que en un principio no logre 
desentrafiar, Juan Santos se declara cristiano ante dos de los primeros 
misioneros que lograron entrevistarse con ~I a poco de comenzado el 
levantamiento. En su relato estos tiltimos consignan que el Ifder 
declaraba: "Que su casa se llama Piedra" (del Santo y Garcia 1742: 58). 
La clave de esta expresion parece encontrarse en el versfculo 42 del 
Evangelio segiln San Juan: "Y Ie trajo a Jesus. Y mirandolo Jesus, dijo: 
Tu eres Sim6n, hijo de Jonas: tu seras lIamado Cephas (que quiere decir, 
Piedra)" (San Juan 1: 42). Simon, lIamado Cephas 0 Pedro, fue uno de 
los primeros discfpulos de Jesus, y de ~I dijo el mesfas: "tu eres Pedro, 
y sobre esta piedra edificare mi iglesia ... " (San Mateo 16: 18). Cuando 
Juan Santos afirma que "su casa se llama Piedra", no hace otra cosa que 
confirmar su adhesion a las ensefianzas del cristianismo y a la iglesia de 
Pedro a la par que, debido al mandato divino que recibiera, se erige en 
un nuevo Pedro, y por ende en fundamento de una nueva Iglesia, mestiza 
en su discurso y en su praxis. 

A pesar de la vertiente cristiana de la ideologfa que propugna, el 
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discurso mesianico de Juan Santos estaba finnemente anclado en 
elementos de la religiosidad indfgena. Segun una tradici6n tardfa, Juan 
Santos se present6 ante los pobladores de la selva central como hijo del 
Sol (Loayza 1492: 68). Este supuesto parentesco debi6 haber tenido una 
fuerte repercusi6n en el animo de las etnfas de la regi6n. Entre los 
Ashaninca y Amuesha la figura del Sol ocupa un lugar central en el 
pante6n de divinidades. Pawa entre los Ashaninca y Yompor Ror entre 
los Amuesha son divinidades solares que tienen una importante influencia 
en el destino de la humanidad. Para los Conibo, cuya divinidad solar lleva 
el nombre de Bari Inka la identificaci6n entre esta y Juan Santos debi6 
haber sido aiin mas facil, habida cuenta de que ellfder mestizo declaraba 
ser sirnultaneamente hijo del Sol e hijo del Inca. 

Este breve seguimiento de la filiaci6n que se autoatribuye Juan 
Santos demuestra que el Ifder rebelde sabfa tocar las diversas fibras que 
componfan la experiencia religiosa de los indfgenas andinos y amaz6nicos 
del siglo XVIII. Su nombre constituye un n6dulo de asociaciones 
simb6licas que Ie permiten proclamarse simultanea 0 alternativamente 
como hijo de Atahuallpa, el Inca hist6rico; de Guainacapac, el Inca 
mftico; 0 del sol, la divinidad aparentemente mas generalizada tanto entre 
los pueblos andinos, como entre los amaz6nicos. Pero ademas, como 
encarnaci6n del Espfritu Santo y enviado de Jesucristo, el personaje de 
Juan Santos se adecu6 perfectamente a las concepciones mesianicas de las 
etnfas de la selva central. Los Ashaninka 10 asimilaron a Kesha un ser 
mftico de caracter mesianico que combina rasgos de divinidad creadora 
y heroe cultural (Varese 1973: 180). Los Piro tambien recibieron a Juan 
Santos como a un emisario divino: "El reunfa las condiciones del 
salvador y mesfas del mito Piro: extrafio, conocedor de otros ambientes, 
venido de lejos, locuaz .,;" (Alvarez 1970). 

Por su parte, para los Amuesha Juan Santos era un enviado de 
Yompor Ror, la divinidadsolar. De acuerdo al mito, Yompor Ror habrfa 
habitado esta tierra en tiempos remotos; luego, por causa de la maldad 
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y falta de devoci6n de los Amuesha, ascendi6 aI cielo convertido en el 
astro solar. Unos pocos hombres subieron con ~I por haber lIevado en 
la tierra una vida correcta y devota. Los que quedaron se vieron 
sometidos a pasar por el duro trance de la muerte y por todas las penurias 
que caracterizan a la condicion humana. Sin embargo, de acuerdo aI 
mito, un dfa Yompor Ror habrfa de regresar a esta tierra, 0 enviar a un 
hijo suyo, para salvar a los Amuesha y otorgarles el don de la 
inmortalidad. Juan Santos, que en la mitologfa Amuesha actual es 
conocido como Yompor Santo, fue considerado como el hijo de la 
divinidad solar tanto tiempo esperado. 

Segun la tradici6n, Yompor Santo vino escapando de la persecuci6n 
espanola desde la costa. A 10 largo de su itinerario por los Andes, Yompor 
Santo fue hecho prisionero varias veces; pero otras tantas escape de su 
celda haciendose invisible y atravesando las paredes. Nuevamente la 
analogfa estructural entre la version mitificada de los personajes hist6ri
cos de Atahuallpa y de Juan Santos se hace patente. Pease ya hizo notar 
que la pretension de Atahuallpa aI tftulo de Inca se legitima desde el 
momento en que se Ie atribuye haber escapado de la prisi6n en que 10 
rnantenfa Huascar convertido en culebra, gracias a la intervenci6n de 
Amaru lnka, un enviado solar (1976: 108). l.EstarfaJuan Santos aI tanto 
del mito construfdo dos siglos antes en torno de la figura de Atahuallpa, 
autoadjudicandose poderes sirnilares? l.Construyeron los Amuesha el 
mito de Yompor Santo en base aI difundido mito de Atahuallpa? Estas 
son preguntas que por ahora no podemos responder. 

Lo cierto es que ademas de su ascendencia divina y de su caracter 
de rnesfas, Juan Santos afirmaba poseer poderes extraordinarios. Segiin 
una carta del virrey Marques de Villa Garcia, el lfder persuadfa a los 
indtgenas "que domina sobre los elementos: que infaliblemente rnoriran 
los que 10 persiguen, que puede convertir las piedras en oro y metales 
preciosos, que a su Imperio temblara la Tierra, por ser enviado del cielo, 
para establecer el de los Incas, y expeler los espafioles" (Loayza 1942: 
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67). Ante los ojos de sus seguidores amaz6nicos Juan Santos posefa 
poderes magicos que devienen (a la vez que confirman) su origen divino. 
Asi, por ejemplo, el lfder proclamaba ante los misioneros: "Que es 
poderoso para hacer temblar la tierra y hacer milagros, como detener el 
Sol para tomar venganza de los espanoles que tienen tiranizadas sus 
tierras" (Loayza 1942: 216). En este contexto los poderes que se 
autoatribuye son similares a aquellosatribufdos a los shamanes amaz6nicos. 

En este sentido, algunos autores sostienen que Juan Santos podrfa 
haber sido iniciado como shaman por los Ashaninca (Varese 1973: 180; 
Castro Arenas 1973: 28). Otros surgieren que su maestro era un anciano 
sacerdote andino de la regi6n de Huamanga (Loayza 1942: 33). Las 
evidencias documentales y la tradici6n oral sugieren mas bien que Juan 
Santos asumi6 los atributos y funciones de los lfderes polftico-religiosos 
Amuesha (cornesha '). Al igual que estes mascaba mucha coca diciendo 
"que es yerva de Dios, y no de brujos" (del Santo y Garcfa 1742: 58). 
Asimismo practicaba laabstinencia sexual y observaba ciertas restricciones 
alimentarias: "EI alimento que come es Iimitado... (y) huye del trato de 
las mujeres que trae en su cornpafifa" (Loayza 1942: 34). Pero 10 que 
otorga mayor solidez a esta hip6tesis es que Juan Santos sent6 sus reales 
en Metraro, en. el coraz6n del territorio Amuesha, y no entre los 
Ashaninka del Gran Pajonal desdedondedi6 inicio asu movimiento. Allf 
vivi6, muri6 y fue enterrado. 

Para los Amuesha, Metraro es el centro del mundo y por esta raz6n 
tiene una gran significaci6n religiosa. En Metraro Juan Santos erigi6 un 
gran templo, similar al de los cornesha'0 sacerdotes Amuesha. A este 
templo acudfan todos sus seguidores para verlo y participar de los rituales 
que ~I organizaba. Al igual que los cornesha', Juan Santos pedfa a sus 
seguidores que Ie trajesen ofrendas de coca que luego repartia entre los 
mismos durante las ceremonias que se llevaban a cabo en su templo. Aun 
mucho despues de su muerte, en el siglo XIX, los Amuesha y Ashaninca 
de la regi6n acudfan anualmente al centro ceremonial de Metraro para 
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venerar sus restos (Loayza 1942: XIV). A diferencia de los sharnanes 
Ashaninca y Amuesha, cuyas practicas magicd-medlcinales los llevaban 
a tener una relacion 'individual' y de clientelismo con sus seguidores, 
Juan Santos aparecfa como un lfder polftico-religioso cuyas practicas 
ceremoniales tenfan una orientaci6n eminentemente 'social'. En esto su 
rol se identificaba plenarnente con el de los sacerdotes Amuesha. 

EI proyecto ut6pico de Juan Santos 

Hasta el momenta los estudios sobre el movimiento deJuan Santos 
se han centrado en el analisis de sus causas y de la ideologfa mesianica 
que 10 sustentaba. No existen estudios sobre 10 que sucedi6 en los 100 
afios posteriores allevantamiento, en que la region qued6 aisl ada del resto 
del virreinato. Para llenar en parte este vacfo he abordado recientemente 
el estudio del fen6meno de las herrerfas indfgenas que tlorecieron 
despues de 1742, y que continuaron funcionando con regularidad hasta 
fines del siglo XIX. En dicho artfculo (Santos 1988) sostengo que 
subyacente al programa polftico anticolonial de Juan Santos se encuentra 
un proyecto ut6pico que busca un retorno al pasado sin por ella renegar 
de las innovaciones tecnol6gicas (ni, como hemos visto, de las innovaciones 
ideol6gicas) aportadas por los europeos. Este retorno al pasado es un 
regreso a los valores morales y filosoficos que sustentaban las socieddes 
indfgenas, y una vuelta a la independencia y autonomfa perdidas. No es 
un retorno en el tiempo, sino el advenimiento de una nueva era que rescata 
del pasado 10 mejor del mismo: libertad de decision, reciprocidad y 
generosidad como normas de interacci6n social, e igualdad entre los 
hombres. Es por ella que no se hizo necesario rechazar aquellas 
innovaciones que se acomodaban a estos valores, y es por ella que los 
Ashaninca y Amuesha siguieron, por ejemplo, criando ganado vacuno y 
cultivando cafia de aziicar y frutales europeos mucho despues de 
expulsados los espafioles, No sorprende, entonces, que cuando se reabri6 
la region a la colonizacion en 1847 los militares, exploradores y 
misioneros encontrasen 21 herrerfas, once de las cuales eran Amuesha, 
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tres AmueshalAshaninca, cinco Ashaninca y dos no identificadas. 

Esta industria metahlrgica tuvo su origen en las misiones 
franciscanas. En un comienzo los misioneros importaron herramientas 
de la sierra. Estas fueron rapidamente incorporadas a las practicas 
productivas indfgenas, y constituyeron una de las razones mas poderosas 
por la cual se acept6 la presencia misionera. En la medida en que las 
misiones se fueron consolidando, los misioneros fueron estableciendo 
herrerfas en las cuales se trabajaba el hierro importado de la sierra. 
Algunos neofitos fueron entrenados en el arte de la forja. Con la 
expulsi6n de los misioneros y la destrucci6n de las misiones en 1742, los 
indfgenas se vieron privados de una fuente segura de herramientas. 

Las autoridades virreinales, conocedoras del valor estrategico de 
las herramientas, prohibieron a los indios serranos fronterizos todo 
comercio de estos bienes con -los rebeldes. Dado que la relaci6n entre 
Juan Santos y los lfderes que 10 apoyaban se basaba en la redistribucion 
de bienes, y especial mente de herramientas, el lfder rebelde tuvo que 
idear fuentes alternativas de acceso a estos productos. En un primer 
momento los sublevados se proveyeron de herramientas atacando y 
saqueando los pueblos serranos vecinos; mas tarde, y conforme se 
ciment6 el control de los seguidores de Juan Santos sobre la zona, es de 
presumir que se recuperaron y volvieron a poner en funcionamiento las 
antiguas herrerfas misionales, que 100aiios mas tarde tanto sorprendieran 
a los exploradores republicanos. 

Entre los Amuesha la industria metahirgica de fundici6n y forja del 
hierro fue desarrollada por los cornesha', 0 lfderes polftico-religiosos 
tradicionales, en sus centros ceremoniales (puerahua: termino que viene 
del espaiiol 'fragua'). La asociaci6n entre templos y herrerfas ya se 
encuentra en Metraro, el baluarte de Juan Santos desde 1742 hasta por 
10 menos 1756. Por la tradicion oral y por los testimonios escritos del 
siglo XIX se hace evidente que la producci6n de herramientas (hachas, 
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cuchillos, machetes y agujas) y de annas de hierro (puntas de flecha) fue 
adaptada a los patrones tradicionales de organizaci6n social de los 
Amuesha. 

La tradici6n oral establece que los centros ceremoniales se 
ubicaban en los intersticios del espacio socio-geografico Amuesha, lejos 
de los asentamientos locales. Junto al cornesha' oficiante s610vivfan de 
forma permanente su familia y sus discfpulos mas cercanos. Los 
seguidores de un sacerdote Amuesha podfan provenir de diferentes 
asentamientos locales. Lo que los marcaba como seguidores de un 
determinado cornesha' era su asistencia regular a las ceremonias que este 
celebraba peri6dicamente en su templo. Por ello, las puerahua Amuesha 
deben ser consideradas como verdaderos centros ceremoniales desde los 
cuales los cornesha' irradiaban su influencia polftica, moral y religiosa 
sobre los miembros de diferentes asentamientos locales. La tradici6n oral 
establece, asimismo, que muchos de los lfderes polftico-religiosos del 
pasado eran herreros, y que en muchos centros ceremoniales existfan 
herrerfas, Otros, que no 10 eran, estaban asociados a un conjunto de 
herreros que trabajaban en sus centros ceremoniales como sus 'discfpulos' 
o 'seguidores'. Finalmente, hubo algunos Hderes que ni eran herreros, 
ni estaban vinculados a herreros. Esta asociaci6n entre templos y 
herrerfas en los centros ceremoniales Amuesha aparece suficientemente 
atestiguada en las fuentes del siglo XIX. (p.ej. Pereira 1869: 457). 

De 10 anterior se desprende que los centros ceremoniales Amuesha 
eran fundamental mente lugares de peregrinaje y asientos de la autoridad 
polftico-religiosa supra-local, que atrafan a un volumen variable de la 
poblaci6n circundante. Esta atraccion tenfa un doble caracter: por un 
lado en su calidad de sacerdotes, los cornesha' convocaban a sus 
seguidores peri6dicamente para lacelebraci6n de grandes fiestas vinculadas 
a la fertilidad y fecundidad de la tierra, las cosechas, los animales y los 
seres humanos (Santos 1986; 1991); por otro, en su calidad de herreros, 
los cornesha ' debieron haber incrementado su capacidad de convocatoria 
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y movilizaci6n en relaci6n a la que tenfan antes de 1742-56. 

El mayor numero de templos-herrerfas se encontraba en torno al 
Cerro de la Sal, cerca de los yacimientos de hierro del noPaucartambo. 
De esta manera, estazona, que se encontraba en el corazon del territorio 
Amuesha, se convirti6 en eje de una serie de redes de intercambio que 
vinculaban a los Amuesha con los Ashaninca, Conibo, Shipibo, y Piro 
de los rfos Ucayali, Urubamba, Tambo, Ene y Perene. La sal, que desde 
epocasprehispanicas fueramotivodenumerosas transacciones comerciales 
entre estas etnfas, y posteriormentelas herramientasde factura indigena, 
constituyeron los productos maspreciadosde este circuito comercial. A 
cambio de sus servicios los sacerdotes-herreros 0 los herreros que 
trabajaban en un determinado centro ceremonial recibfan presentes de 
pescado 0 carne ahumada, coca, chamairo, adornos y textiles. En otros 
casos los que requerfan de sus servicios trabajaban para ellos cultivando 
las chacras del centro ceremonial durante el tiempo que tardaban los 
herreros en forjar las herramientas encargadas. 

La destrucci6nde lasherrerfasa finesdel siglo XIX, en parte como 
resultado de la estrategia indfgena que buscaba impedir que los blancos 
se apoderasen de elias, y en parte como resultado de la estrategia de los 
militares, quienes eran conscientes (como 10 expresan en sus informes) 
de que esta industria les conferta un extraordinario nivel de autonornfa 

a los indfgenas, puso fin al proyecto ut6pico desarrollado a partir del 
triunfo de las tropas de Juan Santos. Las epidemias, que nuevamente 
hicieron estragosentre los indtgenasde la selva centraldurante la segunda 
mitad del siglo XIX, y las herramientas de mejor calidad trafdas por los 
colonos contribuyeron a darle la estocada final a la organizaci6n social 
basada en la existencia de sacerdotes-herreros y templos-herrerfas. Sin 
embargo, la sublevaci6n de Juan Santos Atahuallpa destaca por haber 
sido una de las mas grandes del oriente peruano y la unica que tuvo un 
exito completo. Los cien anos de independencia que los indlgenas de la 
selva central gozaron despues de 1742 respecto del estado colonial, y 
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posteriormente republicano, les permitieronjuntar fuerzas y experiencia 
para enfrentar la situaci6n de violencia en la cual se encuentran inmersos 
hoy en dfa. 
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