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El testamento, como legado de vida y confesion final, es un documento introducido en
Hispanoameérica por la conquista espaiiola y se implanta en los territorios chilenos desde
el siglo XVI. El siglo XVII en Chile colonial serd el siglo de asentamiento del dominio
espafiol, en lo que se refiere a la estructuracion de la sociedad jerarquizada tanto en lo
econdmico como en lo social, asi como la confirmacién, desde lo religioso-cultural, de la
implantacion de la colonizacién espaiiola. La adscripcién de indigenas a estos érdenes
sociales recientemente implantados es una de las razones que permitirdn afiatar el po-
der de la minoria étnica invasora en poblaciones que se debatirdn durante mds de tres
siglos entre el rechazo y la aceptacién de estas nuevas formas sociales, econémicas,
politicas y religiosas, y que logrardn imponer formas de desarrollo de la sociedad chile-
na, siendo entre otras la religién catdlica uno de los principales agentes conquistadores
en estas nuevas sociedades.

23



Pobres, pecadoras y conversas: mujeres indigenas del siglo XVII... M. Iglesias

...(Pedro se llamaba)
Valdivia, el capitdn intruso,
Corté mi tierra con la espada
Entre ladrones: “Esto es tuyo.
Esto es tuyo Valdés, Montero,
Esto es tuyo Inés, este sitio es el cabildo” '
... Se adjudicaron

haciendas, ldtigos, esclavos,
catecismos, comisarias.

Cepos, conventillos, burdeles,

Y a todo esto denominaron
Santa cultura occidental”?

(Por qué testaban las mujeres indias en el siglo XVII?

| testamento, como legado de vida y confesion final, es un documento introduci-

do en Hispanoamérica por la conquista espaiiola y se implanta en los territorios
chilenos desde el siglo XVI. No solo sirvié como ordenador de las poblaciones espa-
fiolas, cristiano catélica, sino que aparece ademds como un instrumento historico
que permite dar cuenta de la adscripcién a las mentalidades implantadas en los terri-
torios chilenos por los conquistadores. En el presente articulo nos ocuparemos esen-
cialmente de los testamentos de mujeres indigenas del siglo XVII.

El siglo XVII en Chile colonial serd el siglo de asentamiento del dominio espa-
fiol, en lo que se refiere a la estructuracion de la sociedad jerarquizada tanto en lo
econémico como en lo social, asi como la confirmacién, desde lo religioso-cultural,
de la implantacién de la colonizacién espaiiola. La adopcion y adscripcién a las nue-
vas formas de vida y de pensar se llevara a cabo en este siglo. El esfuerzo intelectual
y material de los que ejercian el poder se centr6 en ordenar la sociedad y en normar
la sociabilidad necesaria para el funcionamiento del poder de la Corona, desde pers-
pectivas econémicas, juridicas y politicas, asi como el asentamiento del cristianismo
en lo cultural-religioso.

La adscripcion de indigenas a estos 6rdenes sociales recientemente implanta-
dos es una de las razones que permitirdn afiatar el poder de la minoria étnica invasora
en poblaciones que se debatirdn durante mas de tres siglos entre el rechazo y la

' Pablo Neruda, Canto General. Planeta, Buenos Aires, 1992.
2 Ibid.
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i

aceptacion de estas nuevas formas sociales, econémicas, politicas y religiosas, y que
lograran imponer formas de desarrollo de la sociedad chilena, siendo entre otras la
religion catélica uno de los principales agentes conquistadores en estas nuevas socie-
dades.

Ya en la fundacién de Santiago (1541) se encontraran las primeras referencias
de las creencias cristianas que atribuyen la proteccion de Dios, la Virgen y los santos
a los invasores espaiioles en las batallas emprendidas contra los indigenas; es lo que
algunos autores han denominado la milagreria barroca®, que se us6 como imagenes
para la comprensién de las primeros encuentros entre espafoles e indigenas. De este
modo, el apéstol Santiago, —matamoros en Espafia, aludiendo a la Reconquista— pasa
a ser en territorios chilenos Santiago matamapuches, protegiendo a los espaiioles del
cruento ataque indio del valle del Mapocho, conducidos por Michimalongo:

“Habiendo todos respirado un rato del cansancio de ia refriega mandé el general
traer ante si algunos de los indios que ella habian sido presos, y los examiné
haciendo escrutinio de las causas porque habian tan repentinamente desampa-
rado el campo. A lo que respondieron que estando en su mayor coraje y certi-
dumbre de su victoria, vieron venir por el aire un cristiano en un caballo blanco
con la espada en la mano desenvainada, amenazando al bando indico, y hacien-
do tan grande estrago en él, tanto que se quedaron todos pasmados y despavo-
ridos; dejando caer las armas de las manos no fueron sefiores de si, ni tuvieron
sentido para otra cosa mas de dar a huir desatinado sin ver por dénde, por haber
visto cosa llamada en su lengua pesimando, que quiere decir nunca vista...”*

Y para una nueva batalla en el mismo lugar, esta vez conducida por Inés Sudrez,
el apéstol Santiago volverd a intervenir a favor de los espafioles quienes, segin el
relato de Marifio de Lobera, se encontraban en disminucién de fuerzas y perdiendo la
batalla, cuando Inés Sudrez decidié ponerse al frente de la matanza de indigenas y
socorrer a los soldados invocando a Dios:

“Desta manera socorri6 a su gente, que ya no podia ir atrds ni adelante por ser
muchas las escuadras de indios que iban entrando de refresco sin esperar los
nuestros otro auxilio que el del cielo. Por lo cual acordaron acudir a éste invo-
cando con la mayor devocién que cada uno podia el favor de Dios y su santa
madre y el del glorioso Ap6stol Santiago, Patrén de la ciudad que defendian...”s

Interviniendo éste directamente en la tltima parte de la batalla segiin relata
este cronista:

3 Pedro Marifio de Lobera, “Crénica del Reino de Chile”. Escritores coloniales de Chile. Editorial
Universitaria, Santiago, 1970, p. 14. Prélogo.

4 {dem, p. 28.

5 idem, p. 36.
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“...por lo cual se tuvo por cosa cierta, como lo fue, que aquel caballero que
alli estaba demds de los treinta y dos conocidos era el glorioso Ap6stol San-
tiago, enviado de la divina Providencia para dar socorro al pueblo de su
advocacién, que invocaba su santo nombre”.

Y mds atin, siempre en las batallas en el valle del Mapocho, vuelve a intervenir

el apéstol, pero esta vez acompaiiado de la Virgen Maria

“Estando ya cansados los cristianos de correr a tantas partes y alancear tantos
hombres, se fueron recogiendo a la ciudad trayendo por delante muchos indios
presos en manos de los yanaconas de servicio, los cuales venian despavoridos y
embelesados diciendo que aquel caballero del caballo blanco que los habia ven-
cido en la primera batalla habia peleado también en ésta, y era el que les hacia la
guerra aterrandolos con la gran braveza de sus fuerzas y severidad de su aspec-
to. Demds de esto, venian publicando que cuando la refriega estaba en el mayor
furor habia salido de la ciudad una sefiora que les echaba tierra en los ojos
cegandolos, de suerte que no veian a los cristianos, obligdndolos a volver las
espaldas sin ver en qué lugar ponian los pies ni saber si estaban en cielo o tierra.
Sobre lo cual hizo el teniente diligentisima pesquisa, examinandolos aparte sin
saber unos la declaracion de los otros. Y los hallé a todos tan contestes, que no
hubo hombre que discrepase en una tilde desto que publicamente venian prego-
nando. Y para mds satisfacciones les puso delante a doiia Inés Judrez, diciéndo-
les que aquélla debia ser la sefiora que habian visto, y la cual les quitaba a ellos
la vista, de lo cual se vieron ellos muchos haciendo burla della diciendo que
habia tanta diferencia de la una a la otra como de la noche obscura en medio del
invierno al dia claro y despejado cuando va ilustrandole el sol en tiempo de
primavera. Certificados los espafioles con las indubitables informaciones que se
hicieron, primeramente dieron a Dios y a su Santisima Madre las gracias debidas
por tan insigne beneficio, y para mostrar la gratitud debida a la soberana reina
del cielo le edificaron un templo con titulo de Nuestra Sefiora del Socorro, enco-
mendandolo a los clérigos que habia en el pueblo y acudia de all{ en adelante
toda la ciudad a sus devociones”®.

Vemos asi que desde la fundacién de Santiago, los indigenas estardn sorprendi-

dos por la fuerza de estas iméagenes, pues son ellos quienes relatan a través del cronis-
ta las apariciones tanto del apéstol como de la Virgen a favor de esta fuerza conquis-
tadora. Estos acontecimientos fueron relatados en diversos puntos del territorio y
por diferentes autores de la época. Las escenas milagrosas que contiene la Crénica de
Marifio-Escobar no son las primeras que aparecen en la historiografia chilena, ni son
de su exclusiva invencién o alucinacién. Pertenecen al ciclo de las leyendas tradicio-
nales de la época y con ligeras variantes las encontramos relatadas por Pedro de Valdivia,
Gerénimo de Bibar, Ercilla y Géngora Marmolejo. Valdivia en su Carta al Emperador

6
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Carlos V, firmada en Concepcién, el 15 de octubre de 1550, ya nos habla de la apari-
cién del Santo, la Virgen y el Diablo:

“Pues segtin dicen los indios naturales que el dia que vinieron sobre este nuestro
fuerte (Penco), al tiempo que los de a caballo arremetieron con ellos cay6 en
medio de sus escuadrones un hombre viejo en un caballo blanco, e les dijo:
“Huid todos, que os mataran estos cristianos”, y que fue tanto el espanto que
cobraron, que dieron a huir. Dijeron mds: que tres dias antes pasando el rio de
Biubiu para venir sobre nosotros, cayé un cometa entre ellos, un sabado a medio
dia, y deste fuerte donde estdbamos la vieron muchos cristianos ir para alld con
muy mayor resplandor que otros cometas salir, e que, caida, salié della una sefio-
ra muy hermosa vestida también de blanco y que les dijo: “Servid a los cristia-
nos, y no vais contra ellos, porque son muy valientes y os mataran a todos”. E
como se fue de entre ellos, vino el Diablo, su patrén, y los acabdill6, diciéndoles
que se juntasen muy gran multitud de gente, y que él vernia con ellos, porque en
viendo nosotros tantos juntos, nos caeriamos muertos de miedos””.

En todas la crénicas del siglo XVI se encontrara la superioridad espafiola y el
llamado a la obediencia indigena, en tono casi paternalista o maternal, segtin sea el
caso, a la vez que atemorizdndolos por los castigos que recibiran si no hacen caso de
estas apariciones. Al mismo tiempo, se atribuye a estos indigenas el estar protegidos
por el Diablo.

En esta simbologia vemos perfilarse la conceptualizacion de la cosmovision
cristiana de la superioridad religiosa y bélica que debia mostrarse en toda su potencia
fundadora para la conquista de los nuevos territorios y el consiguiente sometimiento
de las poblaciones a los intereses de los conquistadores. Este proceso de conquista,
de tierras y almas, podemos observarlo en funcionamiento ya desde fines del siglo
XVI, a través de los testamentos de origen indio, que a través de estas practicas de la
adscripcion dan cuenta de estas nuevas formas de sociabilidad por parte de las pobla-
ciones indias, asf como de los nuevos sectores sociales que surgen, mestizos en diver-
sos grados: indios con espafioles, indios con negros, negros-espafioles.

Por ahora nos aventuraremos a estudiar la aparicién de testamentos de muje-
res no espaiiolas en el siglo XVII, en la ciudad de Santiago, una vez instalado el domi-
nio peninsular sobre las poblaciones indigenas de paz.

Para el siglo XVI, Julio Retamal Avila da cuenta de diez testamentos de indige-
nas, de los que la mitad son de mujeres, un poder para testar, de Elvira de Talagante,
y cinco codicilios, correspondientes a algunos de los testamentos que nos presenta.
El primero esta fechado en 1564 y pertenece a Inés Gonzalez, sirvienta del obispo
Rodrigo Gonzéles de Marmolejo, y el ditimo de 1597, de Inés, india encomendada de

7 Valdivia, Pedro de, Cartas de Relacién. Coleccién Escritores Coloniales de Chile, Editorial Univer-
sitaria, Santiago, 1978, p. 157.
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Juan Barros y Alderete, encomendero de Tango, Malloco, Lampa, Lingiieimo y Tobalaba?.

Segin lo ha estudiado S. Gruzinski para el caso de México, en la época “es
evidente que las sociedades puestas en presencia de la Conquista se enfrentaron no
solo en el plano religioso, politico y econédmico, sino también y de una manera mas
global en el terreno de sus enfoques respectivos de la realidad”?, situacién que para
las poblaciones mapuches se transformé en un cambio a modelos impuestos para su
propia supervivencia, pues, como lo ha puesto de manifiesto R. Foester, fueron las
exigencias de cristianizacion “las que hicieron de la evangelizaciéon una empresa glo-
bal de transculturacién. Esto explica, en el caso de Chile, la preocupacién de los
obispos por la reduccién de los mapuches a pueblos, mediante la aplicacién de tasas
y ordenanzas (las dos mds importantes: la de Santillin y de Gamboa) que debian
regular tanto el sistema de trabajo y de tributos en las encomiendas, como la consti-
tucion de los pueblos de indios...”"

Es lo que Maximiliano Salinas ha estudiado como un proyecto de cultura pa-
triarcal por parte de Imperio catélico de occidente en el nuevo mundo, con su corres-
pondiente ideal ascético de rechazo de la vida y de proscripcion del cuerpo y de las
experiencias corporales y femenina de la existencia humana'’.

A partir de la expansioén del Imperio colonial, la cultura occidental cristiana
exacerbé este ideal ascético, al punto de constituir toda una reforma cultural en
Europa, que en términos religiosos ha sido denominada “el triunfo de la cuaresma”.
La ética de estos reformadores culturales y religiosos, catélicos o protestantes, fue
inspirada en la razon, la disciplina, el autocontrol, la seriedad, la sobriedad y demads
valores correspondientes a un ideario masculino, en el marco de un orden social
autoritario, jerdrquico y desigual, tanto en lo relativo a los grupos sociales como a la
diferencia sexual; exportada e impuesta por los misioneros del Imperio espafiol en las
Indias Occidentales por la cultura barroca y postridentina'.

Un motivo central, si no el fundamental, de la prédica y acciéon misioneras,
segun los cdnones culturales imperiales, fue el tema de la muerte y la salvacion del
alma. Los hombres de la Contrarreforma vivieron con la compaiiia de la muerte y, al
mismo tiempo, con la angustia de la muerte, que apuntaba a sus propios miedos y

®  julio Retamal A., Testamentos de “indios” en Chile colonial: 1564-1801. Universidad Andrés Bello,
Santiago, RIL, 2000.

S. Gruzinski, La colonizacién de la imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el México
espaiiol. Siglos XVI-XVIll. EFE, México, 1995 (1988}, p. 153.

'  Rolf Foester, Introduccion a la religiosidad mapuche. Editorial Universitaria, Santiago, 1993, p. 20.
Maximiliano Salinas C., “El Evangelio y la Opresion contra los Mapuche” en Misticismo y Violencia
en la Temprana Evangelizacion de Chile, Jorge Pinto, Maximiliano Salinas, Rolf Foerster, Departa-
mento de Humanidades Facultad de Educacién y Humanidades, Universidad de la Frontera,
Temuco, 1991, pp. 71-167, p. 99.

2 1bid., p. 101.
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limites: era la forma de controlarse a si mismos y a los demds. Es muy probable,
entonces, que el tema de la muerte fuera privilegiado por los educadores del Impe-
rio: las clases dominantes y el clero, como su agente cultural hegeménico. Los misio-
neros jesuitas de Chile en el siglo XVII, como el P. Alonso de Ovalle (1601-1651) y
otros, acostumbraron llevar una calavera entre su escasos objetos personales. “Las
alhajas de su celda eran un Cristo con una calavera al pie de la cruz”, coment6 el P.
Diego de Rosales de su hermano religioso el P. Gaspar de Monroy ™.

Ya a fines del siglo XVI, Luis de Valdivia, misionero jesuita y traductor de la
doctrina y el catecismo catélico al mapudungu, proclamé en Chile a espafioles y bdr-
baros la tragica nueva de la muerte asimilando esta en las imagenes a la descomposi-
cién del cuerpo de una mujer sin vida:

“No veis una doncella hermosa, que no habia otra como ella en hermosura antes
que muriese, pero después que muri6, se torna fea, huele mal. Quién la hizo asi?
La muerte... Todos los hombres huyen del cuerpo muerto, y le tienen miedo.
Esto hace la muerte”,

La imagen fisica de la muerte a través del cuerpo putrefacto de la mujer estaba
latente y conllevaba el principio de la represion del pecado carnal, una advertencia
ejemplarizadora en el cuerpo tangible y la transformacién de la belleza en horror'®.
Los misioneros jesuitas de Arauco, en Chile, con frecuencia apelaron a la muerte
como mecanismo de control cultural. Los propios miembros del ejército espafiol,
adoctrinados por los religiosos, autocensuraron la imaginacién “profana” pensando
en la muerte saludablemente representada por un esqueleto espantoso’.

El concepto de la muerte mapuche no tenia, como en Occidente, esa carga de
temor y de limite/limitacion, puesto que era més bien un paso a otro estadio de este
mismo mundo, a una forma de vida paradisiaca'’. En 1663 un religioso mercedario,
partidario de la esclavitud de los mapuches, Fr. Ramén Morales, escribié en este sen-
tido: “Los cristianos tienen temor a la muerte por la indiferencia (incertidumbre) de la
otra vida, y a estos barbaros los tiene ciegos el enemigo comiin, con que piensan que
al morir es pasar a otra tierra a mejor vida (que) la tienen por temporal, y piensan que
en ella se vive con mayor deshago para el vicio™®.

3 Diego de Rosales, Conguista espiritual de Chile, BN, MM, vol. 307, fs. 280, 354. Citado por M.
Salinas en op. cit., pp. 102-103.

“  Ibid., p. 103.

5 Jorge Pinto Rodriguez, “Entre el pecado y la virtud. La mortificacién del cuerpo y el misticismo
de los misioneros en los siglos XVl y XVII”. op. cit., p. 25.

¢ Ibid., pp. 102-104.

7 Salinas, ibid., p. 105.

'® Fr. Ramén Morales, “Dictamen acerca de justificar la esclavitud de los indios rebelados de Chile
(1663)”, en Alfonso Morales, Historia general de la Orden de la Merced en Chile. Santiago, 1983,
9.429.
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A partir de un eje en la muerte y la salvacién del alma, se persiguié toda una
propuesta ético-religiosa de la vida a través de la disciplina ascética para normar los
comportamientos de las poblaciones espafiola e indigena en los nuevos territorios
conquistados por la Corona para la cristiandad.

Los grandes reformadores catélicos espaiioles de los siglos XVI y XVII, como
Fray Luis de Granada (1504-1588) o el jesuita Juan Eusebio Nieremberg, ampliamente
difundidos en los territorios de ultramar, fueron los maestros de esta interpretacién
cristiana. “Bienaventurado el que tiene siempre la hora de su muerte ante sus ojos, y
se apareja cada dia a morir”. “Vivamos siempre muriendo”, agreg6 Nieremberg en su
diferencia entre lo temporal y eterno (1640), obra que los jesuitas tradujeron e inter-
pretaron en las distintas lenguas indigenas. La mortificacion, limite y freno de esta
vida intramundana fue prolongada como limite y freno de la vida eterna en la expe-
riencia del Infierno: lugar fisico escatolégico de mortificaciéon permanente.

De este modo, el rechazo de la vida y la propuesta de la mortificacion asocié
muerte e infierno. Ambos apuntaron a la idea del castigo (o tormentos sicolégicos o
corporales) que, segun la Contrarreforma espaiiola, era mas consolatoria que la pro-
pia felicidad ultraterrena y, en especifico, se asimilaron algunas divinidades indige-
nas, sus curanderos y sus machis a ideas infernales y diabdlicas:

“Y por esto aca quieren engaifiar a los hombres, y las dizen, q no adoren a Dios,
ni crea en lefu Cristo. No os engaiien hijos mios todas las vezes que honrays al
Pillan y le nombrays, y cada, y quado que adorays ak Huecuvoe, y le nombrays,
adorays a eftos diablos, y los refpetays, porque eldiablo engafio a vuestros vie-
jos, diziendo que fe llava Pillan, y Huecuvoe, que huvierades fabido vofotros,
que este diablo efte que llamays Pillan no le huvierades de aver adorado, porqueal
diablo le foleys aborrecer pues quando os enajays con algunolellaysmafildiablo
quien es efte malalhue, fino el diablo.

Con eftos diablos hablan los hechizeros, y fe les aparecen eftos diablos, como
pajaros, como cabras, 0 como hombres y dizefel hechizero, que ha vifto fantafmas,
y vifiones y efto q vee ellos, es el diablo: eftos diablos hazen pecar alos hombres,
adulterar, emborrachar, matar, hurtar:para que fean quemados en el infierno con
ellos”".

Los misioneros fueron los maestros privilegiados de la conversién y mortifica-
cién en el Nuevo Mundo, debian ser ejemplo de personas mortificadas (y a veces ator-
mentadas) que anunciaran los limites implacables en este mundo y en el Mds Alld
{(Muerte e Infierno) a los bdrbaros, asi como enseifiarles las bonanzas del cristianismo y
lo nocivo de sus creencias ancestrales.

' Luis de Valdivia, Nueve Sermones en lengua de Chile. Valladolid, 1621. Edicién facsimilar de josé
Toribio Medina, Imprenta Elseveriana, Santiago.
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El modelo ético en la prdctica de los comportamientos

Para que estas nuevas propuestas cristianas pudieran encarnarse en las actitu-
des y practicas de las poblaciones indigenas, era necesario mostrarlas ejemplarmen-
te: en los propios comportamientos de las poblaciones espafiolas y en las imagenes,
de alli que la imagineria colonial fuera profusa en este sentido?,

Entre los jesuitas de Chile, este modelo ético tuvo ejemplos sobresalientes. La
obsesi6n por el autocontrol se advierte en el P. Gaspar de Monroy, de quien se elogié
que “traia medidas a compds sus acciones, y que andaba siempre con el nivel en la
mano; para igualarse en sus palabras, movimientos, y uso de todos sus sentidos”. Un
modelo de la persona medida. Un hombre que cultivé los sentimientos de culpa (con
todos los tormentos sicolégicos correspondientes) fue el misionero Melchor Venegas
(1572-1641), un jesuita nacido en Santiago de Chile en un hogar adinerado: “Sentia
tan bajamente de si y de sus cosas, que todas las condenaba de imperfectas, y no
hallaba méritos porque ser estimado, sino mucho porque ser ultrajado... Reputabase
por tan imperfecto, que teniendo en el Breviario una estampa de N.P.S. Ignacio, decia
que muchas veces, no se atrevia a abrir la hoja donde estaba, porque sin duda que si
el santo resucitara le despediria luego de la Compaiiia de Jestis. Castigé su cuerpo
con silicio, se heria los pechos antes de acostarse todas las noches sobre una tablay
desconoci6 los nombres de sus parientes”?'.

En el Confesionario de la lengua de Chile (Lima, 1606) el P. Luis de Valdivia
exhortaba: “Un solo pecado mortal merece tormento de fuego, para siempre en el
infierno. Dime qué sentirias si te pusiesen en el fuego un dia entero? Y si te hiciesen
estar ardiendo diez dias qué sentirfas? Pues c6mo estaras ardiendo en el Infierno un
ano? Y diez afios? Y cien afios? Y mil afios en cuerpo y alma, para siempre jamds sin
fin?22,

Rechazo de los cuerpos y las mujeres

El dualismo de Occidente, remontando a San Agustin —quien defini6 al hombre
mas racional que “usa el cuerpo” — completé una revolucién cultural en la Edad Media

» lIsabel Cruz de Amendbar, Historia del Arte colonial. La muerte como transfiguracion de la vida.
Pontificia Universidad Catélica, Santiago, 1999.

2 ibid., pp. 107-108.

2 ibid., p. 110.
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que significé una derrota del cuerpo®. La Reforma cultural religiosa de los siglos XVI
y XVII avanzé hacia una actitud verdaderamente proscriptiva de los cuerpos de las
mujeres, paralela al reforzamiento del poder institucional clerical”?,

Afectado por una amplia variedad de connotaciones negativas, el cuerpo es
una forma de antialma: El tercer enemigo del alma es nuestro cuerpo; la primera
busca sus salvacién divina y el segundo, tierra y lodo; siempre desea cosas carnales,
sucias. Este concepto es ubicado dentro de un marco binario que coloca a la diada
“alma-gloria” en antitesis con “cuerpo-infierno”. El intelecto o razén— es el contra-
peso exacto del cuerpo. Es evidente que el cristianismo impuso un estrecho juego de
categorias sintéticas y una abstracta dicotomia, mientras que los indigenas concebian
una serie de elementos miiltiples que se separaban en la muerte, para dirigirse a
diferentes destinos.

En Europa se confrontardn, seglin M. De Certau, en lo central, dos formas de
comprender lo religioso: “las ligadas al contenido de la historia, a la sociedad eclesias-
tica o a los fenomenos religiosos que estudiamos; y las que se refieren a la organiza-
cion cientifica, es decir, a “nuestra manera” de comprender la historia y por consi-
guiente a la relacién que mantiene con su objeto religioso nuestra 6ptica actual de
historiadores™.

Por otra parte, en la misma Europa del siglo XVII, la religién se va llevando
progresivamente al terreno de la prdctica. Y la practica es un hecho que puede com-
probarse®. Todos estos elementos intentan, por una parte, defender una originali-
dad cristiana (jansenismo), y de otra, introducir al cristiano en las leyes de la morali-
dad publica, tendencia practicada fundamentalmente por los jesuitas. En lo sucesivo,
el lugar fundamental de las prdcticas serdn las costumbres y no la fe?, lo que en
nuestro continente se traducird en la creacion de practicas comunes y en la sociabili-
dad de las mismas en el conjunto de poblaciones confrontadas/cohabitadas. Aqui se
implementard el poder del saber en la instauracién de un orden contrapuesto a las
formas de vida, creencias, jerarquias y practicas de los pueblos conquistados.

2 Ver Le Goff, Lo maravilloso y lo cotidiano en Occidente. Barcelona, 1985, pp. 40-43 y Enrique Dussel,
El dualismo en la antropologia de la cristiandad. Desde el origen del cristianismo hasta antes de la
conquista de América, Buenos Aires, 1974. Esp. 180”23.

2 Eric Fuchs, “Sexualidad y poder en la iglesia”, en Concilium 217, 1988, pp. 349-354, Arlene Snidler,

“Imagen de la mujer en una religion paternalista”, en Concilium 163, 1981, pp. 412-420, ambos

citados por M. Salinas en ibid., p. 112.

Michel de Certau, La escritura de la Historia. Universidad Iberoamericana, Departamento de His-

toria, México, 1993, p. 129.

% Michel de Certau, op. cit., p. 134.

¥ Ibid.
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Las prdcticas y los Confesionarios

Entre el “condcete a ti mismo” de Sécrates y el de Freud, existi6 la confesion.

A partir del siglo XIII, la Iglesia hizo obligatoria la confesién por lo menos una
vez al afio; el objetivo de esta practica, segtin J. Delumeau, fue hacer confesar al pe-
cador para que recibiera el perdén divino por parte del padre (cura). Esta practica sin
precedentes en la historia suscité debates teolégicos apasionados entre los rigoristas
y los partidarios de la benevolencia en la época clésica, pero sobre todo esta institu-
cién penitenciaria hizo de los hombres de iglesia los primeros “médicos de las al-
mas”. Durante siglos hizo pesar un yugo sobre millones de fieles catélicos, pero tuvo
a su vez la funcién irreemplazable de afinar las conciencias y de hacer progresar el
sentido de las responsabilidades.

Nuestras concepciones morales y sicolégicas se formaron histéricamente en
gran medida a través de esta institucion?,

M. Foucault demostré en forma convincente que a partir del siglo XVI, la
Contrarreforma, la confesién se convirtié en una prictica mis opresora y hostil, base
de poder en que se “establecieron las formas de sujeci6n y los esquemas de conoci-
miento en constante cambio”. Un ejemplo de esta nueva estrategia es el establecido
por la Iglesia dentro del marco de la dominacién colonial hispanoamericana. Como
resultado tenemos la creacién de un discurso centrado en la sexualidad y los apetitos
carnales, sobre el cual giraban el poder y el conocimiento, pasando por el temor a la
muerte y con aspiracién a la salvacion del alma.

La confesion puede ir mas alld de los objetivos espirituales de la Iglesia, de su
deseo de dominar y de sus sistemas de categorias e intervenciones que llevarian al
concepto de la “sexualidad”. “También puede convertirse en un instrumento para
expresar formas aprobadas por la Iglesia de individualizacién y de culpabilidad, y
deteriorar los lazos tradicionales y las relaciones interpersonales en las sociedades
colonizadas™?.

Los Confesionarios del siglo XVI, Gruzinski los define como textos formales
basados en un supuesto elemental del catolicismo: que el individuo debe actuar por
voluntad propia y, por lo tanto, es responsable de su conducta. Esta definicién, que
Gruzinski entrega estudiando los manuales de confesién para el mundo nahuatl, se

% ]. Delumeau, LAveu et le pardon. Les difficultés de la confession XIlie-XVllle siécles. Fayard, Le Livre de

Poche, Paris, 1992, 12 ed. 1964.

S. Gruzinski, “Individualizacién y aculturacién: La Confesién entre los Nahuas de México entre
los siglos XV1y XVIII”. En A. Lavrin (coord.) Sexualidad y matrimonio en la América hispdnica. Siglos
XVI-XVIII. Grijalbo, México, 1991, cap II, p.105.
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encontrari en la base de los textos normativos mdas importantes del mundo hispano-
americano.

En este sentido, el sujeto debe hacer a un lado el medio que lo rodea, el grupo
social, el peso de sus tradiciones y las fuerzas externas que solian influir en su com-
portamiento, como el poder de la furia divina, los conjuros de una bruja, la envidia de
un vecino o pariente, los designios de mal agiiero de algiin desviado sexual o algln
transgresor de las reglas establecidas. Dicho de otra forma, al centrarse en el “sujeto”
—en el sentido occidental del término- el interrogatorio de la confesién rompe la
solidaridad y las redes sociales antiguas, asi como los lazos fisicos y sobrenaturales.
“Asi, la creencia en la fuerza familiar, relacionada con el tonalli (destino), vital para la
cohesion del grupo y el bienestar de los miembros de la familia, solo puede desapare-
cer. Es evidente que esta interrupcion (discontinuidad o suspensién) del pasado, las
costumbres y el medio, tiene que ver con la aparicién de la ominisciente y todopode-
rosa figura del sacerdote cristiano”,

En la confesidn se busca la introspeccion del individuo, lo que no puede darse
sin una previa memorizacién. Por tanto, es indispensable “saber, y recordar todos los
pecados, traer a la mente todos los pecados”. Esta memorizacién no implica una
mera aproximacidn; tiene que ser exacta, minuciosa, copiada de un modelo aritméti-
o, “como cuando el patrén recibe cuentas de un mayordomo”. Este ejercicio com-
prende todo el transcurso de la vida y se ocupa de las acciones y de los “pensamien-
tos, deseos, e intenciones”. Es un intento de dominar las categorias que interiorizaran
los individuos. Es decir, organizar ese material segtin el concepto del tiempo “occi-
dental”, concebido como una concatenacién de causas y efectos personalizados que
conforman la trayectoria singular e irreductible del yo biografico'.

Estas actividades mentales debian crear en el sujeto sentimientos de culpa,
una profunda internalizacién de ese sentimiento. “Es muy necesario conocerte como
pecador para llorar por tus culpas”. “Menciona tus pecados compungido y con lagri-
mas; decldralos con mucho llanto y suspiros”. El penitente se encarga del drama de la
culpabilidad, no solo al asimilar el concepto del mal (pecado) sino también al modifi-
car su propia conciencia de Io perverso y de la desdicha. Este proceso no es especifi-
co de la Nueva Espaiia del siglo XVI; tiene lugar de una forma u otra, en la aculturacion
y los procesos de transicion de culturas tradicionales que se enfrentan con culturas

modernas occidentales, especialmente de la cristiandad .

% Ibid., pp. 107-108.

31 ibid., p. 108.

3 Ludo Milis, “La conversion en profondeur: un processus sans fin”. En Revue du Nord, N° 69, Lille.
1986, pp. 487-498; jeroen Deploige, “Intériorisation religieuse et Propagande. Hagiographique
dans les Pays-Bas Méridionaux du 11e au 13e siécle”. En Revue d’Histoire Ecclésiastique, vol. XCIV,
N¢ 3-4, Louvain, 1999, pp. 808-831.
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Como paso final en el proceso de aceptacién del sentimiento de culpa, se
invita al indigena a manifestar sus transgresiones: “Quisiera exponer todos mis peca-
dos ante el padre”. Esta confesion procede de la consecuente resolucién de la angus-
tia provocada por el sentimiento de “culpabilidad” y exacerbada por el interrogatorio
durante la misma. Hay dos ritos, el de la absolucién y la penitencia, que permiten al
sujeto encontrar su “medicina” y “consuelo”. Esta es la base siquica e intelectual en
que se apoya la practica de la confesion catdlica. Se necesitan dos requisitos previos
fundamentales: la asimilacion de un aparato conceptual exético y la aceptacion, por
parte de los naturales, de su posicién como sujetos occidentales en un sentido doble:
como vectores de un individualismo embrionario y como sujetos ideolégica y
sicolégicamente dominados del confesor catdlico. Asi concebido, el mecanismo de
dominacién tiene varios campos de aplicacién: el cuerpo, el sexo, el mundo de los
suefios, las fantasias personales y hasta el trabajo”*,

Este proceso de instalar la confesion en Hispanoamérica se vera reforzado por
la existencia de los tribunales inquisitoriales. El Santo Oficio no constituye un sector
aislado de la maquina social; si bien ejerce un poder especifico en el campo de la fe,
mantiene con las demds instancias y las esferas del conocimiento unas relaciones
estrechas: inquisidores, calificadores, consultores, médicos resultan ser especialistas
que hablan finalmente el mismo lenguaje, se ayudan mutuamente con conocimientos
complementarios, obrando tal vez para los mismos fines.

Por otra parte, la intervencion médica permite bajar a las profundidades en
donde se articula lo social con lo individual, lo institucional con lo biolégico, no
siendo la manifestacién patolégica mas que la floracion perversa que nace de este
proceso. No cabe duda de que el reo solo padece en la carcel de los males que llevaba
en germen cuando ingres6 en ella; asi y todo, estos males tienen un origen social,
individual e institucional en cada una de estas manifestaciones y la manera como se
van articulando®,

El Tribunal del Santo Oficio, mas que un tribunal estrictamente represivo, re-
presentd la ortodoxia religiosa en la sociedad colonial de Nueva Espaiia, difundiendo
e imponiendo cierta coloracién a la vida social que implicaba tal vez menos un con-
formismo, rebasado por la abigarrada realidad colonial, que algunas actitudes tales
como la delacién y el disimulo.

Sabemos, en efecto, que la maquina inquisitorial se nutria con la delacién, a la
que el procedimiento insititucional aseguraba la impunidad que las circunstancias
histdricas imponian. Ahora bien, si la denuncia constituia sin lugar a duda un meca-
nismo profilactico en cierta medida, cosa que subrayamos anteriormente, también
pudo tener un efecto desmovilizador ya que numerosas tensiones que en un contexto

3 Ibid., pp.108-109.
% Solange Alberro, Inquisicion y Sociedad en México 1571-1700. FCE., México, 1998, 1% ed., 1988, p.
260.
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distinto se verian encauzadas en una expresion consciente, abierta y a veces colecti-
va, se reducian aqui a una especie de confesion individual con un comisario y termi-
naban con el proceso de un inculpado y su condena. Si el auto de fe fue una ceremo-
nia unificadora y, asimismo, un acto simbdlico de restauracion de un estado anterior
(ora por la eliminacién del pecador en la hoguera, ora por su reconciliacién y reinte-
gracion en el seno de la comunidad), constituyé finalmente un regreso a una etapa
precedente percibida como de insuperable excelencia. En esta perspectiva, el Santo
Oficio, institucién de origen medieval —hay que recordarlo~ no concibié evolucién
alguna y las notables capacidades adaptativas que lo caracterizaron y le permitieron
perdurar varios siglos no tendieron mas que a impedir dicha evolucién. Asi, el Santo
Oficio resulté ser efectivamente el aliado de la Corona espafiola, puesto que mucho
mas que reprimir a los pecadores, mantuvo las premisas de un orden a la vez que
puso trabas a la posibilidad de la evolucion®,

Por ultimo, la Inquisicién fue una excelente escuela de disimulacion y la Nueva
Espaiia, producto de la Conquista y la dominacién no podia dejar de aprovechar ma-
gistralmente sus ensefianzas. En tierras americanas, todos entendieron muy pronto
que se trataba de no decir lo que se pensaba o hacia y que, por otra parte, era muy
bien tolerado. Asi, junto a una rigidez de principios y proyectos, perceptibles a través
de los muiltiples discursos que provienen de las instituciones, encontramos la varie-
dad infinita de las conductas, su heterodoxia patente y su exuberancia aiin presente;
los ciudadanos de Nueva Espafia, dotados de genio cuando de la vida o la superviven-
cia se trata, se volvieron maestros en el arte de barajarlas. Desfase entre el proyecto
declarado y la realidad... “Se nos presenta por tanto una Inquisicion que, despojada
de todo oropel sangriento, se apoltroné en una pereza corrupta, en realidad porque
no tuvo los medios necesarios para ser verdaderamente eficiente; al correr de aque-
llos calmados dias de los siglos pasados, acab6 siendo una institucion
contemporizadora y quizds desmovilizadora”*.

La Pax Hispdnica®, que traspuso su orden en el continente americano, impuso
en Nueva Espafia una era que numerosos paises europeos, entonces agitados por
sublevaciones y revueltas, guerras de treinta afios 0 mas y revoluciones dudosamente
gloriosas, bien podian haber envidiado. A la sombra de sus leyes fue como un pueblo
y una cultura lograron nacer y desarrollarse, aun cuando su solidez tranquilizadora
impidié que aparecieran las grietas por las que se hubiese filtrado un poco de aire
fresco. No podia faltar el Santo Oficio a la obra comiin pero, trasterrado de su terrufio
lo mismo que las demds instituciones coloniales, se encontré desprovisto en el
virreinato de raices profiindas y verdadero asiento.

Ya desde finales del siglo XV, y siguiendo las orientaciones del Concilio limense
de 1583, se ordenara por escrito, en lengua y formas textuales, la doctrina cristiano

3 S. Aberro, op. cit., p. 592.
% Ibid., p. 593.
7 [dem.
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catdlica que permitird incrementar la necesaria conversion religiosa que debia ope-
rarse en la poblaciones indigenas, al mismo tiempo que se recordaba a la poblaciones
cristianas-espafiolas sus deberes frente a estas practicas.

Para tales efectos el Concilio de Lima orient6 la confeccion de catecismos,
sermones y confesionarios para afirmar el adoctrinamiento. Es asi como aparece el
Catecismo para los rudos y los menos rudos.

En el Concilio Provincial celebrado en Lima se ordend la realizacién de juntas
—en cada obispado- de “personas doctas, religiosas y expertas” para la redaccién del
catecismo para los indios®. Hasta 1606, estos cédigos circularon “escritos a manos y
muchas veces trocados las palabra y con algunos yerros” y debian acomodarse al
mayor provecho de los indios™.

Ya en 1606, se encuentra en lengua mapuche el primer texto compilado de
Arte, Vocabulario y Confesionario de Luis de Valdivia; el segundo corpus de textos
doctrinarios sera el Confesionario y finalmente los Nueve Sermones en Lengua de
Chile.

Los testamentos de las mujeres indias

Al igual que en otras regiones del continente americano, el testamento fue uno
de los recursos utilizados por las poblaciones indigenas que recurrieron a las nuevas
instancias judiciales y eclesiasticas instauradas por los espafioles, quienes se reserva-
ron el monopolio del sacerdocio y de lo sagrado, y por lo tanto, las definiciones de la
realidad, sobre todo empleando un lenguaje diferente, tan exético y tan hermético
que podemos dudar de que la mayoria de los indios haya podido captar su alcance
exacto®. Asiy todo, el universo testamentario de las poblaciones indigenas, mulatas
y pardas representa un porcentaje importante de los testamentos encontrados, hasta
ahora, en los archivos de escribanos. Por una parte, en la investigacion realizada
sobre testamentos de mujeres chilenas del siglo XVII*',un 23 por ciento de los testa-
mentos corresponde a poblaciones no espafiolas, y recientemente Julio Retamal Avila
ha publicado testamentos de indios desde el siglo XVI al XIX, encontrando el mayor
porcentaje de testadores durante el siglo XVII“,

% Rolf Foerster, fesuitas y mapuches 1593-1767. Editorial Universitaria, Santiago, 1996, p.101.

3 R.Foester, Jesuitas... op. cit., p. 101.

4 S. Gruzinski, op. cit., p. 155.

41 L. Invernizzi, Margarita Iglesias, Raissa Kordic, Ximena Azda, Testamentos de Mujeres chilenas del
siglo XVII. Proyecto Fondecyt 1980764.

4 Julio Retamal Avila, op. cit.
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La estructura de los testamentos chilenos del siglo XVII, en cuanto actualiza-
cién barroca, y en relacién con el contexto histérico social en que se producen, cons-
tituye la expresion de una sociedad y de una conciencia que en un mundo violento y
en proceso de consolidacion de una institucionalidad que lo ordene, se debaten entre
la sujecién a las normas y controles que imponen un poder politico y eclesiastico en
todas las esferas y manifestaciones de la vida publica y privada, de la cultura, de los
comportamientos colectivos e individuales y un emergente individualismo que busca
afirmarse y aspira a manifestarse con mayor autonomia e independencia respecto del
sistema imperante. Esta tensién —muy propia de los productos de la cultura barroca
hispénica- es la que se manifiesta en todos los testamentos chilenos del siglo XVII, en
los estrechos marcos que impone al texto la preceptiva juridico-eclesiastica*s.

Para el siglo XVII podemos referirnos al proceso de “conversién en profundi-
dad” con el que los sectores dominantes buscaron imponer no solo nuevas formas
econdmicas de produccién y de organizacion del trabajo, tendientes a incorporar a
los sectores indigenas a las nuevas formas de explotacion y produccién, sino que al
mismo tiempo buscaban establecer 6rdenes y jerarquias, modos de entender el mun-
do y obedecer a las necesidades de los conquistadores.

La realidad de las mujeres indias habia cambiado en el transcurso de sesenta
afios respecto a la vida comunitaria y a la circulacién de mujeres en las comunidades
indigenas, siendo éste uno de los principales problemas con que se encontraron los
primeros misioneros para la conversion. Todo el sistema de organizacién mapuche
habia sido trastocado, dado que a la llegada de los conquistadores existia una organi-
zacién econdémica y social basada en la existencia de “las familia amplias, extensas y
complejas, en que convivian todos los descendientes masculinos del padre o jefe de
familia. Abuelos, padres con sus esposas, hijos con sus esposas, nietos, etc...alli se
producia una divisién del trabajo, ya sea por diferencia sexual (mujeres en labores
horticolas, textileria etc.) o por habilidades (los viejos en tareas mas caseras, los jove-
nes en las mds arriesgadas, pesca en el mar, por ejemplo). Los alimentos se consu-
mian en familia”*. “La organizacion de los mapuches en el momento de la Conquista
estaba dada por agrupaciones territoriales patrilocales: familia extendida, linajes y
clanes, que aseguraban el acceso a la tierra y animales a todos sus miembros varones
casados. El sistema de parentesco, tanto en los vocablos como en las actitudes y
conducta reciprocitaria, reafirma la patrilinealidad de los linajes integrados a un clan
totémico al que se relacionaban todos los hombres por nacimiento en su territorio.
Conjuntamente a esta filiacion se daba la matrilineal, adquirida a través de la sangre
materna, que integraba a los hombres al clan totémico de su madre, recibiendo la
proteccion del espiritu a que formaba parte de su propio nombre. Es decir existia en

43 Lucia Invernizzi, “El texto testamentario como instrumento de regulacién y control de la socie-

dad chilena del siglo XVIII”. Jornadas de Historia Colonial, Universidad Andrés Bello, Santiago,
2000 (en prensa).
4 José Bengoa, Historia del pueblo mapuche. SUR, Santiago, 1985 (1985) p. 26.
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la familia mapuche una doble filiacién™>. “Pertenencia a grupos de parentesco que
implicaba para las personas adquirir derechos y obligaciones: derecho para acceder a
tierras, herencias y sucesién en cargos administrativos, politicos y religiosos y debe-
res respecto a la reciprocidad entre el grupo, la aceptacién de normas de conductas
que regulan las relaciones de parentesco, acatar las decisiones y contribuir y partici-
par de los rituales religiosos y de los festejos civiles, adquiriendo el parentesco una
connotacién econémica y ceremonial que va mds alld de los vinculos consanguineos”*.

Es asi como la sociedad del siglo XVII se enfrenta a expresiones colectivas e
individuales marcada por la incertidumbre, al mismo tiempo que la necesidad de ir
conformando un ser social, cultural y mental que enfrente estos temores con el con-
vencimiento de la temporalidad del paso por la vida. Lo que Serge Gruzinski ha deno-
minado “el dispositivo barroco” operard como una forma segura de imposicién de un
modelo tragico y exuberante, ejerciendo en el interior mismo de la sociedad colonial
un orden visual que buscé incansablemente borrar las divisiones que oponian los
medios dirigentes peninsulares, criollos y a veces indigenas, a la inmensa mayoria de
una poblacién de origenes mezclados, buscando a través de las imdgenes una accién
integradora®’.

Una de las huellas de este dispositivo barroco del orden colonial es la que se
plasmé a través de los testamentos chilenos, instrumento decisivo en ese proceso
que obligaba a prepararse para una “buena muerte”. En nuestra seleccién documen-
tal, del Fondo de Escribanos del Archivo Nacional de Chile, el 61 % de los que se
declaran vecinos de la ciudad de Santiago dejan ordenados sus asuntos temporales y
cumplen con la normativa vigente respecto a estas actas notariales, el 11% de los
testadores se identifican en su calidad de religiosas y religiosos, siendo la dnica acti-
vidad especializada claramente explicitada; el 23% se declara no espaniol; el 14 % per-
tenece a mestizos, 9 y un 2% no entrega informacion al respecto, lo que nos sitia en
un universo representativo de la sociedad colonial tanto desde el punto de vista étni-
co, como desde el punto de vista social econémico, confirmandose asi, el rol del
testamento como ordenador de la sociedad *® (ver Diagrama).

4 Osvaldo Silva G., “Grupos de Filiacion y territoriales entre los araucanos prehispanos” en Cuader-

nos de Historia N° 5, Departamento de Ciencias Histéricas, Facultad de Filosofia y Humanidades,
Universidad de Chile, Santiago, pp. 7-24.

% Qsvaldo Silva G, op. cit., p. 7.

47 Serge Gruzinzki, La Guerra de las imdgenes. De Cristobal Colén a “Blade Runner” (1492-2019), Fon-
do de Cultura Econémica, México, 1994, pp. 158-159.

48 Ver al respecto los primeros resuitados de esta investigacién: M. Iglesias S., “En nombre de Dios,
por nuestras inteligencias, me pertenece la mitad, y mi tltima voluntad es... Testamentos de
mujeres chilenas. Siglo XVII”. En Revista de Historia Social y de las Mentalidades: Violencia cotidiana
y disciplinamiento social en Chile tradicional, afio IV, N°4, Universidad de Santiago de Chile, Santia-
go, 2000, pp. 177-195; L. Invernizzi, X.Azda, R. Kordic, “Testamentos de mujeres de Chile en el
siglo XVII. Viejos documentos, nuevas miradas”. En Mujeres Ausentes, Miradas Presentes. S. Vergara,
Editor, LOM-Universidad de Chile, Santiago, 2000, pp. 51-73.
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INFORME DIAGRAMA

Sobre un universo de 59 casos
CONDICION DE LOS TESTADORES

Indica la condicién social de los testadores

Universo de 57 casos (Catalina de Alvarado se repite 3 veces)
Vecino: espafiol, hijo de espariol

Indio: natural

Mestizo: Pardo, mulato

Condicién del  Vecino(a) Indio(a) Mestizo(a) Religioso(a) Sin

testador informacién

N° de casos 35 7 8 6 1
Condicién

61%
' 12%

14%

2% 1%

i 1 Vecino(a): 35 casos, 61% B Indio(a): 7 casos, 12% [0 Mestizo(a): 8 casos, 14%
| O Religioso(a): 6 casos, 11% M Sin informacién: 1 caso, 2%

Desde la primera época de la Conquista, en los territorios de lo que se denomi-
naria Chile, los pueblos indigenas vivieron estas nuevas formas de reorganizacion;
pueblos de indios, entregados en encomiendas o mantuvieron sus comunidades para
enfrentar la invasidon de los conquistadores. Las mujeres indias no fueron ajenas a
este proceso de desintegracion y reorganizacion y se encontraban incorporadas a las
nuevas formas de organizacion social desde donde se debia aprender la lengua de los
conquistadores, asi como sus formas de organizacion y distribucion del trabajo, al
mismo tiempo que el adoctrinamiento religioso catélico indispensable para internalizar
nuevas concepciones de sociedad, trabajo y cultura, indispensable para el asenta-
miento de la colonizacién y los nuevos requerimientos de las sociedades en forma-
cion.

Desde las prescripciones conciliares y sinodales se normé la forma de incorpo-
rar a las poblaciones indigenas a los preceptos cristianos catélicos, inventdndose nuevas
formas de evangelizacion y adoctrinamiento tendientes a consolidar formas de domi-
nacion impuestas a los indigenas de los territorios hispanoamericanos.

El Concilio de Lima de 1583 fij6 las pautas de estos adoctrinamientos, corres-
pondiendo a los sinodos territoriales aplicarlos en las poblaciones concernidas.
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En Chile, el primer aporte escrito en lengua mapuche y la transcripcién y tra-
duccidén de los conceptos a esta lengua la hara Luis de Valdivia, jesuita, quien hara una
version del catecismo limense en lengua mapuche, desde la prictica moralizante en
el espacio publico.

Tanto la Iglesia catdlica como el Cabildo de Santiago estaban preocupados del
adoctrinamiento y de la conservacion y de los bienes de los indigenas de la ciudad de
Santiago. En 1605, es nombrado Protector de naturales de esta jurisdiccién Juan
Venegas, quien al mismo tiempo ostentaba el cargo de juez de Bienes de Difuntos,
desde 1604, en manos de quien el gobernador Alonso Garcia Ramén dejaba esta
nueva atribucién:

“por quanto una de la cosas que S. M. encarga por sus reales cédulas es el buen
tratamiento de los indios naturales de este reino, sus vasallos, y que sean mira-
das sus haciendas y conservadas y ellos puestos en pulicia y les defiendan de los
que mal y daiio les quisieren hacer: para lo qual y para administarles sus hacien-
das y cobrarlas de las personas que les deba, ansi censos como sesmos y sudor
de sus trabajos, conviene nombrar un protetor y administrador general en los
términos desta ciudad de Santiago que sea persona de calidad y rectitud, sufi-
ciencia, habilidad y confianza, que le uses y administre, y porque la tengo de vos
Jodn Vanegas y que concurren en vuestra persona las calidades referidas, por la
presente en nombre de S. M. y en virtud de sus reales poderes, como su goberna-
dor, capitan general é justicia mayor deste reino, os elijo, nombro y proveo por
tal protetor y administrador general de los términos desta ciudad de Santiago,
cabeza de gobernacién deste dicho reino, para que como tal uséos u ejerziis el
dicho oficio en todas las cosas y casos 4 él anejas y concernientes, segtin y como
lo han usado y debido guardar las ordenanzas fechas para la buena orden y
conservacién de los dichos naturales y las que ordenare y proveyere, teniendo
especial cuidado con el buen tratamiento de ellos y que no se les haga agravio ni
excepcion, y que en el sacar los indios para las minas y servicio personal y otros
ministerios no se exceda de el numero quest4 limitado, y demandar 4 los admi-
nistradores que tienen 4 cargo sus haciendas de ganados y sementeras tengan
mucho cuidado con ellas yqueno se les venda sin vuestro consentimiento; y que
les eviten las borracheras é idolatrias, ques un dafio en que tanto se consumen y
no permtiéndolos saquen de sus naturales para servicios extraordinarios 4 que
no tienen obligacién para que sean aumentados, y procurando no les quiten sus
tierras en que nacieron”#,

A través de catorce testamentos, trece de mujeres y uno de hombre, podemos
re-trazar aspectos de la conversion efectuada y las formas que asumi6 en las pobla-
ciones indigenas y los alcances que tuvo, especialmente para las mujeres.

4 “Actas del Cabildo de Santiago”, en Historiadores de Chile. Editor José Toribio Medina, Imprenta
Elzeviriana, Santiago, 1900, tomo XXI, pp. 220-221.
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La nueva organizacion del trabajo y la participacién de las mujeres indias en
ella

Una de las caracteristicas de la nueva sociedad en formacion fue el cambio de
organizacién del trabajo. Desde la llegada de los conquistadores, las poblaciones
indigenas se encuentran incorporadas a estas nuevas formas de trabajo, ya sea a
través de encomiendas o directamente en las tareas agricolas de labranza y produc-
cién de alimentos esenciales, asi como en oficios deducibles, sastres, zapateros, alba-
fiiles y carpinteros, en el caso de los hombres; costureras, sirvientas y labradoras para
las mujeres. Al igual que para los testamentos de espafioles o criollos de la época, no
se hace mencidén explicita de los oficios, estos son deducibles a través de los bienes
que enumeran.

Pero, por otra parte, en los testamentos indigenas se da cuenta de una activi-
dad comercial permanente, dado que a la hora de testar se aclaran las deudas que se
deben o las que se le deben a los testadores: “Declaro no debo a nadie mas de a
Francisco, indio de mi sefior Rodrigo de Araya y pariente mio, dos varas o tres de
lienzo de los Juries, por un puerco que le compre; mando se le paguen”>®. Barbola
reclama una cierta cantidad de ovejas que pertenecian a su hijo Agustin, ya fallecido
y que se encuentran en poder de un tio del padre de sus hijo; “mando se cobre de el
dicho Juan Ortiz de Araya y la mitad de todo ello lo haya Gonzalo, indio de la enco-
mienda de el dicho general Alonso de Riberos, mi padre, y la otra mitad se venda, y se
pague mi entierro, y lo que sobrare se diga misas en el convento de San Agustin”®'.

Ya en 1564, Inés Gonzaléz, estipulaba claramente de quién era deudoray quién
le debia a ella.

En 1596, Catalina, india encomendada o esclava de su amo, el capitan Juan
Baraona, de quien ademads declara haber tenido un hijo, Diego Baraona: ella es origi-
naria de la ciudad de Angol y testa en Santiago ante el escribano Melchor Hernandez.
Ella no precisa un oficio, pero si habla de su chacara y de herramientas de tabajar la
tierra como azadoén y asador en su poder, asi mismo Bérbola, en 1601, nos informa
que es encomendada, sin mayor precision.

Catalina hered6 de Juan Baraona cien pesos de oro y un indio viejo llamado Juan
macho y una india, también vieja, Beatriz, a quienes “vistié y trat6 bien”. Catalina
deja como heredero universal a su hijo Diego y hace mencién expresa de haber criado
al hijo de este, su nieto, Juan, asi como tener con ella a una nifia, Francisca, a quien
lega “una cajuela chiquita de los tres, y un faldellin azul de pafio”.

%  Testamento de Inés de Berrios, FESANCH, vol.45, fols. 108v-110r Proyecto Fondecyt 1980764.
3 Testamento de Barbola.
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Catalina ha sido trasladada de su ciudad natal y puesta en encomienda o escla-
vitud, no tenemos mayores antecedentes, y al testar nos da cuenta de haber sido
pecadora “...y deseando poner su dnima en carrera de salvacién, tomando como tomo
por mi abogada e intercesora a la serenisima Reina de los dngeles, Madre de Dios y
Sefiora nuestra, para que ruegue a Dios por mi, pecadora, y para hacer el dicho mi
testamento...” %,

A pesar de las formulas testamentarias, de cierta rigidez y no concebidas para
indigenas, podemos ver cémo ya a fines del siglo XVI algunos objetivos de la conver-
sién de poblaciones habian sido incorporados en la formacion de la sociedad chilena.
Las encomiendas, lugares de trabajo, de adoctrinamiento y de emparejamientos, es
lo que nos aparece a través de este primer testamento; es alli, en ese lugar y en esas
agrupaciones, donde los indigenas aprenderan las nuevas formas de trabajo junto
con una nueva idea religiosa confiindida con formas culturales de entender su rela-
cién con la naturaleza y las jerarquias impuestas por los conquistadores. Catalina se
declara pecadora, pero nos preguntamos, {pecadora en relacién con qué, con quié-
nes? (Con esa religién que se ha condenado por buscar un espacio en el cosmos y en
una sociedad que desaparece? (O pecadora segtn los criterios hispanicos, que con-
denan las précticas lujuriosas, sensuales que encuentran en los indios mapuches que
“en su infidelidad es gente que no reconoce Dios alguno, salvo al demonio, de quien
tienen alguna noticia por sus hechiceros y con esto no guardan costumbre alguna
politica ni ley natural, contra la cual cometen mil incestos y maldades, y asi es licito
hacerles venir a lo bueno quebrandoles, como dice el Profeta, las mejillas con duro
bocado y freno?” %,

Barbola, en 1601, nos dice al testar que proviene del pueblo de Aconcagua y
que pertenece a la encomienda del general Alonso de Riberos Figueroa, al igual que
su padre Gonzalo y su hijo Agustin, quien ya se encuentra fallecido en esa fecha. Es
interesante destacar en el testamento de Barbola cémo expresa su “sentir”, al infor-
marnos de que “Cristobal Veas tuvo un hijo en mi”, preocupandose de repartir sus
bienes entre su padre, la mitad de lo que le pertenece, y la otra mitad en su entierro
y misas a cargo de la congregacién de los agustinos®,

En 1602, Marcela Gudinez declara ser hija natural de Rodrigo Gudinez y de
Juana, casada, “en faz de la santa madre Iglesia” con Francisco Roque, de cuyo enlace
nacié su hijo Fabian. Junto al testamento, encontramos una carta de perdén que
estableciera el albacea a peticién de ella, perdonando a quien hiriera mortalmente a
su marido Francisco Roque, puesto que éste habria sido el causante de la riiia por
cuyas heridas muere. Marcela perdona la injuria para “descargo de su conciencia, y

32 Testamento de Catalina, Fondo de Escribanos de Santiago del Archivo Nacional de Chile (FESANCH),
vol. 34, fols. 190r-191v, Proyecto Fondecyt 1980764.

Citado por R. Foester en Introducccién a la religiosidad mapuche, op. cit., p. 19.
> Testamento de Barbola, FESANCH, vol. 17, fols. 68r-69r, Proyecto Fondecyt 1980764.
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encarga al capitdn Juan Gudinez como albacea y tutor de su hijo menor de edad. Ella
testa el 1° de marzo y el 5 de marzo se constata su muerte en la carta de perdén.

Diego Puchunpangui, cacique principal del pueblo de Lora, encomendado del
capitan Pedro Gémez Pardo, de la ciudad de Santiago, pide ser enterrado en el mo-
nasterio de Santo Domingo y declara ser casado y velado “segiin orden de la santa
madre Iglesia”, con dofia Tereza Picuntur, y de quien declara que pertenecen la mitad
de los bienes que el tiene en ese momento por ser gananciales, con su mujer legitima
declara no tener hijos, pero si reconoce una hija natural de Beatriz Pegueyta, Petronila
que no se encuentra en Santiago y de quien pide que sea trasladada a eta ciudad para
servir en la encomienda de su encomendero®.

En estos primeros testamentos, establecidos entre 1596 y 1602, encontramos
a todas las indias y al cacique Diego Puchunpangui, en una situacion de encomenda-
dos, tanto ellos como sus familiares inmediatos. Sin excepcién, todas estas personas
habitaban la ciudad de Santiago y habian sido trasladados a ella desde el sur del
territorio, ya fuera como prisioneros de guerra o como esclavos para incorporarlos a
las nuevas formas de trabajo implantadas por los conquistadores.

Al igual que en Europa occidental, en un contexto de expansion demografica y
de renovacion socioeconémica a partir del siglo XI¥, en Hispanoamérica, la Iglesia
pudo diversificar los ideales religiosos al mismo tiempo que desarrollaba una cohe-
sién institucional desde principios del siglo XVII; como ya lo venia realizando en
Europa, especialmente desde la Contrarreforma (1563), la Iglesia implementa una
politica sistematica de control de los comportamientos, expresada de forma externa
e interna: por una parte, la Iglesia acrecentaba su influencia en diversos aspectos
socioecondmicos en la formacién de la sociedad colonial: crédito eclesiastico®®, fun-
dacién de obras pias, establecimientos de testamentos; al mismo tiempo que
implementaba una politica de pedagogia y control del catecismo; concilios hispano-
americanos, México, Lima (1563), sinodos locales; el de Bernardo Carrasco i Saavedra
en Chile en 1688, tribunales de inquisicién, traduccion de catecismos a las lenguas
indigenas.

5 Testamento de Marcela Gudinez, FESANCH, vol. 30, fols. 22v-23r, Proyecto Fondecyt 1980764.
%  Testamento de Diego Pichunpangui, FESANCH, vol. 35, fols. 259r-260v.

57 Jerone Deploige, “Interiorisation religieuse et propagande hagiographique dans les pays-bas
méridionaux du 11e au 13e siécle”. En Revue d’Histoire Ecclésiastique, vol. XCIV, (1999), N° 3-4,
Lovaina, 1999, pp. 808-831.

Pilar Martinez Lépez-Cano, Gisela von Wobeser, Juan Guillermo Mufioz (coor.), Cofradias,
Capellanias, y Obras Pias en la América Colonial. Universidad Nacional Auténoma de México, Méxi-
co, 1998; Pilar Martinez Lépez-Cano (coor.) Iglesia, Estado y economia, siglos XVI al XIX. UNAM,
Instituto de Investigaciones Doctor José Maria Luis Mora, México, 1995; Gisela von Wobeser, El
crédito eclesidstico en Nueva Espafia, siglos XVIII. UNAM, México, 1994; Maria Eugenia Horvitz, “Las
capellanias de misas: obligaciones privadas y ptiblicas. Chile 1558-1914". En Cuadernos de Histo-
ria N° 18, Departamento de Ciencias Histéricas, Facultad de Filosofia y Humanidades, Universi-
dad de Chile, Santiago, 1998, pp. 83-113.
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Para la conquista religioso-cultural, los espafioles formaron ejércitos militares
y religiosos “...los ejércitos iban acompaiiados del clero, cuyo oficio era primordial-
mente, antes de conquistar el mundo aborigen, dulcificar al mundo militar espafiol y
armonizar el primer encuentro dificil entre conquistadores y conquistados™’, es de-
cir, la Iglesia tenia clara conciencia de que el dominio de las nuevas poblaciones tenia
que ser tanto bélica como mental; por eso, uno de los primeros actos piblicos que
daban cuenta de la conquista de un lugar para construir una ciudad era “la misa
celebrada entre pintorescas improvisaciones como en Santiago; en una portada de la
casa habitacion del gobernador” construyéndose la primera iglesia en 1548.

Las primeras 6rdenes religiosas se instalaron en los territorios chilenos a partir
de 1542, y en 1567 se encontraban en Chile los mercedarios (21), franciscanos (20) y
dominicos (15) y otros veinticuatro sacerdotes del clero secular, lo que hacia un total
de ochenta eclesidsticos repartidos en el territorio conquistado y por conquistar. En
1593 llegaron los jesuitas con seis sacerdotes y dos coadjutores®. En1571 se estable-
cerd en Chile el convento de Santa Isabel de Hungria, en Osorno, que se instal6 en
Santiago en 1604, pasando a llamarse Monasterio de Santa Clara, profesando la se-
gunda regla de San Francisco; otro convento de clarisas se fundé en 1678 a partir del
primero, llamado Nuestra Sefiora de la Victoria; el primer monasterio de religiosas
fundado en Santiago fue el de la Limpia y Pura Concepcién de Maria, de la regla de
San Agustin, en 1574, autorizadas por el Cabildo de Santiago, y en 1690, se establece-
ran las carmelitas descalzas en el monasterio del Carmen de San José.

Todos estos conventos se encontraban reglamentados, tanto en su funciona-
miento y comportamiento al interior de sus encierros, como en las relaciones y com-
portamientos que debian mantener con la parentela y la sociedad®'. Por otra parte, la
poblaci6n chilena estaba organizada en diécesis desde el siglo XVI.

Todo este aparato eclesidstico suponia al mismo tiempo el aprendizaje de la
doctrina y la subordinacién de las poblaciones indigenas, tanto a la corona como a la
cristiandad, dado que “finalmente recibieron la fé catdlica (los mapuches) y hay preci-
sa obligacién de conservar en ella a los ya reducidos a ella, atendiendo a que el bien
espiritual se ha de preferir a todos los otros bienes, por lo cual no seria licito al
principe cristiano desampara la administracion de las provincias, donde gloria a Dios,

9 Antonio de Egaiia S.1., Historia de la Iglesia en la América espafiola. Desde el descubrimiento hasta

comienzos del siglo XIX. Biblioteca de autores cristianos, Madrid, 1966, p. 204.

Las cifras de religiosos y las congregaciones correspondientes estan tomadas de Walter Hanish
Espindola, Las vocaciones en Chile, 1536-1850. En Revista Sondeos N° 67, Centro Intercultural de
Documentacién, Cuernavaca, 1970.

Margarita Iglesias S.,“El rol de las mujeres religiosas en la transmisién de la Fe cristiana en la
época colonial: una mirada a través de la vida conventual”. En Coloquio Mujeres de la Edad media.
Escritura, Vision, Ciencia. A novecientos afios del nacimiento de Hildegard von Bingen. Universidad de
Chile, Facultad de Filosofia y Humanidades, Santiago, 1999, pp. 47-54.
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estd la religion cristiana plantada y multiplicada, asi entre espafioles como entre
naturales”®2.

De la interiorizacion de estos preceptos religiosos y del reconocimiento de las
ordenes como garantes de éstos nos dan cuenta estos testamentos indigenas, al dejar
estampados en actas notariales, voluntariamente o no, algo dificil de determinar por
ahora, desde la enunciacién que establecia el testamento, pero que a pesar de la
rigidez de las formulas nos da cuenta del querer morir en concordancia con la religién
impuesta ya desde el siglo XV1 y eligiendo los lugares de entierro en las parroquias de
las distintas congregaciones, como el caso de Catalina india, que pide que su cuerpo
sea sepultado en el convento del San Francisco en 1596, en la pila bautismal y que
sean estos frailes quienes le recen las misas desde su entierro hasta el novenario,
apartando de sus bienes la limosna acostumbrada®; Barbola, en 1601, pide ser enterra-
da en el Convento de San Agustin, sin mayores precisiones, al igual que Diego
Puchunpangui en el Monasterio de Santo Domingo, en 1602; Marcela Gudinez en la
Iglesia mayor (catedral), declarando que el funeral que se realice sea como a mujer
pobre, y que la limosna (pago) se lo hagan los religiosos de la congregacién por amor a
Dios, es decir, no existe una congregacién o un lugar preferido para el entierro de
estas personas.

El ordenamiento de las misas por la salvacién del alma es manifestado explici-
tamente por las testadoras y el testador, salvo en el caso de Marcela Gudinez; Catalina
pide que para sus misas se concierte el precio de una chacara de maiz y porotos para
que los religiosos de San Francisco en conjunto con el albacea determinen cuantas
misas pueden rezar seglin el valor de su chacra, que tiene plantada al interior de otra
chacra, por lo que se supone que paga a su vez un arriendo o tributo por la misma;
Barbola encarga que se repartan sus bienes y lo que sobrare se diga en misas en el conven-
to de San Agustin por los frailes de €l, y dos misas rezadas en el altar del sefior obispo por los
curas, y se les dé dos pesos de limosna por ambas misas. Diego Puchunpangui pide las
misas en los dominicos, todas por su dnima. Esta es una diferencia notable en el
encargo de las misas por los indios, que solo piden por su dnima, a diferencia de los
espaiioles o criollos, que piden por ellos y por sus familias, incluso por indios de su
servicio. Esto pensamos que se da porque para estas poblaciones el fin de testar es
morir como buenos cristianos, pero sin haber llegado a incorporar ni a sus antepasados
ni a sus parientes cercanos en este aprendizaje o conversion de la ideologia dominante.

Al igual que en los testamentos de otras etnias, la principal cladusula del docu-
mento es la enunciacion y reparticion de los bienes, que por cierto son de cuantia
muy inferior a los que encontramos en los testadores espafioles o descendientes de
los mismos, pero tiene el mismo sentido de dejar en orden los asuntos temporales y
de una manifiesta preocupacién del destino de los mismos, buscando proteger a sus
descendencia en primer lugar y a quienes los han protegido de una u otra forma.

52 Peticion al Rey de Juan de Vascones, citado por R. Foester en op. cit., p. 20.

63 Testamento de Catalina india, ref. cit.
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En 1610, Inés de Berrio, en una formula testamentaria similar a la de las pobla-
ciones espafiolas, ordena su testamento de la siguiente forma:

“En el nombre de Dios todopoderoso, sepan cuantos esta carta vieren cémo yo,
Inez de Berrio, india natural de esta tierra, hija de Andrés indio y Elvira, su mujer,
difuntos, estando como estoy enferma del cuerpo y sana del entendimiento y
memoria, cual Dios, nuestro Sefior, fue servido darme, temiéndome de la muerte
qu’es cosa natural, con deseo de poner mi dnima en carrera de salvacién, creo en
el misterio de la santisima Trinidad y en todo lo que nos ensefia la sancta Iglesia
de Roma, debajo de cuya fee y creencia protesto vivir y morir, con revocacion
que hago de cualquier dicho o hecho incitada del demonio, enemigo de la natu-
raleza humana, antes o al tiempo de mi fallecimiento dijiere o hiciere, y tomo
por mi abogada a la serenisima Reina de los dngeles, Madre de Dios y Sefiora
nuestra, para que con los bienaventurados ap6stoles san Pedro y san Pablo y los
demads santos y santas de la corte celestial rueguen a Dios por mi, otorgo por la
presente que hago y ordeno mi testamento, tltima y postrimera voluntad en la
forma siguiente...”®

Este encabezado del testamento de Inés de Berrio difiere de otros testamentos
establecidos en la misma fecha, solo en lo que concierne a la enunciacién respecto al
demonio, cuando este aparece mencionado en las férmulas testamentarias, es
sistematicamente en los testamentos de indios, pardos libres o mulatos, es decir es
una caracteristicas de los testamentos de las poblaciones convertidas®’.

Por otra parte, Inés Berrio deja manifiestamente claro en su testamento que
pide ser enterrada como pobre, a pesar de pedir una misa cantada de cuerpo presente
con vigilia y responso que sera pagada con sus bienes, que son una gran cantidad de
vestimenta, especificando que solo puede contar al final de su vida con Luciana de
Vergara a quien pide que por amor a Dios acoja en su casa y crie y mire por su hija
natural Joana, como ha hecho por Dios por otras pobres huérfanas, contrastandose
asi una situacién de soledad y abandono con la preocupacién por su hija, al parecer
pequeiia, que debe encargarla a una mujer que se ocupa de nifias huérfanas®s,

El reforzamiento pedagégico de la idea del demonio asociado a las practicas y
creencias de los indigenas es algo que se da desde los primeros escritos de los con-
quistadores hispanicos quienes, observando los rituales y las fiestas indigenas, los

& Testamento de Inés de Berrio, FESANCH, vol. 45, fols. 108v-110r. Proyecto Fondecyt 1980764,

6 Raissa Kordic Riqueleme, “Seis testamentos chilenos de los siglos XVl y XVII”. Edicién critica
preliminar. En Cuadernos de Historia N°18, Departamento de Ciencias Histéricas, Universidad de
Chile, Santiago, 1998, pp. 259-293.

% Lucia Invernizzi , Margarita Iglesias, Raissa Kordic, Ximena Azua, “Testamentos de mujeres chi-
lenas del siglo XVII. Viejos documentos, nuevas miradas”. En Mujeres Ausentes, Miradas presentes.
IV Jornadas de Investigacién en Historia de la Mujer. Facultad de Filosofia y Humanidades, Uni-
versidad de Chile, LOM, Santiago, 2001, p. 71.
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asimilaban a practicas demoniacas, y que, segiin R. Foester, estos vinculos con el
demonio se efectuaban a través de los hechiceros segiin los expresara Gerénimo de
Bibar en la primera Crénica sobre las poblaciones indigenas establecidas en territo-
rios chilenos a la llegada de los conquistadores:

“estando en las fiestas, éstos se levantan, y apartados un poco de la gente, ha-
blan como si tuviesen al demonio... Estando en esta habla, saca una quisca que
ellos llaman, que es una manera de huso hecho de palo y, en presencia, de toda
la gente, se pasa con ella la lengua dos o tres veces y, por el consiguiente, hace
los mesmos a su natura, y aquella sangre que saca, lo escupe y lo ofrece al demo-
nio, que esto lo tiene encestidos”®.

Otra de las manifestaciones prehispanicas que se relaciona con el demonio es
el rito de la muerte que practicaban los mapuches, por lo que era indispensable edu-
carlos en las nuevas perspectivas de la misma incorporadas a las creencias religiosas
catolicas. La muerte para los mapuches era un transito que se festejaba.

A partir del segundo decenio del siglo XVII, los testamentos de indios y etnias
distintas a las espaiiolas serdn establecidos en férmulas muy similares. A través de
ellos podemos observar la generalizacion de una religiosidad catélica establecida
formalmente en el documento testamentario, en esta suerte de confesion final, dan-
do cuenta de la adopcion de la costumbre de testar como protesto de vida de haber
vivido y morir como buenos cristianos.

Desde los primeros testamentos identificaremos a estas mujeres a través de lo
expresado en los textos: Catalina, india, natural que soy de Angol, residente que soy
en esta ciudad de Santiago (1596) o Catalina de Alvarado, mujer legitima de Agustin
Velasco, hija natural de Garcia de Alvarado y de Francisca, natural desta tierra (1600);
Barbola, natural del pueblo de Aconcagua, de la encomienda del General Alonso de
Riberos Figueroa, (1601); Marcela Gudinez, hija natural de Rodrigo Gudinez y de Jua-
na natural desta tierra, natural desta ciudad de Santiago; Inés Berrio, natural de esta
tierra, hija de Andrés, indio y Elvira, su mujer (1610); Barbola de Oropesa, india, mu-
jer que fui de don Juan, cacique de Macul, difunto (1610}, y su hija Francisca Bustos
Pereira, hija natural de Agustin Bustos Pereira y de Barbola de Oropesa (1617); Juana
india, natural desta ciudad de Santiago de Chile, hija ligitima de don Antonio y de
dofia Catalina, su mujer (1618); Catalina Flores, natural que soy desta muy noble y leal
ciudad de Santiago de Chile, giierfana de padre, po no haberse conos]i]do, e hija de
Juliana, india (1651); Bartola, mulata libre, natural desta ciudad de Santiago de Chile
(1664); Agustina Flores, parda libre, viuda de Alonso de Escalante, pardo libre, natural
que soy desta ciudad de Santiago de Chile, hija de legitimo matrimonio de Pablo,
mulato, esclavo del general don Juan Rodulfo Lisperguer, y Cristina, negra angola,
asimismo esclava del dicho don Juan Rodulfo (1683); Feliciana de Gamboa y Escobar,

67 Gerdnimo de Bibar, citado por R. Foester en Introduccién a op.cit. p. 17.
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parda libre, hija natural del capitin Jacinto de Escobar y de Ursula de Gamboa (1691);
Melchora Rodulfo, india, natural del pueblo de Rapel (1692); Bartola Mendoza, parda
libre, natural desta ciudad, hija natural de Mariana Naranjo, negra esclava que fue de
Bernardo Naranjo y Andrés Hernandes (1697); los hombres indios como Diego de
Puchunpangui, cacique principal que soy del pueblo de Lora, de la encomienda del
capitan Pedro Gémez Pardo (1602) y Juan Morales, mulato hijo de Juan de Morales y
Madalena Morales (1613). Todas estas enunciaciones nos dan cuenta de la diversidad
étnica de los testadores.

Al igual que en los testamentos de mujeres espaiiolas, las mujeres indias en-
contraran en el testamento una forma de manifestar sus reclamos y de pedir que se
haga justicia respecto a lo que ellas consideran haber sido pasadas a llevar por los
funcionarios de la Corona u otros personajes de la sociedad %,

Bérbola de Oropesa, viuda del cacique de Macul, don Juan, manifiesta en su
testamento de 1610, ser las duefia de tierras en Macul y sentirse agraviada por haber
sido despojada de parte de las tierras por el capitdn Ginés de Lillo, mensurador oficial
de tierras de la Corona entre 1602 y 1605, quien a su vez reconoce estar en pleito con
Barbola por lo que difiere la demarcacién de las tierras en litigio®. Ademas de denun-
ciar esta situacién, Barbola pide a su hija, Francisca Bustos Pereira, hija natural —quien
a su vez testa en 1617- que aclare la situacion “y vea cudntas me pertenecen y son
mias, para que suceda en el derecho que yo tengo”™. Francisca aclara en sus testa-
mento que las tierras son nueve cuadras en el pago de Macul y que las recibié en dote
cudndo cas6 con Marcos Esquivel.

Por otra parte, la misma Barbola de Oropesa quiere reparar con su hija Francis-
ca una situacion que considera injusta en relacién con la reparticién patrimonial en-
tre sus hijas, declardndola por heredera y precisando que los que le deja es “mucho
menos del tercio y remaniente de quinto de lo que llevo la otra mi hija” ... “y declaro
que cuando casse a la dicha Constanza de Oropesa, mi hija, con Cristobal Sanchez, su
marido, yo le di en dote y casamiento todo cuanto tenia y fue mucho mas de lo que de
derecho le pertene[s]ia...””!

La preocupacién por proteger a los hijos e hijas sera una de las caracteristicas
de las mujeres chilenas del siglo XVII, lo que deducimos de la reparticién de bienes y
el nombramiento de herederos; a diferencia de las mujeres espafiolas, que en casi su
totalidad van a declarar hijos e hijas legitimos, las mujeres indias en su mayoria reco-
noceran el haberlos criado solas como hijos o hijas naturales, lo que nos indica la
dificultad de establecer ntcleos familiares monogdmicos para estas mujeres. Esta

8  Lucfa Invernizzi , Margarita Iglesias, Raissa Kordic, Ximena Azda, op. cit., pp. 51-73.

8 Mencionado por R. Kordic en op. cit., p. 281.

™ Barbola de Oropesa, FESANCH, vol. 40, fols. 227r-228r, Proyecto Fondecyt 1980764, y en R.
Kordic, op. cit.

7 idem.
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situacion denota una preocupacion por proteger el parentesco de su descendencia, e
incluso en muchos casos, las mujeres que manifiestan ser hijas naturales en el origen,
“guerfana de padre por no haberse conocido e hija de Juliana, india, ya difunta” decla-
ran haberse casado como lo manda la santa iglesia catélica, confirmando su participa-
cién en la creacion de nicleos familiares diversos: de hecho o legitimados a través del
matrimonio catdlico™.

La prdctica religiosa

Junto con el adoctrinamiento religioso, catecismo, confesiones, sermones, mi-
sas, etc., en el asentamiento de la sociabilidad en el Chile colonial, se impulsaron las
cofradias. Las obligaciones tanto del cofrade como de la cofradia hacia éstos, permi-
tia un vinculo permanente en una estructura que normaba y sostenia al mismo tiem-
po a los miembros participantes de dichas agrupaciones. Eran estas instituciones las
que encabezaban la festividades religiosas durante la época colonial. La espirituali-
dad de las cofradias se cifraba no solo en el culto de un santo patrén, sino mas firme-
mente en la economia de la salvacién eterna, que fue motivo de fundamental impor-
tancia en su misiéon y en la percepcion que el creyente colonial tuvo de la misma.
Buscaba el dltimo la seguridad de la inversién espiritual que se presumia asegurar tan
humanamente como fuera posible con la asociacién y participacion en la misién y
actividades de la congregacion. Esta relacion entre la institucion y sus miembros de-
pendia de la honestidad con que se establecia la transaccién entre los contrayentes.
Por una parte, la corporacién proporcionaba los medios de alcanzar la inversién, com-
partiendo los privilegios obtenidos en su fundacién por la fuente de salvacién espiri-
tual: la Iglesia catdlica y el vicario de Dios en la tierra, el Papa.

Por otra parte, el cofrade tenia que cumplir con integridad sus deberes como
tal si deseaba alcanzar el premio que buscaba. Las reglas discursivas de este contrato
espiritual se encuentran en las constituciones de las cofradias, donde se autodefinian
sus propositos espirituales, los modos de comportamiento necesarios para alcanzar-
los y la disciplina que el creyente necesitaba para lograr su propio esfuerzo, y a bene-
ficio de su personay la de sus compafieros, la posibilidad que la institucién le ofrecia
como una empresa dedicada a guiar las almas hacia su salvacion™. La disciplina del
comportamiento religioso consistia en oraciones, visitas a la iglesia y participacion
en las actividades espirituales de la cofradia. Este conjunto de actividades le ganaba

2 Lucia Invernizzi et al., op. cit.

Asuncion Lavrin, “Cofradias Novohispanas: Economias Material y Espiritual”. En Cofradias,
Capellanias y Obras Pias en la América Colonial. Coor. P. Martinez Lépez-Cano, G. von Wobesery J.
G. Muiiiz. Universidad Nacional Autonoma de México, México, 1998, p. 50.
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una suma de indulgencias que se iban acumulando en forma de ahorro espiritual que,
al final de la vida, le aceleraban la salida del Purgatorio y el alcance de la vida eterna.

Las actividades del cofrade estaban sujetas a ciertas actividades y practicas
religiosas ordenado por dias y por meses. Cada fiesta espiritual, cada obligacién de
misa y ritual en pro de la salvacién propia o la de otros, quedaba fijada cuidadosa-
mente en la expectativa de su cumplimiento por los cofrades. El contrato que con-
trafan al hacerse miembro de una cofradia les exigia la “reforma de sus costumbres,
pureza de conciencia y ajuste de la vida”. El objetivo de un comportamiento ajustado
a esos ideales era tener limpia el alma y estar dispuesto siempre, en cualquier mo-
mento, para una muerte que asegurara la salvacién y que, por ende, seria “dichosa”.

Durante el siglo XVI, la aparicién de cofradias en Chile no estipulaba la separa-
cion étnica de sus miembros, pero ya desde la primera década del siglo XVII, estas
tendran orientaciones religiosas acordes a las necesidades de orientacién segtin el
estamento étnico y social al que se perteneciera™. Es asi como en 1610 se crea la
Cofradia de mulatos de Nuestra Sefiora de la Candelaria en el Convento de San Agustin
y en la cual encontramos a Bartola, mulata, en 1664 pidiendo ser enterrada “en la
iglesia del convento del sefior San Agustin y el entierro y sepoltura que tienen los
cofrades de Nuestra Sefiora de la Candelaria de donde soy hermana y tengo pagada la
entrada”” y Bartola de Mendoza, parda libre en 1697 pide ser enterrada en esta
misma cofradia.

Con gran entusiasmo y verdadero amor a la religion dieron principio los prime-
ros agustinos al ejercicio del ministerio que vinieron a practicar en esta Repiiblica de
Chile. Esto y la fama de su santidad les puso en mucha estima y veneracion. Efectiva-
mente, tal fue el celo del P. Cristébal de Vera, que, apenas vio terminada la fundacién
del convento grande de Santiago, inmediatamente se consagré, con toda su atencién
y diligencia, a servir los intereses religiosos de los fieles, haciendo uso para ellos de
los medios mds adecuados, con el fin de fomentar la piedad. Para él, los medios mas
aptos eran las hermandades o cofradias: pues en ellas el buen ejemplo aviva la devo-
cién, y la frecuencia de la confesién y comunién mantiene a los hombres en el cumpli-
miento de sus deberes cristianos. Con esta instituciones se insinuaba mds y mas el P.
Cristobal de Vera en el dnimo de los fieles, buscando mejoras y aumentos para su
Orden, a la vez que poniendo a disposicidn del ptiblico todos los recursos espirituales
en beneficio y salvacion de las almas.

7 Ver al respecto en Carlos Ruiz Rodriguez, “Cofradias en Parroquias de Santiago y doctrinas de

Chile central: Un método de evangelizacién de la poblacién indigena, mestiza y criolla”. En .
Anuario de Historia de la Iglesia en Chile. Seminario Pontificio Mayor, Santiago, vol. 18, 2000, pp.
23-58.

s Testamento de Bartola, FESANCH., vol. 294, fols. 102v-103v. Proyecto Fondecyt 1980764.

Revista de Historia Indigena 51



Pobres, pecadoras y conversas: mujeres indigenas del siglo XVII... M. Iglesias

Mais tarde, en 1626, el P. Juan de Toro Mazotes daba un decreto por el cual
ordenaba que todos los meses se hiciese procesion del Santisimo Sacramento el mis-
mo domingo en que se hacia la procesion de la Virgen de la Cinta o Correa. En 1647,
el llitmo. obispo agustino don Gaspar de Villarroel instituyé la “Cofradia de Jess,
Maria y San Nicolds de la Penitencia”, con lo que queria sosegar al pueblo que se
encontraba intranquilo y angustiado por la terrible catastrofe del terremoto del 13 de
mayo de ese mismo afio. Y las autoridades civiles y eclesidsticas, imponiéndose un
sagrado deber, declararon al Santo Cristo de la Agonia Patrono de la ciudad. En 1699
se reafirmé este culto especialmente entre los fieles y se establecié en su sustitucion
de la anterior, otra Cofradia, bajo el titulo y proteccién del mismo Sefior Crucificado,
denominada “El Santo Cristo de los Agonizantes”. El objeto de esta tan piadosa
institucion fue perpetuar y fomentar el culto de Jesis agonizante entre los fieles. Esta
Cofradia fue favorecida por la Silla Apostdlica con innumerable indulgencias. Los le-
gados pios, que pueden verse en el libro de “Escrituras de Censos, Fundaciones y
Propiedades dejados en su favor, y el niimero y calidad de sus afiliados en los prime-
ros aflos, manifiestan claramente el fervor con que fue acogida esta piadosisima ins-
titucion”’®.

El convento de San Francisco, por su parte, contaba con la Cofradia de
Copacabana desde 1613, y a ella pertenecian fundamentalmente poblacién indigena;
Melchora Rodulfo pide ser enterrada en el convento de San Francisco, “el grande
desta ciudad, en el entierro que tienen los cofrades de la cofradia Nuestra Sefiora de
Copacabana, de donde soy hermana, y vaya amortajado con el habito del dicho or-
den””’.

A través de las practicas de lo cofrades, especialmente aquellas que agrupaban
a poblaciones indias, mestizas y mulatas, se hard visible en el vivir cotidiano la prac-
tica de la religion que sera a su vez una prictica del normar las costumbres y habitos
que deberan internalizar en sus comportamientos las poblaciones ya asimiladas. Los
testamentos seran una muestra del testimonio de poblaciones convertidas, que dan
cuenta de la asimilacién y practicas uniformes que se van estableciendo en la socie-
dad chilena en el siglo XVII. Las mujeres convertidas o asimiladas nos permiten ir
recreando un espacio social de habitos, costumbres y discursos, que a pesar de la
rigidez del documento notarial y del establecimiento del mismo por parte de los
legisladores coloniales, dejan asomarse los comportamientos y las huellas de pobla-
ciones que con su participacion fueron conformado esa sociabilidad chilena que se
manifestara en toda la jerarquia social, econémica religiosa cultural. Y que los pode-
res de la Corona en concordancia con el poder eclesiastico van ordenando una socie-
dad violenta, desde la trastocacion de valores y asentamientos de nuevas formas pro-
ductivas hasta mostrarse como interiorizaciones individuales que dan cuenta de esa

76 Erasmo Lopez OSA, Resefia Historica. Sobre la milagrosa imagen del Sefior de Mayo. Que se venera en
la Iglesias de los RR.PP. Agustinos de Santiago de Chile, y Establecimiento de la Venerable Orden Tercera
en Chile. Imp. Cultura, Santiago, 1937, pp. 15-17.

77 Testamento de Melchora Rodulfo, FESANCH., vol. 396, fols. 172r-173r, Proyecto Fondecyt 1980764.
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interaccién necesaria en la perceptibilidad de grupos sociales y estamentarios en un
mundo masculinizado en que se desenvuelve el siglo XVII.

Mujeres con conciencia de poseer bienes propios, un sentido de proteccién de
su descendencia y la blisqueda de reparar injusticias y preservar a los suyos en condi-
ciones de precariedad de la vida cotidiana y de formacion de nicleos familiares socia-
les, que no eran privativos de los sectores de elites, quienes a través de los mismos
preceptos cristianos religiosos tendran sus propias formas de generar una conciencia
de memoria y de percepcién de pertenencia a sociedades que han sido esquivas en el
reconocimiento de su activa participacion en la instauracion de 6rdenes, mentalida-
des y costumbres que van conformando el ser social y las identidades de los distintos
estamentos de nuestras sociedades originadas en la confrontacién/cohabitacién de
sistemas sociales econdmicos politicos y culturales religiosos de entender el mundo.
De la forma politeista y poligdmica de sus origenes, las mujeres no espafiolas tuvie-
ron que someterse a una propuesta monoteista y monogamica de enfrentar la vida
cotidiana, en una subordinacién sexual y social de la cristiandad y el mundo occiden-
tal. Con su trabajo, su acumulacion y saber, las encontramos afincadas entre nuestras
ancestros y en nuestros origenes de sociedad chilena.
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