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Resumen. En este estudio trataremos de reconocer la relación entre cofradía, comunidad y 

poder en una sociedad indígena del Tucumán colonial, particularmente en aquellas prácticas y 
rituales en las que participó la cofradía de Benditas Ánimas, re-significados y re-apropiados por 

la comunidad, como alternativa de actualizar la figura andina de los ancestros, en tanto bases de 

la legitimidad y de la legitimación del poder. ¿Cómo se constituyó la cofradía de Benditas 
Animas? Y una vez consolidado el pueblo de indios de omaguaca: qué posibilidades de acción 

tuvieron los pueblos de indios sobre estas? ¿Cuáles fueron las prácticas cofradiles, con su 

potencialidad de reunir aspectos de organización comunitaria, poder, identidad y ritualidad de 

los muertos? Asimismo pensar la cofradía de benditas ánimas vinculada a un proceso de 
ancestralización en los contextos coloniales. Así tomamos las propuestas de Kaulicke en torno a 

la historización/construcción de la figura de los ancestros, también la de Bovisio que nos 

permite reflexionar sobre la ritualidad y todo esto en la línea interpretativa de Platt respecto a la 
conformación de un cristianismo andino. Las preguntas se orientan a considerar a las prácticas 

rituales y de elección de autoridades de la cofradía em relación a la conformación de las redes 

sociales que sostuvieron al pueblo de indios em los siglos XVII y primera mitad del XVIII. En 

ellas es posible reconocer instancias de segmentación social y presencia de linajes, ordenados en 
un mundo simbólico que se asienta en una lógica dual y en él los antepasados resultan una 

ausencia que se hace presente. Las prácticas cofradiles como parte de la ritualidad mortuoria 

resultan, en esta investigación, una de las instancias de análisis de la conformación de la 
memoria y de la identidad de la comunidad, en tanto los cofrades fueron los que actualizaron la 

memoria de los antepasados de la comunidad en los rituales de entierro y en la festividad de 

Todosantos/difuntos. 

______________________________________________________________________ 

 

 

Introducción 

Desde hace varios años venimos trabajando sobre los imaginarios y 

representaciones de la muerte entre la colonia y la república en Salta, ciudad fundada en 

1582 en el actual noroeste argentino, ligada histórica y geográficamente al espacio 

andino (CARETTA-ZACCA, 2007; 2008; 2009a). Nuestro interés por indagar algunos 

de estos aspectos en espacios rurales y, especialmente, en pueblos de indios nos llevó a 

recorrer el camino de la Quebrada de Humahuaca y dirigir nuestras preguntas al pueblo 

y doctrina de Humahuaca. En este esfuerzo nos pareció significativo centrar nuestro 

estudio en la ritualidad asociada al entierro y a la constitución de los enterratorios, por 
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un lado, como así también en la fiesta de difuntos, particularmente en la constitución y 

prácticas de la cofradía de Benditas Ánimas; ya que se trata, para este caso, de aquella 

sociedad piadosa del mundo cristiano que constituyó uno de los dispositivos de la 

evangelización y del control de bienes y personas de las comunidades. Corresponde 

señalar que, en general, los estudios etnohistóricos sobre cofradías indígenas en los 

Andes se han centrado en las dedicadas a la celebración de un santo o de alguna 

advocación mariana, destacando, además de su participación en la desestructuración de 

las comunidades, su rol como instancia de reconstrucción de identidades y de 

construcción del poder de autoridades, curas, encomenderos, pero también el de 

curacas, caciques y gobernadores indígenas (CELESTINO-MEYERS, 1981; 

ABERCROMBIE, 2006; PLATT, 1996; ZANOLLI, 2008). 

Los procesos históricos de construcción de ritualidades a las que podríamos 

denominar andinas coloniales estuvieron en estrecha relación con la conformación de 

nuevas identidades, en esa compleja tensión entre etnogénesis y etnificación a la que se 

ha referido Guilleaume Boccara (2005). En este proceso se entramaron, en permanente 

conflicto, tensión y negociación, el complejo de creencias religiosas del culto hispano-

cristiano a los muertos – existencia del purgatorio, entierro ad-sanctos, valor de las 

reliquias, mediación del clero-, resignificados en prácticas de religiosidad local en la 

misma península ibérica (CHRISTIAN, 1981) con  aspectos rituales y simbólicos 

prehispánicos - memoria de los ancestros, sobre los que se asentaban las bases del poder 

y la conformación de linajes caciquiles, así como diferentes aspectos de  la 

segmentación social-. En este sentido, la conquista implicó nuevas formas de sujeción 

que se construían en dinámicas complejas de respuestas que conllevaban prácticas, que 

pueden comprenderse como respuestas andinas cargadas de resistencia frente al poder 

español (WACHTEL, 1976). No obstante fueron también respuestas posibles de las 

autoridades y comunidades que interactuaban frente al impacto reconfigurando las bases 

de legitimidad del poder dentro de las comunidades y en relación con el poder colonial 

(BOCCARA, 2005).  

 Los estudios sobre cofradía de Benditas Animas en pueblos de indios son casi 

inexistentes en el espacio andino y suman a la problemática señalada de construcción de 

una ritualidad cristianoandina local en relación con la formación del pueblo de indios, la 

particularidad de constituirse en instancia que organiza, participa y sostiene la 

actualización de la memoria de los antepasados de la comunidad en los rituales de 
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entierro y en la festividad de Todosantos/difuntos
1
. 

En el trabajo hemos privilegiado el uso de dos tipos de fuentes, los registros 

parroquiales y el libro de la cofradía. En el primer caso sólo han llegado hasta nosotras 

los libros que se inician hacia 1734 y en los que se da cuenta de una variada 

información que nos aproxima  a la constitución de los lugares de entierro
2
. En cuanto a 

la cofradía de Benditas Ánimas, si bien hemos procesado los registros completos desde 

la segunda mitad del siglo XVII y hasta mediados del siglo XVIII, tomamos, en esta 

ocasión, dos recortes: los primeros años de la fundación de la cofradía 1664-1674 con el 

objeto de reconocer las instancias de su institucionalización, sus características y 

funcionamiento en el momento en que Gabriela Sica reconoce que se da el proceso de 

conformación de la comunidad del pueblo de indios de humahuaca tras la 

desestructuración que se desarrolló en las décadas anteriores. (Cfr. PALOMEQUE, 

2006; SICA, 2005 Y 2009; ZANOLLI, 2005); y el que va de 1734 a 1747, con la 

posibilidad de observar esta cofradía en el contexto de una comunidad consolidada y 

con la potencialidad metodológica de cruzar datos de cofradía con registros 

parroquiales.  

Por esto intentaremos reconocer la relación entre cofradía, comunidad y poder 

en una sociedad indígena del Tucumán colonial, particularmente en aquellas prácticas y 

rituales vinculados a los difuntos (entierros y fiesta de ánimas) en las que participó la 

cofradía de Benditas Ánimas. Planteamos que esta ritualidad fue re-significada y re-

apropiada por la comunidad a partir de su participación en la gestión de los espacios 

sagrados, de prácticas para o extralitúrgica y de la organización misma de la cofradía. Y 

que en esta ritualidad es posible pensar una alternativa de actualización y 

                                                
1 Utilizamos la expresión todosantos/difuntos a fin de reflejar el complejo festivo que unía en los Andes 

estas fiestas calendáricas cristianas consecutivas, en el que la celebración de Todos los Santos quedaba 

subsumida en la de las Almas. Cabe destacar que, según Guaman Poma de Ayala (1615), antes de la 

colonia, era  noviembre  el Aia Marcai Quilla mes de llevar difuntos (Cfr, Albó, 2000: 16-18) 
2 Desde nuestros primeros trabajos sostenemos hipotéticamente que los enterratorios son lugares, en el 

sentido en que lo refiere Marc Auge, que no sólo reflejan el status social, condición étnica y jurídica del 

enterrado, sino que en ellos se construyen todo un entramado de relaciones sociales, entre las que 

encontramos rasgos de exclusión, lazos de sujeción, vinculaciones personales y de grupos. Los lugares de 

entierro no pueden entenderse en su complejidad sin la consideración de representaciones acerca de la 
muerte y los muertos. Se trata de considerarlos como espacios sacralizados,  cargados de sentido por y 

para sus habitantes. Cfr. Caretta-Zacca  “Lugares para la muerte en el espacio meridional andino. Salta en 

el siglo XVIII”, en Memoria Americana. Cuadernos de Etnohistoria 15, Sociedad Argentina de 

Antropología e Instituto de Ciencias Antropológica –UBA-, Bs. As., 2007, p.  

Disponible en <http://www.scielo.org.ar/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1851-

37512007000100005&lng=es&nrm=iso>.  
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resignificación de la figura andina de los ancestros, en tanto bases de la legitimidad y de 

la legitimación del poder. En definitiva, la tarea es andar el camino de las prácticas
3
 en 

torno a la muerte que constituyeron un complejo ritual (lugar-fiesta-cofradía) 

constitutivo de lo que Tristán Platt ha denominado presencia de un cristianismo andino 

que, portador de aspectos, ritos, nombres precoloniales, participaron de la conformación 

de una identidad nueva y en el que se resignificó, en contexto de dominación, la 

institución cofradil de la Benditas Ánimas desde las necesidades de reproducción y de 

recreación cultural de esos pueblos de indios, construyendo una nueva idea de 

Ánimas/ancestros.  

En este sentido, entendemos que las preguntas se orientan a considerar a las 

prácticas rituales y de elección de autoridades de la cofradía de Benditas Ánimas de 

Humahuaca en relación a la conformación de las redes sociales que sostuvieron al 

pueblo de indios en los siglos siglos XVII y primera mitad del siglo XVIII. En ellas es 

posible reconocer instancias de segmentación social y presencia de linajes, ordenados 

en un mundo simbólico que se asienta en una lógica dual y en el que los antepasados 

resultan una ausencia que se hace presente. Las prácticas cofradiles como parte de la 

ritualidad mortuoria implican, en esta investigación, una de las instancias de análisis de 

la conformación de la memoria y de la identidad de la comunidad, en tanto los cofrades 

fueron los que actualizaron la memoria de los antepasados de la comunidad en los 

rituales de entierro y en la festividad de Todosantos/difuntos. 

 

Cofradías de Benditas Animas: ritualidad, memoria y ancestros.  

Los muertos han sido objeto de culto en diferentes culturas y en distintos 

tiempos. Estas prácticas motivaron, a su vez, innumerables estudios históricos, 

antropológicos, sociológicos, filosóficos. Esta sobreabundancia, lejos de desalentar la 

investigación, ha generado nuevos cuestionamientos y promovido renovados estudios. 

Quizás porque la pregunta por la muerte en la historia, por nuestra propia finitud, sea la 

pregunta distanciada en el objeto de estudio. 

La historia de las mentalidades o de las sensibilidades y por qué no, la de las 

representaciones en torno a la muerte en la América colonial, no han sido la excepción. 

                                                
3 Para esto hemos optado por atender a lo planteado por Michel de Certeau quien enuncia la noción de 

artes de hacer, esa serie de prácticas, incluso las mas cotidianas: entre ellas hay impuestas, claro está, 

pues la negociación se produce en términos asimétricos, pero siempre hay posibilidades de resistencia y 

resignificación. de Certeau, 2007 



ANAIS DO IV ENCONTRO NACIONAL DO GT HISTÓRIA DAS RELIGIÕES E DAS RELIGIOSIDADES – 
ANPUH - Memória e Narrativas nas Religiões e nas Religiosidades. Revista Brasileira de História 

das Religiões. Maringá (PR) v. V, n.15, jan/2013. ISSN 1983-2850.  
Disponível em http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html 

_________________________________________________________________________________ 

5 

 

 

Es que el cristianismo europeo que llegó a América con la conquista tenía una de sus 

bases de apoyo en el culto a los muertos y en la relación entre este mundo y el más allá. 

Jacques Le Goff (1989) nos ha mostrado para la Europa medieval, el proceso de 

construcción de ese locus intermedio, entre cielo e infierno, el purgatorio, que generó la 

posibilidad de intervención de los vivos sobre el mundo de los muertos y la función de 

los clérigos como intermediarios entre este mundo y el más allá. El purgatorio y el día 

de ánimas fueron adoptados como doctrina oficial en el año 1274 y hacia 1595, en plena 

conquista de la Quebrada de Humahuaca, se había publicado una bula papal que 

fomentaba la devoción por el día de Todos los Santos y el de Difuntos, en la que se 

establecía la necesidad de los sufragios para acortar los sufrimientos de las almas en el 

purgatorio (CARRILLO, 1615: XXXV). Según Claudio Lomnitz (2006) esta bula formó 

parte de un amplio esfuerzo por socializar el cuidado de las almas del purgatorio y 

valerse del culto a los muertos como una manera de fortalecer la comunidad parroquial 

y la de sus agentes especializados y que va a encontrar una importante expansión en el 

imperio hispano-lusitano-católico. 

Del otro lado del océano, los pobladores andinos, en general, rindieron culto a 

los antepasados porque les atribuían el poder de influir sobre el clima y la naturaleza, 

así como mediar activamente en la vida de la comunidad
4
. Se esperaba que las wakas 

(presentes en piedras, eventos atmosféricos y geográficos, pero también en restos 

humanos y en las figurillas que los acompañaban, entre otros), reconocidas como 

fundadoras del linaje a las que se rendía culto, aseguraran la fertilidad en reciprocidad al 

rito celebrado y a los constantes sacrificios. Esta solidaridad incluía la relación entre 

vivos y muertos, sostenido en el culto a los ancestros, que reconoce una gramática que 

se replica en las relaciones entre el curaca y los integrantes de la comunidad: reciprocar 

con chicha y comida a la comunidad que ofrecía su fuerza de trabajo y bienes, así como 

la responsabilidad de interceder con el mundo de lo sobrenatural en tiempos de crisis 

(RAMÍREZ, 2008, p. 7-8). María Alba Bovisio ha mostrado que las concepciones en 

torno al cuerpo muerto y a la muerte se fundaban en la idea de la pervivencia de la vida 

en un inframundo de los muertos, vinculado al mundo de los vivos, desde el que los 

muertos seguirán teniendo, desde su presencia corporal, una incidencia concreta en sus 

comunidades de origen, esto se sostendría en “la concepción de la relación 

                                                
4 Sin intentar generalizaciones que homogenizarían la amplia diversidad presente entre las culturas que 

los españoles enfrentaron en el proceso de conquista, los estudios arqueológicos y etnhistóricos muestran 

ciertas regularidades que son las que resumimos en estos párrafos. 
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cuerpo/persona donde el ser persona acontece en el cuerpo” y por tanto, “no se puede 

ser sin cuerpo”. En esto radica la importancia dada a lo largo de los andes, por 

diferentes pueblos, a la preservación, cuidado y culto de restos humanos (BOVISIO, 

2010). Se marca aquí una diferencia diametral con la tradición greco-cristiana de la 

dualidad cuerpo y alma y la consagración del pensamiento como principio de la 

existencia cartesiana que sostiene al mundo moderno. La dominación española en los 

Andes implicó, en el marco de la “conquista espiritual”, una política sistemática de 

silenciamiento de las wakas como estrategia de desestructuración de las comunidades 

andinas: el proceso de extirpación de idolatrías es el mejor ejemplo de la importancia 

asignada por los conquistadores a la necesidad de borrar la memoria ancestral de los 

pueblos, que incluyó la quema de los cuerpos y de los bultos (BOVISIO, 2010, p.17). 

En esta lucha por la expropiación de la memoria de los antepasados, las 

cofradías
5
 de Benditas Animas -que se extendieron en el mundo ibérico e 

hispanoamericano, inclusive en la Quebrada de Humahuaca, a mediados del siglo XVII- 

constituyeron sociedades dedicadas específicamente a sostener el rezo por los difuntos y 

su festividad correspondiente, construir una memoria de los muertos que quedara 

asociada a la comunidad cristiana y, con ello, consolidar la existencia de ese espacio en 

el que las almas permanecían, el Purgatorio. Consolidar, por tanto, una piedad mortuoria 

que sostuviera las nociones de salvación, de inmortalidad del alma y corrupción del 

cuerpo y, en todo ello, la mediación especializada de los clérigos. 

Sin embargo, las autoridades eclesiásticas, particularmente los obispos percibían 

que algo de las fiestas y de las cofradías se les escapaba de la manos, sin terminar de 

descifrar qué, por ello no debe extrañar que en reiteradas oportunidades prohibieran las 

fiestas con motivo de los entierros particularmente de párvulos en el obispado, las 

funciones nocturnas e inclusive la existencia misma de las cofradías de negros, mulatos 

e indios
6
.  

Las primeras cofradías que se fundan en el curato de San Antonio de 

Humahuaca,  son las de Nuestra Señora de Copacabana y la del Sr. San Antonio.  

Gabriela Sica (2009) plantea que estas instituciones, por su dimensión 

asociativo/comunal y ritual/festivo, debieron cumplir, junto a la creación de la figura del 

                                                
5 En sentido muy amplio, las cofradías pueden ser consideradas como asociaciones de culto de carácter 

cooperativo (Celestino-Meyers, 1981: 27), que si bien han mantenido su denominación a lo largo de los 

siglos, esta permanencia no acompañó la de sus características, composiciones, ni funciones. 
6 Cfr. Repertorio eclesiástico de Salta. 
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cacique-gobernador,  un rol significativo en el proceso de conformación comunal de los 

pueblos y de la parroquia que se desarrolla en la quebrada de Humahuaca hacia 

mediados del siglo XVII, tras la etapa de ruptura de la autoridad de los jefes étnicos. 

La participación de la comunidad de Humahuaca y de Uquía en las fiestas y ritos 

parroquiales, la conformación de los cabildos con sus alcaldes, regidores y alguaciles, la 

continuidad de la presencia de curacas y segundones, permitieron la organización de la 

producción en las tierras comunales y las tierras cedidas a las cofradías, también 

participaron con sus productos en los circuitos mercantiles a los que se integraba la 

quebrada (ZANOLLI, 2005 Y 2008; SICA, 2009; PALOMEQUE, 2006).El desarrollo 

de las instituciones religiosas, particularmente las cofradías, resultó un factor central en 

el proceso de reestructuración de la sociedad indígena y conformación de las 

comunidades. 

Los pueblos de indios asociados a la doctrina de San Antonio de Humahuaca 

fueron una creación colonial que conformó espacios de socialización, allí se realizaban 

las fiestas del calendario ritual y agrícola, que reunía a pobladores en torno a las 

festividades de los santos patronos, San Antonio (mediados de junio) y la Candelaria 

(primera quincena de febrero), pero también en Todosantos/difuntos (primeros días de 

noviembre). El mes de noviembre, inicio de la temporada de lluvias en el calendario 

agrícola, era el mes de difuntos, la celebración de todosantos/benditas ánimas era 

ocasión de reunión. Durante el resto del año el entierro de difuntos en la iglesia de 

Humahuaca y en las otras iglesias y capillas constituían otra instancia de ritualidad 

significativa (CARETTA-ZACCA 2010). 

En general, y de acuerdo a lo que establecían las constituciones, en estas 

oportunidades festivo/comunitarias se elegían las autoridades de las cofradías que 

prestarían sus servicios en el año siguiente
7
. Ellas eran las encargadas de entregar al 

cura los productos que solventaban el pago de las misas anuales y de las fiestas, 

instancia de apropiación del trabajo comunal en las tierras de cofradía y/o de pueblos, 

según el caso, y que se constituyeron simultáneamente en instancia de obsequias a los 

santos y a las ánimas, y que entendemos se instituyeron, en el plano simbólico, en 

iconos que nutrieron la identidad grupal del pueblo de indios. 

La cofradía de Benditas Animas del Purgatorio de Humahuaca se remonta a la 

                                                
7 Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f., AHPH; Libro de elecciones y cuentas de cofradías, Caja 

s/n, AHPH. 
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década de 1660, su Constitución, que principia el libro, se encuentra en un precario 

estado de conservación y parece datar de 1664
8
. Su fundación resulta simultánea, e 

inclusive anterior, a las que se realizan en otros lugares de la América colonial
9
. Este 

dato contextual no resulta menor, apenas unos 70 años antes (1595) se había 

institucionalizado la devoción por el día de Todos los Santos y de los Fieles Difuntos, 

que formó parte de la política papal de socializar el cuidado de las almas del purgatorio 

y valerse del culto a los muertos como una manera de fortalecer la comunidad 

parroquial y la de sus agentes especializados. Esta fundación simultánea de las cofradías 

a lo largo de las colonias hispanoamericanas plantea la posibilidad de su estudio como 

instancias de construcción de experiencias primeras.  

Cómo explicar la decisión temprana de su fundación en este espacio que se 

presenta como periférico? La respuesta no es sencilla, lo primero que debemos 

considerar es la participación directa que en su fundación tiene el presbítero Pedro Ortiz 

de Zárate, quien antes de ordenarse había sido encomendero de los indios omaguacas y 

uquías; si bien se ordena como secular, su formación estuvo vinculada a los jesuitas. Es 

decir que conocía los pueblos que doctrinaba, los había visto producir, recoger los 

productos, celebrar, ofrendar. En segundo lugar, no es caprichoso sostener que, hasta su 

conformación, la fiesta de los fieles difuntos era sostenida por la cofradía de la Virgen 

de Copacabana. En su primer registro de cuentas, que manda hacer el Vicario Ortiz de 

Zárate en diciembre de 1663, reconoce el mayordomo de Copacabana haber pagado 

cuatro pesos “por la misa cantada con vigilia y procesión que se dijo por los cofrades 

difuntos en la infraoctava de los finados”
10

.  

Existe una relación directa entre creación de la cofradía de Benditas Ánimas y la 

presencia del visitador, que podemos asociarla a una preocupación manifestada por este 

clérigo, conocedor de los pueblos de la quebrada, acerca de prácticas rituales en torno a 

los muertos que no convenía a la doctrina: el 19 de enero de 1664, unos meses antes de 

la constitución, en el auto que sigue a la visita al libro de la Cofradía de la Virgen de 

Copacabana, fechado el 19 de enero de 1664, Ortiz de Zárate ordenaba a los curas que 

no permitan que “los mayordomos hagan gastos superfluos en vinos y banquetes, ni 

menos en ofrendas a finados pena de lo que esto se gastare se ha de hacer cargo de ello 

                                                
8 Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH 
9 según Lomnitz, la primera de estas cofradías de la Nueva España habría sido creada en 1675 y la de la 

catedral metropolitana de México en 1682 (Lomnitz, 2006:232) 
10 Archivo Histórico de la Prelatura de Humahuaca, en adelante AHPH, Libro de elecciones y cuentas de 

cofradías, s/f. 
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a los curas que lo han de pagar de sus bienes”.
11

 En estas escuetas palabras está 

plasmada su preocupación por ese complejo ritual que reúne lo libatorio con la ofrendas 

a los difuntos y que se escapa de la doctrina sostenida por Trento y por la Bula papal. A 

lo que suma la actitud pasiva o connivente de los curas ante estas prácticas, haciéndoles 

materialmente responsable de lo que con estos fines se derivara del “verdadero” fin de 

las limosnas y pagos de la cofradía, el adelantamiento de la fábrica
12

, la celebración de 

misas y la procesión solemne en su día.  

En este punto conviene recordar que la urgencia de los esfuerzos españoles por 

acabar con las prácticas consideradas idolátricas, que se desviaban de la norma, e 

incluso borrar prácticas que mantenían la memoria social, parece proceder, como lo 

sostiene Abercrombie (2006), no del gran contraste entre la actualización de una 

memoria considerada idolátrica, frente a otra tenida por civilizada y cristiana, presente 

en los calendarios rituales españoles, sino más bien de su excitante semejanza.  

Repasemos, entonces las instancias de la fundación de Benditas Ánimas, tras 

esta sentencia normativa de Ortiz de Zárate: entre sus fundadores figuran las 

autoridades indígenas -el cacique gobernador, el cacique/curaca de uquía y los 

miembros del cabildo indígena-; en este sentido las referencias a las autoridades de los 

pueblos de indios señalan dos parcialidades, la correspondiente al pueblo de omaguaca 

y la parcialidad o parte de uquía
13

 así “Dn. Andrés choque gobernador, cacique principal 

de este pueblo de omaguaca y Dn. Pedro toronconti de dicho pueblo de la parcialidad de 

uquía, Juan sequen, alcalde, Juan tucunás y (roto)
14

 regidores de este dicho pueblo 

(roto) decimos que ha honra y gloria de dios (roto) de las benditas ánimas del purgatorio 

queremos instituir y fundar una cofradía de benditas ánimas del purgatorio …”
15

. Un 

pueblo de indios y dos parcialidades, distinción que aparece en el momento de la 

fundación y se mantendrá a lo largo del libro que llega hasta la década de 1770.  

Sánchez y Sica han llamado la atención sobe esta presencia de parcialidades con 

jefaturas y territorios comunales independientes, aunque muy vinculados; las autoras 

señalan una preeminencia de los caciques de omaguaca sobre los de uquía y la sucesión 

                                                
11 Archivo Histórico de la Prelatura de Humahuaca, en adelante AHPH, Libro de elecciones y cuentas de 
cofradías, s/f. El destacado es nuestro. 
12 No contamos con Libro de fábrica de la Cofradía de Benditas Animas, sin embargo bajo esta idea 

reunimos todo aquello que se asentaba en general en estos libros y que hacía al mejoramiento de los 

bienes y objetos del culto, desde los templos, los ornamentos, vestiduras, imágenes, etc.  
13 Este fenómeno también ha sido observado por Zanolli en las otras cofradías de Humahuaca (2008 ) 
14 Suponemos que el otro regidor es Miguel senteno, ya que firma al final del documento junto a los 

caciques, el alcalde y el otro regidor. 
15 Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 



ANAIS DO IV ENCONTRO NACIONAL DO GT HISTÓRIA DAS RELIGIÕES E DAS RELIGIOSIDADES – 
ANPUH - Memória e Narrativas nas Religiões e nas Religiosidades. Revista Brasileira de História 

das Religiões. Maringá (PR) v. V, n.15, jan/2013. ISSN 1983-2850.  
Disponível em http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html 

_________________________________________________________________________________ 

10 

 

 

masculina, aunque para ello resultara transmisora una mujer y se considerara también  

la aptitud y la capacidad para gobernar. Este último aspecto, vinculado más a pautas 

andinas que a los derechos de sucesión españoles
16

.    

El desafío de adentrarnos en la cofradía, la elección y distribución de sus 

autoridades, implicó revisar un conjunto de estudios de historia y antropología andina, 

preocupados por explicar el rol que cumplieron las autoridades étnicas durante la 

colonia en diferentes regiones o poblados, su relación con las autoridades coloniales, las 

formas de legitimación que desplegaron, los modos de sucesión, rotación, alternancia o 

“carrera”
17

.  

Serulnikov (2004) sostiene que, para Chayanta, “la importancia de la jerarquía 

caciquil estaba intrínsecamente asociada a un conjunto de funciones sociales que 

excedían en mucho la de meros agentes de la Corona y corregidores provinciales”, 

aunque este proceso no se presente como necesario a la largo de los andes del sur 

(Serulnikov, 2004: 75). Gabriela Sica (2009) señala, para Humahuaca, que la instalación 

del cabildo indígena implicó la pérdida de poder de las autoridades étnicas, aunque en el 

siglo XVII la figura del cacique gobernador, acompañaría el proceso de consolidación 

de la identidad comunitaria. Thomas Abercrombie ha mostrado la estrecha vinculación 

entre poder y cofradías en el pueblo de Kulta, mientras Sica señala que para humahuaca 

esas instituciones no parecen haber cumplido la “función democratizadora” que plantea 

el primero.  

Si bien esta discusión excede el interés y las posibilidades de este trabajo, 

pensamos que desde el estudio de las cofradías, particularmente la de Benditas Ánimas, 

podremos acercar algunos elementos a la discusión en general y al estudio de 

Humahuaca en particular. 

Al momento de elegir las primeras autoridades, el cura manifestó una plática a 

los indios en lengua (suponemos que se refiere al quechua), en la que destacó la 

conveniencia de esta cofradía para los que “quisiesen tratar de su salvación”, paso 

seguido se nombraron a los mayordomos y diputados y se eligieron “por tal mayordomo 

al gobernador Dn. Andrés choque y de Uquía a Juan tucunás (…) y por sus mayordomas 

a Juana ylinsau del pueblo de umaguaca y Juana itandi y del pueblo de Uquía a Ynés y 

                                                
16 Cfr. Sánchez- Sica, 1992-1993. 
17 Para el espacio andino en general Wachtel (1976), Abercrombie (2006), Saignes (1987), Medinacelli 

(2003), Palomeque (1997), Serulnikov (2004), Platt, Bouysse Casagne y Harris (2006). Para nuestro 

espacio los trabajos de Silvia Palomeque (2006) Sánchez, Sandra y Gabriela Sica (1992-3), Gabriela Sica 

(2009) y Carlos Zanolli (2005).  
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Ursula lani”
18

. Estas primeras autoridades, cacique gobernador y alcalde del cabildo, 

estarían mostrando la necesidad de instituir la cofradía vinculada al espacio de poder y 

legitimidad que rodea a las autoridades. Esta legitimación puede leerse con mirada 

española, en el compromiso que asumen los caciques y el cabildo indígena con una 

institución cara a la religión, y desde la mirada indígena como un reforzamiento del 

poder y representación de sus autoridades. 

Las instancias de creación de la cofradía, y la primera unificación de poder en la 

figura del cacique-gobernador-mayordomo, podría ir en el sentido planteado por Sica, 

aunque no podemos dejar de considerar la presencia del cacique de la otra parcialidad 

(Uquía) y la designación como mayordomo, por esta parte, de quien a la sazón es 

también alcalde de cabildo indígena. Es decir que, en una misma cofradía se reunía a las 

autoridades caciquiles de dos mitades y a un integrante del cabildo indígena, cuestión 

que consideramos marca un aspecto importante a ser considerado en los estudios sobre 

el proceso de desestructuración de las jefaturas étnicas y de los aspectos jerárquicos de 

la dinámica de la organización social en estas comunidades en situación colonial. 

Si bien por las condiciones de preservación de la documentación o por las 

lagunas en el registro, no contamos con la información correspondiente a todos los años, 

podemos observar que entre 1664 y 1671 el gobernador, los curacas de ambas 

parcialidades y los alcaldes del cabildo serán quienes asumirán mayoritariamente la 

mayordomía de la cofradía.  

 

Cuadro 1: Mayordomos de la Cofradía de Benditas Ánimas por Humahuaca y Uquia entre 1664 y 1671 

Año MayHu MayUq 

1664 D. Andrés Choque - Gobernador y cacique principal Juan Tucunas – Alcalde 

1665 D. Diego Tucunás - curaca de Humahuaca D. Pedro Toronconti - Curaca de Uquia 

1666 D. Julio Galán - principal de Humahuaca Sin Datos 

1667 Francisco Maisares (sin datos) Francisco Morueta (sin datos, sabe firmar) 

1668 D. Andrés Choque - Gobernador y cacique principal D. Pedro Toronconte - Curaca de Uquia 

1669 D. Andrés Choque - Gobernador y cacique principal D. Pedro Toronconte - Curaca de Uquia 

1671 D. Andrés Choque - Gobernador y cacique principal Juan Lamas – Alcalde 

Elaboración Propia, Fuente Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 

 

Resulta interesante observar que esta duplicidad de las autoridades de la 

cofradía, por los dos pueblos o mitades -como refieren las fuentes- se mantiene a lo 

                                                
18 Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 
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largo de los ochenta años que hemos registrado, sólo cuando en 1674 el mayordomo 

elegido sea el mismo cura propietario D. Antonio Godoy, reunirá las dos mayordomías, 

“A petición de todos los indios yo Antonio de Godoy nombrado por maiordomo y por 

mi aiudante a Don Andres Choque Gobernador de este pueblo y de la parte de Uquia a 

alonso Colchi y por priosta maior a Juana poc y por sus ayudantes ursula Cocor y Ines 

vasama y de la parte de (roto) tanter y sus ayudantes isabel chapor y ursula temes y 

todos lo aseptaron y ofrecieron servir esta cofradia con todo amor y devoción y la 

firmaron con migo dicho dia mes y año, ut supra”
19

. Una sola autoridad de cofradía, al 

mejor estilo español, como contrapunto ineludible la dualidad de sus ayudantes, el 

gobernador Choque por Humahuaca y Alonso Colchi por Uquia.  

Debemos considerar también que de la confrontación de autoridades de las 

cofradías de Benditas Ánimas y la de Copacabana (no encontramos el libro 

correspondiente a estos años para la de San Antonio, recién tenemos datos a partir de 

1714), se mantiene la distinción entre mitades y no hay reiteración de nombres de 

autoridades. (Planilla autoridades cofradías). 

Otra cuestión que atraviesa la composición de las autoridades de la cofradía 

desde sus inicios es la elección de priostas como otras autoridades. A los mayordomos 

hombres, les acompañan priostas mujeres. Esta lógica se ve reforzada en la entrega de 

los productos, para el pago de la fiesta y la misa anual, realizada por cada mitad y según 

productos diferenciados, mientras los mayordomos dan cuenta de las fanegas de trigo, 

las priostas informan sobre los almudes de papa, chuño y tamos. Trigo que crece por 

sobre la tierra y que siegan los hombres, en tanto la papa que se extrae de la entraña de 

la tierra que se procesa al sol o cocina, marcando en la diferenciación sexual, tal vez una 

dimensión dual y simbólica entre el arriba y el abajo. 

 

Cuadro 2: Mayordomos y priostas de la Cofradía de Benditas Ánimas por Humahuaca y Uquia entre 1664 y 1671 

Año MayHu PrHu MayUq PrUq 

1664 D. Andrés Choque Juana Yllimsau (asentada como 

cofrade) 

Juan Tucunas - alcalde Ines 

1665 D. Diego Tucunás Juana Chaltau (asentada como 

cofrade) - Petrona Temis - Ana 

Tilcara (hay asentada una Ana 

Tico, hija de Juana Chaltau) 

D. Pedro Toronconti Lucia Tili - Juana 

Coy - Ines Cocor 

1666 D. Julio Galán   Francisca pula - 

                                                
19 Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 
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Año MayHu PrHu MayUq PrUq 

Maria Tanter 

1667 Francisco Maisares 

(asentado como cofrade, 

primer varón de la lista) 

Ana Lexre - Petrona Asli 

(asentada como cofrade 1673, hija 

de Tilco)- Juana Tilco (asentada 

como cofrade) 

Francisco Morueta  Lucia Asli - Lucia 

Tili - Juana 

secombla 

1668 D. Andrés Choque Petrona Chuququ - Juana Caimsa 

- Juana Asle 

Dn Pedro Toronconte Juana Casma - 

Juana Asle - 

Isabel Asle 

1669 D. Andrés Choque Petrona Chuququ - Ana Segre - 

Petrona Oca 

Dn Pedro Toronconte Lucia Tili 

1671 D. Andrés Choque Inés Caymssa - Dionisia Temis - 

Juana Guassama 

Juan Lamas Alcalde Lucia Tili 

Elaboración Propia, Fuente Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 

 

Si bien, Axel Nielsen (2003, p. 75) descree de la posibilidad de extrapolar 

instituciones y prácticas, consideramos que algunos de los aportes construidos por este 

autor desde el registro arqueológico y la amplia producción etnohistórica sobre la 

dualidad andina, pueden ayudarnos a comprender la dinámica de la cofradía. 

Las desigualdades que conformaban una comunidad segmentada en los Andes 

estaban sostenidas sobre dos esquemas que posibilitaban neutralizar el orden político al 

representarlo como instancia de estructuras generales. El primero correspondía a un 

esquema dual, dos fuerzas o aspectos, complementarios pero asimétricos: arriba-abajo, 

derecha-izquierda, femenino-masculino, duro-blando. Todo grupo étnico andino se 

dividía en mitades, o sayas, arriba-abajo, cada una regida por autoridades, el de arriba 

como autoridad principal y el de abajo como “segunda persona”, con atribuciones de 

cogobierno y/o sucesión. El segundo esquema comprendía tres categorías: Qollana 

(principal), Payan (segundo, del medio) y Kayaw (el último). Se aplica a distintas cosas 

o ámbitos (sol, luna, estrella) (wak`as) (oro, plata, cobre). Estos dos esquemas se 

combinan en el campo político. Dentro de estas estructuras segmentarias el culto a los 

antepasados proporcionaba la lógica cultural en la que se fundaban los aspectos 

jerárquicos y descentralizados de las formaciones políticas (NIELSEN, 2006, p. 63-68). 

La creación de la cofradía implicó obligaciones para la comunidad, por las que 

debían responder mayordomos, priostas y en última instancia los caciques. Para cubrir 

los gastos, los pueblos disponían de sus sementeras, si analizamos las cuentas incluidas 
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en el libro, observamos que fanegas de trigo y almudes de chuño y tamos
20

 eran 

entregados por mayordomos y priostas de cada uno de las dos mitades. La cofradía de 

Benditas Animas, a diferencia de la de Copacabana/Candelaria, no contaba con estancia 

propia: era la producción agrícola y comunitaria la que debía mantener los rezos 

semanales, la fiesta anual y las exequias de los cofrades. Se asumía el pago de dos 

celebraciones, la correspondiente al día de difuntos con su misa cantada y procesión y a 

lo largo del año “las misas de los lunes”, celebrada por las ánimas del purgatorio. A ello 

se sumaba el acompañamiento que mayordomos y diputados debían brindar al cuerpo 

de los cofrades difuntos, llevando el pendón y hachas encendidas. 

 

Cofradía, identidad y espacio ritual 1727-1747 

La ritualidad en torno a los muertos a la que hacemos referencia reunía un 

complejo de celebraciones que constituía el calendario catequético e incluía las exequias 

individuales, las misas y procesiones de los lunes y la fiesta de todosantos/difuntos. 

Unas y otras recorrían el espacio sacralizado, procesionaban en orden de autoridades 

por la plaza, del templo al cementerio y nuevamente al templo. Abordar este período 

nos permite por un lado reconocer aspectos de la cofradía en relación con la 

consolidación del pueblo de indios, por el otro cruzar la información con la de los libros 

parroquiales. 

No contamos con fuentes como los libros de fábrica, con los que trabajó Tristan 

Platt en su Guerreros de Cristo, y en los que se detallen aspectos de estos rituales, sin 

embargo de las descripciones que se hacen en la constitución y en los distintos años, 

sabemos que la misa cantada con su vigilia se celebraba en la infraoctava
21

 del día de 

difuntos, y que la procesión debía incluir el pendón de la cofradía, velas y hachas de 

cera negra. El recorrido procesional incluía el cuerpo del templo y, en ocasiones, el 

cementerio adjunto: así el cura, los caciques, mayordomos, priostas y los cofrades 

                                                
20 Guaman Poma de Ayala en su libro Nueva Crónica y Buen Gobierno (1615) identifica a los tamos 

como papas secas y peladas. “En este mes (junio) se coxe papas, ocas, ullucos [tubérculos de altura] y 

hazer chuño [papa deshidratada en conserva], cocoba [?], tamos, caui, caya, moraya [tubérculos 

deshidratados … Y que este mes se haze mucho tamos papa cozido y mondado, tamos para los yndios 

para la chacra, …” IVNIO, HAVCAI CVSQVI Quilla [mes del descanso de la cosecha], 1146-1156. 

Hemos tomado esta cita de una versión digitalizada del original por la Biblioteca Real de Dinamarca, ya 

que en la traducción editada por Biblioteca Ayacucho la palabra “tamos” aparece confundida por la de 
“ramos”. Cfr. http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/1156/es/text/ . Agradecemos a Alonso Sánchez 

Matamoros la referencia a esta versión. 
21

 Infraoctava: los seis días que se contienen entre el de alguna fiesta y el de su octava. RAE, 1734, 

Académico. 

http://www.kb.dk/permalink/2006/poma/1156/es/text/
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indígenas celebraban la memoria de sus difuntos en aquellos lugares en los que habían 

sido enterrados sus restos. 

En un trabajo anterior sobre los lugares de entierro en Humahuaca planteábamos 

que el espacio de enterratorio (iglesia y cementerio) quedaba contenido, en el pueblo 

cabecera del curato, entre las torres (del templo, del cementerio y de Santa Bárbara) y la 

plaza, que se ubica en una misma línea como continuidad,  más abajo y hacia el este. 

Estos espacios se instituyen como tales por una serie de prácticas entre las que 

encontramos: la inhumación casi excluyente de los indios originarios en el interior de 

los templos y la administración y gestión de los lugares y de algunos de los rituales por 

miembros de la comunidad, diferente del cura. A lo que sumamos los entierros 

extraordinarios de pares de párvulos vinculados a las familias/linajes de caciques, 

principales y segundas personas, lo que nos remite a una ritualidad que entendemos 

puede estar vinculada a la importancia de los gemelos, o a una ofrenda que acompaña a 

los niños de las familias principales; a lo que sumamos el traslado y segundos funerales 

de huesos dispersos en los caminos a la capillas, como en el caso del Moreno (1799)
22

. 

Estos entierros construyeron ritual y culturalmente una práctica indígena que 

integró, por una parte, la materia corpórea de los cuerpos al espacio de los templos, 

mostrando cómo los líderes nativos fueron construyendo y actualizando una memoria 

acerca de los muertos de la comunidad como constitutivos de la memoria cultural 

legitimadora de linaje y de identidad social. Es posible pensar, haciendo un paralelo con 

lo propuesto por Platt, que la disposición torre-plaza de estos espacios, resignificados 

por la presencia de los cuerpos de los muertos, es recorrido por esa energía cósmica 

andina que mana desde la masculinidad de la torre para adentrarse en la feminidad de la 

plaza
23

. 

Observamos que tras sesenta años de existencia, la Cofradía mantiene la 

duplicidad de sus autoridades, dos mayordomos indígenas, uno por el pueblo de indios 

de Humahuaca y el otro por Uquía. Dualidad que acompaña a la de las autoridades 

caciquiles. El asiento de la cofradía es Humahuaca, allí se celebran las misas y las 

fiestas. Las autoridades de Humahuaca, tanto el Cacique Gobernador como el 

mayordomo de la cofradía presiden en los años analizados (1727-1747) las actuaciones 

                                                
22 Cfr. CARETTA, Gabriela e Isabel ZACCA (2010). “Metáforas del espacio ritual: lugares, prácticas y 

ancestros en una parroquia rural surandina. San Antonio de Humahuaca en el siglo XVIII.” Ponencia 

presentada en: IV Congresso Latino-Americano de Ciências Sociais e Humanidades: “Imagens da 

Morte”, Universidade Salgado de Oliveira- UNIVERSO Niterói, Rio de Janeiro, Brasil. Inédito. Pp. 11. 
23 Cfr. Platt, 1996 y Albó, 2002 
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de entrega de lo cosechado, las cuentas de los aranceles y la elección de las nuevas 

autoridades, por lo que entendemos que Humahuaca tuvo precedencia respecto a las 

autoridades de Uquía
24

. 

El párroco Antonio Cadena (1739) informa que “tras haber hecho el aniversario 

de las benditas ánimas con la decente solemnidad con que siempre se ha acostumbrado 

… en presencia de los gobernadores de ambos pueblos de humahuaca y uquia, sus 

alcaldes y regidores y demás mandones de dichos pueblos … hice llamar a los 

mayordomos y priostas de esta Santa Cofradía…”. En este caso, nos resulta 

significativa la figura de los mandones de ambos pueblos junto a autoridades indígenas 

y cofradiles, lo que nos pone nuevamente frente al problema de segmentación social de 

la comunidad y la significación legitimadora de la cofradía, es decir, reflexionar acerca 

del alcance del reacomodamiento social que deja aún vigentes una modalidad relacional 

e incluso de parentesco soslayando en parte el análisis institucional como tal de la 

cofradía para aproximarnos a los estudios de la organización social y la ritualidad en el 

medio andino. 

Resulta significativo que, si bien se mantiene la elección de autoridades por las 

dos mitades y los mayordomos a cargo de varones y los priostazgos de mujeres, 

podemos reconocer una alternancia, en la que resulta casi inexistente la reiteración de 

nombres
25

 (ver anexo1) 

Tres cuestiones merecen especial atención: la presencia doble de autoridades en 

la misma cofradía, la alternancia de las autoridades cofradiles frente a la permanencia de 

las caciquiles, la distribución de autoridades para varones y para mujeres. 

En un intento por comprender la dinámica de las elección de las autoridades 

cofradiles y su vinculación con las jefaturas comunales, hemos interpretado, a partir de 

los registros anuales de elecciones, que la organización de la cofradía se sustenta, en 

principio, en una lógica doblemente dual: por una parte encontramos autoridades 

caciquiles y cofradiles para cada uno de los pueblos (omaguaca y uquía),  a los que 

también se denominan parcialidad y parte, aspecto ciertamente espacial/territorial y pero 

también de imbrincación de la organización social.  Por otra, a la permanencia de los 

caciques y su condición hereditaria, se superpone la anualidad y elegibilidad de los 

                                                
24

 Si analizamos esto en la larga duración también podemos observar cierta alternancia entre estos 

pueblos. Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH.  
25

 Esto contrasta ampliamente con las prácticas observadas para las cofradías de españoles en el mismo 

período en la ciudad de Salta, en las que los mayordomos se mantienen por largo tiempo en sus cargos 

(Quinteros, 2010). 
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mayordomos y las priostas. Desconocemos las condiciones de esta elección, los libros 

sólo señalan que tras la celebración de la fiesta anual se eligieron a las nuevas 

autoridades, detallando a continuación la lista de cargos, no debemos desconocer la 

autoridad de los caciques, ellos presiden las ceremonias y las elecciones y debieron 

participar directamente en estas nominaciones; esta anualidad y su rotación puede 

explicarse, como lo hace Abercrombie, desde la responsabilidad y el costo económico 

que implicaba rendir anualmente las sementeras de la cofradía y los gastos de cera y 

convites de la fiesta de Todosantos/difuntos, sin embargo podemos observar que en la 

serie de cargos analizada se reiteran nombres/apellidos
26

. 

Los estudios sobre las autoridades de la cofradía nos han acercado una serie de 

nombres que se relacionan con la presencia de algunos de particular interés para la 

región. En el periodo 1727-1747, analizado en un trabajo anterior, observamos que para 

Humahuaca se consagran más frecuentemente los nombres de Galan y Portugués entre 

las autoridades masculinas, y Vilti y Tucunás sumando las autoridades masculinas y 

femeninas. Con sus variaciones ocurre igual en el pueblo de Uquía: Tucunás y Colchi 

para el caso de autoridades masculinas, y los más frecuentes que tienen presencia entre 

las autoridades masculinas y femeninas son: Socomba, Tolay, Murueta/Munueta, 

Chapor y Baquiano. Es decir que, si bien existe alternancia anual y elección, esta circula 

entre determinados patronímicos. 

Los estudios sobre los nombres en el mundo andino han mostrado sus 

posibilidades, pero también sus limitaciones y peligros (Ginzburg y Poni, 1991; 

Medinacelli, 2003; Tandeter, 2001), no pretendemos en este escrito aventurarnos por 

estos caminos, que sabemos complejos y sinuosos, sólo señalar, para este estudio sobre 

cofradías algunas cuestiones que han llamado nuestra atención y que entendemos 

merecerán un estudio específico. 

En primer las autoridades indígenas en la cofradía: los caciques o curacas de 

cada una de las parcialidades, por ejemplo Choque y Tucunás por Humahuaca, Colchi y 

Toronconte por Uquía, podían ser cacique-gobernador, y por lo tanto encabezaron las 

listas de las autoridades presentes en las actas de elección y presidieron la entrega de 

bienes, en una dimensión de reconocimiento de la jerarquía caciquil dentro de la 

sociedad indígena y por parte del cura representante del poder colonial en esa instancia. 

                                                
26

 Sandra Sánchez y Gabriela Sica, han hecho fijar nuestra atención, a través de la figura de Viltipoco, en 

el tema de los nombres/apellidos, aunque su trabajo refiere a una etapa más temprana, en un espacio más 

amplio (Sánchez-Sica 1994).  
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También entre las priostas y sus ayudantas podemos reconocer la recurrencia de algunos 

nombres, aún al asociarlas a los masculinos, por la vía del matrimonio, los 

nombres/apellidos de algunas mujeres aparecen con peso propio entre las priostas de la 

cofradía, son pocas o inexistentes las referencias a sus parientes hombres.  

La sucesión de algunos nombres/apellidos sólo usados por mujeres, tal como lo 

señala Medinaceli, puede estar asociada a la normativa del tercer concilio limense, que 

disponía quitar a los niños los nombres indígenas y bautizarlos con nombres cristianos, 

que a los varones los apelliden con el sobrenombre de los padres y a las mujeres con los 

de sus madres (177). Y cabría considerar sí como entre los aymaras no hubo una 

trasmisión directa de los nombres de padres a hijos, sino una trasmisión paralela no de 

manera individual sino como cuerpo de género (192), en relación con la vertebración de 

los ayllus, como se plantea para Sacaca, en este caso la recurrencia de los apellidos en 

las listas de autoridades de la cofradía se centra en las mujeres Temes y Sisa para ambas 

parcialidades, es decir, la posibilidad de estar frente a la conformación de redes 

femeninas marcando este periodo como de consolidación organizacional de la cofradía 

y de la sociedad indígena. Si a esto sumamos la diferencia notable en la conformación 

de las autoridades masculinas: los mayordomos y ayudantes elegidos no llevan el 

apelativo don, ni se trata del cacique-gobernador o los caciques, aunque se encuentran 

entre ellos autoridades con los apellidos de los caciques. 

El cuadro completo de autoridades incluye los ayudantes de mayordomos y 

priostas: de un total de 112 cargos que corresponden al periodo 1727/1747, las priostas 

y ayudantas que no llevaban nombres que se correspondan con los de los mayordomos y 

los ayudantes fueron 42 en Uquía y 46 en Humahuaca. Estas identificaciones femeninas 

fuera del contexto de nominación masculina, resulta del todo notorio en la matriz del 

anexo, en el que se han registrado los años en que cada nombre/apellido se incluye en 

los cuadros de cargo de Humahuaca y Uquía. Es también notable que entre las 

autoridades femeninas no hay mujeres que lleven los apellidos de los caciques, con lo 

que es posible que los apellidos como Colchi y Tucunás, se reservaran para los posibles 

herederos al cacicazgo
27

. 

                                                
27

 Analizando los registros de bautismos hemos encontrado algunas mujeres nominadas Temes, Tantir, 

Tilco, Tucunás, Guasama, Segarra, Saavedra, Guampa que dieron sus apellidos a sus hijos, fueran niños o 

niñas, y aún cuando se tratara de hijos legítimos, de padres con apellidos como Galán, 

Murgueta/Murueta/Munueta, Sumbani, Pilte/Bilte/Vilte, Soconde, Tolay. Se registraron doce casos entre 

26 registros haciendo uso de la modalidad de dar el apellido materno a los hijos Libro Nº1 de bautismos 

(1734-1740), matrimonios (1734-1740) y entierros (1734-1745), Bautismos de Anejos (1740-1744), fs. 
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Lo que indicaría la presencia de mujeres que participan de la organizanización 

de las fiestas, la producción de papa en las sementeras, y de chuño y tamos que entregan 

a la cofradía y que se identifican con sus propios nombres/apellidos dentro de un 

colectivo familiar, que, además, transfieren a sus hijos. Fueron, tal vez, instancias en las 

que las mujeres estrecharon relaciones, vínculos y alianzas hacia dentro de la 

comunidad, conformando redes de solidaridad con anclaje femenino.  

A partir de esta constatación podemos estimar que en este pueblo de indios hay 

una construcción social que merece un estudio en profundidad, abordado desde los 

problemas de parentesco y de la dimensión simbólica de los apelativos, y en relación 

con la participación de las mujeres que tuvieron conformando  redes y/o alianzas que les 

permitían acceder a la gestióna , y considerar la consecuente agencia que les cupo y de 

la que los estudios, en general, dan poca cuenta. 

Hacia abajo, los y las ayudantes parecen de la órbita de relaciones de los 

mayordomos y priostas, al referir las fuentes que los/las eligieron por sus ayudantes y 

encontramos que en varias ocasiones, los apellidos de mayordomos y priostas 

concuerdan con el de sus ayudantes y ayudantas. En todos los casos hay coincidencia de 

género: los mayordomos tienen ayudantes y las priostas ayudantas, lo que reforzaría 

nuestra idea de este sistema de pares complementarios hacia dentro de la cofradía. 

La distribución de los entierros en el interior de los templos actualiza la memoria 

de la comunidad, en sus relaciones comunales, en sus particularidades de linaje y poder, 

tendiendo puentes entre una identidad que recrea, en nuevos espacios y ritos, que 

negocia con los blancos españoles, mestizos, curas y encomenderos, ante estos también 

se legitiman los linajes asociados a las potestades caciquiles, principales, segundas 

personas, autoridades de cofradías y agentes parroquiales. 
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ANEXO 1 

Cuadro de Cargos de mayordomos y priostas de la Cofradía de las Benditas Ánimas. (1727-1747) 

 Omaguaca  Uquía  

Año Mayordomo Mayor Priosta mayor Mayordomo Mayor Priosta mayor 

1727 Sebastian Mamani Micaela Tilay Andres Pazi Micaela Temes 

1728 Ignacio Quila Quila Bartola Sola Pedro Lamas Bartolina Aste 

1729 Isidro Portugués Maria Asi Francisco Tucunás Andrea Tantex 

1730 Diego Galán Angela Temes Pedro Socomba Temes 

1731 Andres Mamani Pascuala Cayimsa Antonio Tolay Josefa Lamas 

1732 Bartolomé Tolay Pascuala Segarra D. Julio Colchi Micaela Lamas 

1733 Tomás Vilti Pabla Sala Antonio Tolay Patricia Ay 

1734 Roque Galán Maria Temes Juan Colchi Micaela Temes 

1735 Gregorio Tolay Teodora Tantin Roque Tucunas Teresa Temes 

1736 Pedro Vilti Andrea Chaltan Cristobal Socomba Josefa Temes 

1737 Ignacio Tucunás Isabel Cigsau Pedro Munueta Martina Sarapura 

1738 Pedro Maria Sisa Nicolás Tolay Tomasina Saplor 

1739 Joseph Portugués Micaela Sisa Francisco Colchi Polonia Vilti 

1740 Diego Sandobar María Sisa Andrés Tolay Maria Loire ¿? 

1741 Biante Galan María Temes Gregorio Chapor Pabla Temes 

1742 Sebastian Vilti María Chapor Bernardo Tolaí Paula Temes 

1743 Lucas Socomba Tomasina Chapor Gregorio Murgueta Paula Caimssa 

1744 D. Bdo quila quila Juana chacastolay Joseph Morueta Teresa Morueta 

1745 Pasqual tucunas Geronima Basan Joseph Chapor María Temes 

1746 Josep Portugues Paula Tucunas Ilario Vaquiano Maria Guasaman 

1747 Josep Portugues Lucía Pocpoc Juan Asias Bartolina Borja 

 

Elaboración propia. Fuente Libro Cofradía Benditas Animas, Caja s/n, s/f, AHPH. 

 

 

 


