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Y aunque los theologos hallan por causa justa la defensa de los inocentes donde los sacrifican, y
quitan la vida, para comer carne humana; estos indios de Chile no tienen sacrificios, ni matan
gente para comer, con que no ha auido causa, que justifique, el hacerles la guerra, no auiendo

ellos dado causa primero

(Historia General del Reino de Chile, Diego de Rosales)



INTRODUCCION.

Después del periodo de conquista americano comenzd una fase de ordenamiento y pseudo-
estabilizacién que tuvo sus matices en concordancia con las dificultades de cada contexto.
El territorio chileno no estuvo ajeno a este esfuerzo general de consolidar la dominacién
espafola, lo cual significaba estabilizar las instituciones politicas, econdmicas y religiosas.
Dicho intento se enmarca en un periodo de transformacion y reestructuracion de la
economia, lo cual inaugura un cambio en el corazon de la estructura productiva. En efecto,
el paso de una economia asentada en el recurso aurifero a una de base agroganadera,
implicara la rearticulacion de las relaciones laborales a nivel territorial. De pueblos a
estancias migrardn los indios, forzada o voluntariamente, para cumplir con los
requerimientos de los encomenderos. Esta fase, que se inicia hacia 1580 se intensificara
durante el siglo XVII, lo cual desembocara en la constitucién de un paisaje provisto de
haciendas, chacras y estancias con relaciones sociales basadas en un sistema sefiorial. La
evangelizacion, que habia iniciado su marcha tras la llegada de Valdivia a Chile, debera
reacomodarse para logra consolidar sus intereses: colonizar espiritualmente a los
aborigenes de la region. Era necesario discutir, delimitar y ejecutar un proyecto misional,
pero antes que todo, era necesario imaginar. Las mentalidades de los colonizadores van a
ser claves para consolidar el proyecto misional, en tanto permitieron significar y nominar el
Nuevo Mundo umbuido por una cultura religiosa. Intelectuales, conquistadores y cronistas
se daran a la tarea de asimilar y/o teorizar a estos nuevos pueblos en términos totales:
quienes son, en qué estadio de la historia viven, cuéles son las bases de sus costumbres, de
su vida cotidiana misma, qué entienden de religion, etc. En este arduo, turbulento, y por qué
no, violento trabajo, se constituirdn visiones claves para determinar los mecanismos de
doctrinamiento a implementar y configurar, en términos generales, un tratamiento hacia el

indigena.

En este marco, el objetivo de esta tesina reside en comprender las dindmicas del proceso
evangelizador a través de los imaginarios religiosos construidos en torno a los naturales, en
tanto son dichos imaginarios los que daran coherencia a la empresa cristiana, justificando y

reactualizando sus mecanismos de doctrinamiento. Desde sus inicios, la evangelizacion se



tradujo en un intento de convertir a los indigenas hacia el cristianismo, considerandose éste
como el punto de partida y de llegada hacia la civilizacion. Esto requirid en primera
instancia, significar, clasificar y nominar a un conjunto de sujetos; en suma, comprenderlos
y asimilarlos en base a concepciones culturales ya articuladas. El imaginario de los
conquistadores se transforma en el prisma de comprension que permite guiar sus acciones,
en tanto alberga distintos significados sobre aquello que es conocido y aquello que se va a
conocer. Siguiendo a Castoriadis, el imaginario funciona a partir de la dimension
simbolica, de la cual se nutre para comprender aquello que ain no ha sido definido. La
realidad no nominada adquiere vida gracias a este proceso vehiculado por éI*. Para efectos
de nuestra investigacion definiremos imaginario como un conjunto de ideaciones
simbolicas basadas en modelos culturales pre-establecidos historicamente, y resignificados
en virtud de los distintos contextos que los sujetos viven. Por ende, el imaginario se
redeacUa, se resemantiza, a partir de un modelo original que le da coherencia a la realidad
constituida y por constituir. En el lenguaje de Castoriadis, nos enfrentamos a la relacion
entre un imaginario social afectivo o instituido y un imaginario social radical o instituyente.
En el primer caso, encontramos ese conjunto de significados que fijan lo establecido, esto
es, la tradicion, costumbre y memoria. En el segundo, identificamos la creacion de nuevas
significaciones en virtud del hecho historico, permitiendo la emergencia del cambio?. Es
esta la dialéctica que intentaremos rescatar: la relacion entre una matriz cultural cristiana y
un contexto que abre un nuevo horizonte histdrico-geografico en términos semanticos. En
ese contexto, las posibilidades de configurar cambios se encuentran abiertas y dispuestas a
los sujetos. En efecto, el evangelizador como protagonista de un proyecto politico-religioso,
requiere de este proceso de constante interpretacion del mundo, con el fin de implementar
los métodos mas oOptimos para doctrinar a los indigenas. Los imaginarios religiosos,
entonces, se transforman en una pieza medular de su trabajo; ellos dialogan con este

proyecto, justificandolo.

De tal modo, y con el fin de lograr los objetivos planteados, se profundizara en el estudio

de dos fendmenos. El primero alude a las preconcepciones del mundo que los europeos

! Cornelius Castoriadis. La institucién imaginaria de la sociedad. (Barcelona: Editorial Tusquets, 1983), 494
2 Castoriadis, op. cit, 493



poseian a la hora de entender a los naturales. En este entendido, las teorias que los tedlogos
crearon para comprender y dominar a un “otro” resultan claves, pues ellas se definen como
una prolongacion de dichas preconcepciones para tratar con un nuevo sujeto. El segundo
intenta analizar como dichos esquemas ya instituidos dialogaron con las especificidades
encontradas en el Valle Central de Chile. En concreto, qué particularidades de las culturas
indigenas chilenas permitieron forjar sus concepciones iniciales, y sus cambios Yy
diferencias discursivas, en tanto nos permiten comprender la complejidad que los
imaginarios ofrecian y los diagnosticos que los doctrineros hicieron para sobrellevar la
evangelizacion. Basandonos en ellos extraeremos dos supuestos: 1) Que los sistemas
religiosos de los indios seran entendidos bajo un prisma eurocéntrico, el cual permitira
establecer juicios que consideran a la religiéon indigena del Valle Central como la mas
precaria de América. Dichos juicios estaran respaldados en que no tenian templos o idolos,
en la escasez de dioses y templos y autoridades respetadas; en suma, a partir de una
inorganicidad politico-religiosa. 2) Que tales visiones permitieron que en el transcurso del
tiempo, y en didlogo con los cambios del periodo, esa precariedad religiosa, a propésito de
su “evidente” debilidad, fuese transformandose en un problema de indole social. En otras
palabras, establecemos que un conjunto significante inicial se reformula en coherencia con
ciertos elementos albergados en su interior; se intensifica un significado dentro del conjunto
significante mayor, permitiendo cambiar el sentido original de este Gltimo. En este caso lo
que se reformula es la interpretacion de las précticas indigenas. Como dijimos, la idea
inicial se sustentaba en que a nivel religioso vivian un espacio desarticulado y pobre. Ello,
sumado a la poca continuidad con que estos podian realizar sus ritos, producto de la
reorganizacion territorial y sus implicancias, permitird la emergencia de un nuevo
significado, de su variacion. Si en un primer momento las costumbres indigenas seran
interpretadas como artificios del demonio, revestidas de falsos dioses y creencias erradas
sobre el mundo, en un segundo periodo, ese orden sobrenatural comenzara a vaciarse de
contenido, permitiendo la emergencia de lecturas que aislan el factor religioso como factor
influyente en las conductas ilicitas de los aborigenes. Esto no quiere decir que esas
interpretaciones sobre la alteridad eliminaran la relacion que ellas tenian con el demonio o

el Pillan de raiz, pues probablemente existian imaginarios que los seguian visibilizando; sin



embargo, podemos identificar que estos Gltimos obedecen a visiones de tipo marginal®. La
prueba de ello se encuentra en uno de los sinodos elaborados al final de nuestro periodo, en
tanto él es el portavoz de la vision oficial, institucionalizada, de la Iglesia Catolica, la cual
establece diagndsticos asociados a nuestra segunda hipotesis. Asimismo, es necesario
resaltar que si bien el sentido de las practicas sufrira variaciones, no lo hara asi la condicién
de “ser indio” en todos sus términos. Si los elementos propios de su cultura parecen diluirse
a medida que el periodo avanza, muchos de los imaginarios iniciales sobre la naturaleza de
éstos como individuos se reactualizan en la voz de determinados cronistas. Siguiendo este
hilo, las preguntas que nos conducirdn serdn: ;Qué imaginarios a nivel religioso se
constituyeron en torno a los indigenas del valle central? ;Qué variaciones semanticas
encontramos en funcion del sujeto que construye el discurso? ;Qué transformaciones se
visualizan en el transcurso del periodo respecto a dichos imaginarios? y ¢qué diagnosticos

permiten trazar para efectos de la evangelizacion?

Por dltimo, cabe referirnos al plano metodologico. Como podria inferirse, nuestra
investigacion se inscribe en un intento por realizar una historia de la evangelizacion desde
el plano cultural, entendiendo que nos encontramos ante los universos de significaciones
mismos que poseen los sujetos, aquellos que fijan visiones, permiten comprender el mundo
y bajo ese prisma, orientar sus acciones®. En este contexto, utilizaremos algunos de los
enfoques que la historia cultural ha trazado. Siguiendo a Peter Burke, nos interesa tanto
rescatar una lectura que se concentre en las creencias coherentemente articuladas, y en

algunos casos, tedricamente respaldadas, como también en los aspectos mas residuales

% No podemos considerar que la presencia de dioses 0 demonios no siguieran asociandose a los indios, en
tanto en el territorio de frontera se presentaban constantemente. Sabemos ademas que algunos mapuches
migraban desde el sur al centro por distintos motivos. Jaime Valenzuela Marquez. “Inmigrantes en busca de
identidad: los indios cuzcos de Santiago de Chile, entre clasificacion colonial y estrategia social”, en:
Alejandra Araya Espinoza y Jaime Valenzuela Marquez, (eds.), América Colonial. Denominaciones,
clasificaciones e identidades, 49-79 La existencia de indios beliches en el Valle Central pudo haber
mantenido estos imaginarios latentes en él.

4 En este trabajo adoptaremos el concepto de cultura esbozado por Peter L. Berger: “Significa compartir un
mundo particular de objetividades con otros”. Esto quiere decir que pensar en cultura implica tomar en
consideracion tanto los esquemas de significacion que poseen los individuos como la externalizacion de ellos
a través de sus préacticas. Estas Gltimas serén el resultado material de dichos esquemas. Peter L. Berger, El
dosel sagrado. Elementos para una sociologia de la religiéon, (Buenos Aires: Amorrortu Editores, 1969), 23.



dentro del discurso, tales como los suefios®. Todo esto no ayuda a comprender como los
individuos estan pensando y reproduciendo determinadas dindmicas de trabajo. Bajo este
prisma leeremos las fuentes seleccionadas, divididas en tres tipos. Las primeras hacen
alusion a documentos de orden civil, como autos, nombramientos o informes dirigidos a
autoridades. Estos nos permitiran tanto interpretar algunas visiones sobre la alteridad,
como también la persistencia de determinados problemas referidos al desarrollo de la
evangelizacion. Las segundas emanan de las historias que algunos cronistas hicieron de su
época y su historia, en las cuales podemos acceder de modo mas profundo a los esquemas
mentales de los colonizadores. Las terceras refieren a los documentos que la Compaiiia de
Jesus utiliz6 para llevar a cabo su empresa misional: los confesionarios para doctrinar a los
indios del Padre Luis de Valdivia y las cartas anuas, o informes producidos por la orden
para mostrar el estado de la evangelizacion a sus propias autoridades. Estas ultimas nos
permiten penetrar en los espacios rurales mas alejados de Santiago, y por tanto, realizar una

historia que tome en consideracion las lejanias de su Obispado.

5 Peter Burke ha aludido a la importancia de los suefios para aproximarnos a la cultura de una época. Indica:
“Los suefos se refieren a las tensiones, angustias y conflictos del individuo que suefian. Las tensiones,
angustias y conflictos tipicos o recurrentes varian de una cultura a otra”. En Peter Burke, Formas de Historia
Cultural, (Madrid: Alianza Editorial, 2000), 46.
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CAPITULO |

Los debates historiograficos.

l.- La Nueva Historia entre los afios 60y *70

Un buen punto de partida para esta discusion alude a la corta vida que la historia de la
cultura tiene al interior de la historiografia sobre la religion. Podemos identificar que su
instalacion comenzo a realizarse durante la decada de los 60 y 70 en Europa, abriendo el
abanico hacia nuevas posibilidades. De una parte hacia la historia de nuevos sujetos, tales
como mujeres, negros e indigenas. De otra, a espacios tematicos antes no considerados,
como el mundo de la vida cotidiana, de la lectura, discursos e imaginarios, entre otros.
Estas transformaciones fueron el resultado de lucha por historizar nuevos sujetos y
escenarios donde también se reproducian las relaciones de dominacion. ¢En qué lugar, si no
es en los modos de ser cotidianos, es posible naturalizar y mantener estas estructuras del
poder? Esta renovacién en el conocimiento se denomind Nueva Historia. Algunos de los
pioneros en esta tendencia fueron Georges Duby, Jacques Le Goff, Jean Delumeau y Peter
Burke, los cuales no buscaban so6lo abrir tematicas, sino también sus metodologias. La
sociologia, la antropologia o el derecho seran disciplinas que entraran al campo
historiografico para ofrecer nuevas perspectivas de analisis. En este contexto se enmarca la
historia de las mentalidades, la cual sera definida por Le Goff como una historia
indisociable de los sistemas culturales, en tanto son ellos los que permiten su reproduccion
en la préctica cotidiana®. Robert Darnton intentara hacerse cargo del estudio de los lugares
en que pueden hallarse los pensamientos de la gente comun y corriente, como un intento de
restituir las visiones y significados que determinados grupos sociales hacen sobre el
mundo’. En ese sentido, la historia de las mentalidades intentard reconstruir las

representaciones, creencias, rituales y simbolos que nutren a las colectividades®. Para Roger

6 Jacques Le Goff. "Las mentalidades. Una historia ambigua”, en Jacques Le Goff y Pierre Nora, (drs.), Hacer
la Historia, (Barcelona: Laia, 1985), 81.

7 Los estudios sobre los cuentos permitieron desentrafiar los conflictos de las clases bajas francesas. Sobre
esto ver Robert Darnton. La gran matanza de gatos y otros episodios en la historia de la cultura francesa.
(México: Fondo de Cultura Econdmica, 1987), 266

8 Maria Mercedes Tenti. “Los estudios culturales, la historiografia y los sectores subalternos”, Revista
Trabajo y Sociedad, n°. 18, Vol. XV, (2012): 317-329
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Chartier, tales representaciones emanan de las diferencias culturales de las distintas
comunidades, a partir de las cuales perciben e insertan categorias para delimitarlas y
significarlas, y con ello, comprender su propia sociedad e historia®. A nivel metodoldgico,
Peter Burke va a precisar que la Historia de las Mentalidades no estudia las
sistematizaciones, la reproduccion de los sistemas culturales, sino que pretende sistematizar
formas de pensamiento que cotidianamente no se presentan estructurados, puesto que
emanan desde el incosciente de formas residuales, saliendo a la luz en la interaccion

social'®.

No era de extrafiar que los estudiosos de la religion se vieran influenciados por estas nuevas
perspectivas de trabajo. La historiografia religiosa europea hasta ese entonces se cubria
bajo un halo institucional. Lo que se estudiaba era la historia de la iglesia y en un conjunto
de facultades eclesiasticas, que a menudo pretendian ensalzar sus labores. Sin embargo,
deben destacarse los aportes de Gabriel Le Bras, quien desarroll6 el vocablo de sociologia
religiosa, permitiéndose trabajar con herramientas de corte méas cientifico. El giro de los
afios ’60 y 70 beneficié ese curso, instalando, de hecho, a la religion en el centro del
debate historiografico!!. De alli emergieron estudios que vinculaban las relaciones entre la
Iglesia y el Estado, la influencia de la politica en las opciones religiosas, hasta los
problemas propiamente culturales, como la piedad, la santidad, rituales, creencias,

evangelizacion y la muerte.

Un proceso similar vivid América Latina. Las discusiones sobre la Historia de la
Evangelizacion se homologaban con la Historia Institucional de la Iglesia. Esto quiere decir
que la produccién de su saber se asociaba a los clérigos y las instituciones catolicas, las
cuales utilizaban perspectivas conservadoras para interpretar las fuentes histéricas. Dichas
perspectivas se encuentran enraizadas en mayor medida en el siglo XIX, teniendo como

exponentes clasicos en Colombia a José Manuel Groot con su Historia eclesiastica y civil

°® Roger Chartier. EI mundo como representacion. Historia cultural: entre practica y representacion.
(Barcelona: Gedisa, 1995), |

19Burke, op. cit, 207.

11 Jaume Aurell y Pablo Pérez Lépez. “La historia religiosa y su dimensién sociolégica”, en: Jaume Aurell y
Pablo Pérez Lopez, (coords.), Catolicos entre dos guerras. La historia religiosa de Espafia en los Afios 20 y
30, (Madrid: Biblioteca Nueva, 2006), 9-22.
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de Nueva Granada en 1893, en Brasil a Candido Menes de Almeida, con su obra Direito
civil eclesiastico brasileiro, y en Chile a José Eyzaguirre con su Historia eclesiastica,
politica y literaria de Chile publicada en 1850, ademas de la Historia Eclesiastica de Chile
de C.S. Silva Cotapos de 19252, Entonces, desde el siglo decimononico hasta los *70,
existié una continuidad en el tipo de actores que van a reproducir las obras. Lo que va a
ocurrir en esa fecha es que esos mismos actores reconduciran sus miradas y al mismo
tiempo, el mundo civil comenzaré a interesarse por este campo. Fundamental fue la Guerra
Fria y la Revolucion Cubana para la poblacion creyente, y por ende, para los historiadores
de la religion. La influencia de estos procesos se transformaran en necesidad: el cambio
social era insoslayable y la Iglesia debia tener un papel dirigencial en pos de consolidarlos.
Podemos decir, entonces que hacia los afios *70 y 80, la historia de la iglesia se permitio
hacer historia de su religién, traspasando las barreras del estudio de su funcionamiento
interno, para hacerse cargo de su impacto en las relaciones totales con la sociedad. En ese
contexto se desarrollard el Concilio Ecuménico Vaticano Il en 1962, lugar en que se
formalizard una vision: hacer de la institucion religiosa un 6rgano del pueblo, a su servicio,
y por su liberacién. El interés por los pobres afloré en las investigaciones historicas. La
Hipdtesis para una historia de la Iglesia en América Latina publicada 1964 responde a
estos objetivos, los cuales seran institucionalizados a traves de la Federacién Internacional
de estudios Catdlicos (FERES), y luego, respaldada por una red importante de
historiadores: la Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en Ameérica Latina
(CEHILA) en 1973, Subyace a esta literatura mas que el puro ejercicio de la escritura, es
un proyecto politico. En su Historia General de América Latina publicada en 1983 Enrique
Dussel afirmara que su obra busca “prestar especial atencidén en nuestro enfoque historico
al pobre, porque en América Latina la Iglesia siempre se ha encontrado ante la tarea de
evangelizacion a los pobres (el indigena, el negro, el mestizo, el criollo, los obreros, los
campesinos, el pueblo)”**. Es por ello que la produccién académica dedicada al periodo

colonial va a intentar rescatar los discursos evangelizadores que denuncian los maltratos al

12 Ana Marfa Bidegain. “De la Historia eclesiastica a la historia de las religiones, Breve presentacion sobre la
transformacion de la investigacion sobre la historia de las religiones en las sociedades latinoamericanas”,
Revista Historia Critica, n° 12, (1996): 3-6

13Bidegain, op. cit: 7-9

4 Enrique Dussel, Historia General de la Iglesia en América Latina, tomo I, (México: Ediciones Paulinas,
1981), 11
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indio, como el de Bartolomeé de las Casas. Asimismo, y asumiendo una postura autocritica,
se develara el caracter politico de la evangelizacion, develando su praxis dominadora que se
habia materializado mediante un ejercicio coercitivo'®. Por ultimo, la influencia de los
intelectuales europeos ya vistos, permitiran a los latinoamericanos indagar en la década de
los ’80 en temas como el papel de la iglesia en el campo educativo, sindical, medios de
comunicacién, y la influencia religiosa en la formacion de mentalidades, espacio en que se

enmarca nuestro trabajo.

I1.- La cultura como campo de investigacion en la historiografia religiosa colonial

Desde los afios 80 puede decirse que los estudios coloniales se han abierto a nuevos temas
de estudios, tales como género, etnias, sexualidad, vida cotidiana, entre otros, bastante
similares a los que paralelamente se desarrollaban en el contexto europeo. A nivel de la
religion los focos se posaran sobre los métodos de la evangelizacion, las précticas
sincreticas resultantes, las fiestas, los cultos, cofradias e idolatrias de indios, entre los méas
importantes®®. En Per(, la cuestion indigena se desarrollara intensamente como tema, en
una alianza entre historiografia y antropologia. Este neoindigenismo permitira a los
historiadores ahondar en los sincretismos producidos durante el periodo colonial, y las
vinculaciones entre las rebeliones politicas y su cosmovision religiosal’. En cuanto al
terreno que atafie a la evangelizacion, se ampliaran los estudios sobre nuevos actores: el
aporte de las ordenes religiosas, y la misma contribucion que el mundo indigena tuvo a su
desarrollo. En el primer caso, la Compafiia de Jesus ha alcanzado un valor destacado por su
aporte al campo intelectual y por su participacion en la empresa de extirpacion de
idolatrias. Algunos estudios dedicados a la materia intentan estudiar las contribuciones que
dicha organizacion realizé en ambos campos, tomando en consideracion su definicion como
cuerpo e institucion. Esto ultimo lleva a historiadores como Aliocha Maldavsky a visualizar

las vinculaciones de los misioneros con Europa y con la campafia de extirpacion de

15 Dussel, op.cit, 257

16 Aliocha Maldavsky. Vocaciones inciertas. Mision y misioneros en la provincia jesuita del PerG en los
siglos xvi y xvii. (Per(: Lima, 2012), 25.

17 Sobre esto ver Alberto Flores Galindo. Obras completas Il1l. (Lima: Sur, 1988) y Luis Millones.
Mesianismo e idolatria en los Andes Centrales. (Buenos Aires: Biblos, 1989)
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idolatrias mediante su contribucién al 111 Concilio Limense y su labor misional'®. En
relacion a los actores indigenas, quienes han tomado protagonismo en este campo son los
jefes étnicos, curacas o caciques. Los academicos haran hincapié en su condicion de
mediadores entre espafioles e indigenas, y por otra parte, en las estrategias que hubieron de

utilizar para deambular en los espacios de poder que la sociedad colonial les ofrecia®.

En el plano de las mentalidades, algunos trabajos buscan comprender la relacion entre la
construccion de un discurso sobre la alteridad y el ejercicio de poder que se instalaba tras
de él. Un estudio del historiador José Luis Martinez se aboca a esta tarea, a través del
examen del modo en que fueron descritos los lipes, tomando en consideracion las
condiciones preestablecidas por la sociedad colonial que se adjudicaba el poder®®. Pero
probablemente uno de los pioneros en tratar los imaginarios europeos en torno al indio es
Serge Gruzinski, a través de su estudio de la sociedad mexicana. En sus trabajos aborda uno
de los resortes intelectuales bajo los cuales los colonizadores comprendieron al indio para
poder dominarlo: la idolatria. En concreto, junto a Carmen Bernand, explora como el
europeo integré un mundo exotico bajo sus propios esquemas religiosos de interpretacion,
fijando una verdadera alteridad. Siguiendo este hilo, en su dltima obra trazara una
trayectoria desde la imagen, como una produccién hecha para la guerra. En otras palabras,
y en un intento por desnudar su dimension politica, abordara la imagen desde su ambito
estratégico y cultural®’. Otra investigacion intentard comprender como se construyeron y
desarrollaron las discursividades en torno al indio, tomando como prisma de analisis las
preconpceciones mentales de los colonizadores, en tanto ellas permitirian instalar una
epistemelogia de la semejanza para aprehender a los nuevos individuos. En otras palabras,
el objetivo del historiador se encuentra en dilucidar una constitucion y trayectoria

discursiva, es decir, las transformaciones que se produciran respecto de las representaciones

BMaldavsky, op. cit

195obre esto ver Cora Bunster, “Las autoridades indigenas y los simbolos de prestigio”. Andes, N° 12, (2001),
1-39. Franklin Pease. Curacas, reciprocidad y riqueza. (Lima: Pontificia Universidad Catolica del Per(,
1992) y Susan Ramirez. “La legitimidad de los curacas en los Andes durante los siglos XVI y XVII”. Boletin
del Instituto Riva-Aglero, n° 24, (1997), 467-492.

20 José Luis Martinez. Gente de la tierra de guerra. Los lipes en las tradiciones andinas y el imaginario
colonial. (Per(: Fondo Editorial PUCP, 2011).

21 Carmen Bernand y Serge Gruzinski, De la idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas, (México:
Fondo de Cultura Econémica, 1992) y Serge Gruzinski, La guerra de las imagenes. De Cristébal Col6n a
Blade Runner (1492-2019), (México: Fondo de Cultura Econémica, 1994).
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del otro, haciendo hincapié en las distintas lecturas que cada colonizador crea de su
contexto. A diferencia de la historiografia revisada mas arriba, en este estudio el centro de
atencion se encuentra en esclarecer los constituyentes que articulan desde el mundo espafiol
un imaginario sobre el otro, desmantelando la importancia que las preconcepciones
culturales europeas tuvieron en su desarrollo??. Es por esto que tal enfoque se acerca mucho

mas a nuestra via de investigacion.

En el caso de Chile, si bien la Nueva Historia permitié abrir los nucleos tematicos y
perspectivas de andlisis, no puede decirse que hacia los afios *80, y a pesar de la renovacion
en el conocimiento, la historiografia conservadora se hubiese extinguido®. Al contrario,
hasta 1986 el Boletin de la Academia Chilena de la Historia se encontraba al servicio de
estos académicos, primando los estudios de grandes personajes y sus redes geneldgicas, lo
que en el campo de la religion se traducia a biografias de Obispos, historias institucionales
de la Iglesia, y la labor de las 6rdenes, siempre desde un lenguaje edificante producto de sus
obras pastorales. No es casualidad que estos investigadores pertenecieran a la misma Iglesia
Catdlica, y que por tanto, en sus escritos, dejasen entrever las virtudes de la empresa
evangelizadora. La Historia de la Iglesia en Chile publicada en 1986 por Fidel Araneda
Bravo se enmarca en esta tendencia®®. La investigacion que traza busca principalmente
deambular en torno a ciertos episodios de la evangelizacion, mediante la narracion de
hechos que seran agrupados en torno a temaéticas clasicas de la empresa espiritual: la
organizacion de los obispos en sus diocesis, rifias entre autoridades civiles y eclesiésticas,
el maltrato a los indios y labor de las 6rdenes en educacion y arte. La extension que dedica
a cada apartado resulta ser tan breve que sélo permite conocer acontecimientos asociados al

plano de la coyuntura, limitando las posibilidades de generar lecturas analiticas respecto a

22 José Luis Martinez, “Construyendo mundos: el ‘nacimiento’ de los indios en los Andes del siglo XV17, en:
A. Araya, A. Candina y C. Cussen, (eds.), Del Nuevo al Viejo Mundo: mentalidades y representaciones desde
América, (Santiago, Universidad de Chile, Fondo de Publicaciones Americanistas/Facultad de Filosofia y
Humanidades, 2007), 23-34

23 Asi lo afirma el articulo de Juan Caceres, donde ademés demuestra que durante este periodo el espacio que
ocupaba la Historia Cultural era de un 12%, y en ese contexto, el de las mentalidades un 7%. Juan Céaceres,
“La historiografia colonial chilena. Pasado Presente y Proyecciones”, en: Eduardo Cavieres y Juan Céceres,
(eds.), Lecturas y (re)lecturas en historia colonial. (Valparaiso: Ediciones Universitarias de Valparaiso,
2011), 12.

24 Fidel Araneda Bravo. Historia de la Iglesia en Chile, (Chile: Ediciones Paulinas, 1986)
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él. A esto obedece su intento por desprenderse de sus propias concepciones, el cual es es de
hecho, explicitado. Adn asi, no se frena al intentar enmendar y glorificar la figura de
algunos obispos.Una linea similar adopta Walter Hanish en su Historia de la Compafiia de
Jests en Chile®. Al igual que Bravo, intenta enaltecer los logros de los jesuitas en la
evangelizacion, refiriéndose a las obras que realizaron: sus iglesias y seminarios, la
contribucién a las artes y al conocimiento, y las misiones en Arauco. A todos estos
elementos los ubicard en un periodo de crecimiento que se desarrollaria durante la mayor
parte del siglo XVI1I. Como historia general puede ser til para los estudiosos de esta orden.

Sin embargo, una perpectiva mas critica se extrafia en su trabajo.

Existe otro grupo de investigaciones de clérigos que se identifican o afectan en alguna
medida con los objetivos propuestos en el Concilio Ecuménico y la emergencia de una
nueva vision sobre la relacion Iglesia-Sociedad. Este grupo tiene la particularidad de
incorporar la dimension politica que se ‘ocultaba’ en la evangelizacién, desmantelando los
intentos de dominacion por parte de ella hacia los indios. Siguiendo esta linea, Fernando
Aliaga Rojas evidenciara el caracter paradojico del proceso de la evangelizacion,
reconociendo que ella, por una parte, intenta responder a las exigencias de la Corona
Espafiola, en tanto busca instalar una ‘cultura de trasplante’, y que por otra, se propone
integrar a una comunidad de indios y mestizos con diferencias culturales importantes. En
otras palabras, da a conocer la doble discursividad de la institucion religiosa; contradiccion
que emana desde los inicios de la Conquista, dira, en tanto es capaz de justificarla y al
mismo tiempo anunciar un ‘Evangelio Liberador’?®, Sin embargo, y ya que su trabajo
obedece a la construccion de un contexto histérico, las tematicas adhieren a una linea
similar a la contenida por los autores citados: educacion y cultura, dificultades de la
evangelizacion asociadas a las disputas entre religiosos, organizacion de didcesis, sin
mayores vinculos entre si. Al referirse a los aspectos culturales resalta la labor de las

ordenes, en especial jesuita, en la educacion, mediante sus colegios e internados.

25 Walter Hanish, Historia de la Compaiiia de Jesus en Chile. (Buenos Aires: Francisco de Aguirre, 1974), 1-
151
% Fernando Aliaga Rojas, La Iglesia en Chile. Contexto Histérico, (Chile: PUC, 1985), 56-57
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Mucho mas comprometido con los objetivos del Concilio y la Teologia de la Liberacion
estara Maximiliano Salinas, lo que se refleja en su esfuerzo por trazar lo que denomina ‘el
cristianismo de los pobres’. Su perspectiva intentara reivindicar al indio, asumiendo una
postura politica en torno a la evangelizacion. Abordandola desde el concepto de
“cristiandad”, asumira la explicita relacion entre religion y guerra, donde los enemigos de
los colonizadores debian ser condenados. Serd una empresa politico-militar basada en la
idea de un unico Dios, que exige disciplina y penitencia, inculcando el temor como motor
de obediencia. En otras palabras implicara sacralizar la politica tanto material como
simbolicamente. Por ende, este otro indigena serd visto como el verdadero representante del
demonio, al cual debia combatirse. La fiesta y el erotismo seran considerados el pecado
original de América, una suerte de Anticristo?’. Aunque compartimos este enfoque, el
tedlogo e historiador no alude a las especificidades que tendrian los indios de Chile para
comprender en mayor profundidad los imaginarios trazados en cuanto a sus costumbres
religiosas. Por ende, si bien fija la relacion rituales indigenas-diablo, no ahonda en los
argumentos que permiten a los doctrineros conceptualizar de determinada manera a este

“otro”.

Siguiendo el hilo politico, los estudios que han estudiado mas a fondo este campo se han
centrado en los mecanismos de doctrinamiento utilizados por la Iglesia Catdlica: su sentido,
implementacion y dificultades. Entre ellos se destacan las misiones, los sacramentos,
confesionarios y discursos del poder. Esta bibliografia ha trabajado en funcion de grandes
grupos de clerigos, hasta subgrupos, como las 6rdenes regulares. En el caso de las misiones,
podemos decir que han sido abordadas con mayor esmero en el territorio de frontera,
producto del protagonismo que tuvieron los doctrineros en esa area. Las dérdenes que
destacan aca son la Comparfiia de Jesus y franciscana. Rolf Foerster conceptualizara el
proceso de evangelizacion en la Araucania desde el punto de vista de la mediacion de la
orden hesuita con los mapuches, a través la incorporacion del sacramento bautismal y la

creacion y mantencion de los parlamentos?®. Para el caso franciscano, algunos trabajos se

27 Maximiliano Salinas, Historia del pueblo de Dios en Chile. (Chile: Ediciones Rehue, 1987), 27-39
28 Un aspecto interesante en la obra de este antropdlogo es la dimension cultural que le otorga a los
parlamentos y su importancia a través de los siglos, para efectos de la identidad que pudiesen haber
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han volcado a describir la labor realizada en sus colegios, sus formas de trabajo y
principales dificultades, asi como su aporte en los concilios limenses y la estructuracion de
la Iglesia en sus inicios?®. En relacion al estudio de los dicursos del poder, el historiador
Jaime Valenzuela se referira a las estrategias que la evangelizacion ocup6 para inculcar la
ideologia cristiana, tales como la catequesis, cofradias, confesiones, automortificacion
publica e instalacion de discursos que explicaban el mundo, como los terremotos y
desgracias colectivas. Para €l, esas estrategias formaban parte de un discurso ma amplio
que el referido solo a la religion, en tanto buscaban contruir un determinado orden moral y
politico. De forma tal que dicho orden moral catélico se presentaba como indisociable de la

sociedad colonial que se sofiaba construir®.

Desde el punto de vista cultural, se han registrado varios avances. La importancia de la
musica o el arte, entre otros aspectos, comienzan a ocupar espacio. Estos trabajos se
permiten historizar el catolicismo desde sus aportes a la cultura chilena, dando cuenta de la
complejidad que se gesto tras su implementacion, en términos del hibridismo generado a
partir de los contactos espafioles e indigenas. En otras palabras, lo que se refuerza es la idea
de los impactos reciprocos®. Otro tema que se ha desnudado en el campo ya referido es la
problematica del lenguaje. La importancia de los jesuitas en esta materia es crucial, al ser

los primeros traductores de las lenguas indigenas, por lo cual, varios de los estudios

contribuido a forjar sobre la sociedad mapuche. Rolf Foerster, Jesuitas y mapuches.1593-1717, (Chile:
Universitaria, 1997)

2 Fray Feliz Saiez Diez. “Los misioneros franciscanos de Ocopa en Chillan y Chiloé”, en: René Millar y
Horacio Aranguiz, (eds.), La presencia franciscana en Chile: Una historia de 450 afios, (Santiago: Academia
Chilena de la Historia, Instituto de Historia de la Universidad Catélica y Orden Franciscana, 2005). y Maria
José Castillo Navasal. “Fray José Ciré Segura, O.F.M: Un misionero en Arauco, 1837-1851", en: René Millar
y Horacio Arénguiz, (eds.), La presencia franciscana en Chile: Una historia de 450 afios, (Santiago:
Academia Chilena de la Historia, Instituto de Historia de la Universidad Cat6lica y Orden Franciscana, 2005).
Para un estudio sobre las diferencias metodoldgicas que separaban a ambas 6rdenes ver: Maria Andrea
Nicoletti. “Jesuitas y franciscanos en las misiones de la Norpatagonia”, AHIg, n° 11, (2002): 215-237

%0 Sobre esto ver: Jaime Valenzuela. “Del orden moral al orden politico. Contextos y estrategias del discurso
eclesiastico en Santiago de Chile”, en: Bernard Lavallé, (ed.), Mascaras, tretas y rodeos del discurso colonial
en los Andes, (Lima: IFEA/PUCP, 2005), 1-15. Para un estudio detallado de la confesion como préactica
politico cultural ver: Jaime Valenzuela. “Confesando a los indigenas. Pecado, culpa y aculturacion en
América colonial”, Revista Espafiola de Antropologia Americana, n° 2, vol. 37 (2007): 39-59.

3L Alejandro Vega Aguilera, “La masica en los espacios religiosos” en: Marcial Sanchez Gaete, (dir.),
Historia de la Iglesia en Chile. En los caminos de la conquista espiritual, (Santiago de Chile: Editorial
Universitaria, 2009), 289-322 y Alicia Rojas Abrigo, “La pintura en el Chile Colonial”, en: Marcial Sanchez
Gaete, (dir), Historia de la Iglesia en Chile. En los caminos de la conquista espiritual, (Santiago de Chile:
Editorial Universitaria, 2009), 371-397
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dedicados al tema se enfocan en los religiosos de su Compafiia. Problemas como el de la
mediacion linguistica, esto es, las implicancias semanticas que se deslindaban de la
traduccion de una a otra lengua, como las interpretaciones previas de la realidad que se
necesitaron para ejecutar dichas traducciones, han estado en la mira de algunos
académicos®. A pesar de que se hacen cargo del problema del significado, lo abordan, en
un caso, desde la perspectiva de las incongruencias generadas en la implementacion de los
textos traducidos, o en otros, aludiendo a la funcionalidad que dicho significado tendra para
la implementacion de la empresa misional. Se desprende, entonces, que la dedicacion a la

construccion del “otro” queda desplazada o marginada en sus discusiones.

En un plano especifico, el de las mentalidades, se han desarrollado un conjunto de
investigaciones que las han abordado a partir de sus imaginarios, discursividades,
apropiaciones o reproduccion en torno a la interpretacion del universo, tanto desde sus
acontecimientos mas funestos, como guerras o fendmenos naturales, hasta observaciones
respecto a las nuevas culturas que poblaban, o comenzaban a poblar Chile, como negros,
indios mapuches, cuzquefios y mestizos. Esto significa que la comprension respecto del
proceso se abrid tanto en sus tématicas como en los sujetos de estudio. Respecto a lo
primero, un foco de interés se encuentra en la relacion fendmenos naturales y orden
sobrenatural. En concreto se estudia codmo emerge la presencia de un Dios castigador y
benevolente ante eventos como terremotos®, En otros casos se busca comprender la “labor
taumatdrgica” de ciertos individuos para aplacar dificultades especificas, los cuales se
asociaran a sujetos provistos de santidad. La presencia de imaginarios europeos previos
para interpretar estas catastrofes y atribuir poderes en individuos para resolverlos, son
fundamentales. Crean un conjunto de relaciones entre el mundo terrenal y sobrenatural, y
con ello una determinada vision sobre el mundo®. Estos historiadores asumen que tales

creencias se constituirdn también en herramientas evangelizadoras, puesto que ofreceran a

32 Maria Teresa Aedo. “El doble discurso de la frontera: Los textos catequisticos del padre Luis de Valdivia”,
Acta literaria, n° 30, (2005): 97-110.

33 Jaime Valenzuela Marquez. “El terremoto de 1647: experiencia apocaliptica y representaciones religiosas
en Santiago colonial”, en: Jaime Valenzuela, (ed.), Historias urbanas. Homenaje a Armando de Ramon,
(Santiago: Ediciones Universidad Catélica de Chile, 2007), 27-65.

34 René Millar. “Santidad popular-santidad no oficial. Un lego de la Recoleta Franciscana de Santiago en el
siglo XVII”, en: Millar y Arénguiz, (eds.), op. cit.
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los pueblos indigenas explicaciones sobre estos desastres o milagros a partir de su propio
Dios. Una direccion similar toman las victorias espafiolas en las guerras contra los
mapuches. Lo que se intenta rescatar en estos casos es la presencia e influencia de ciertos
santos en sus éxitos, lo cual tiende a reforzar la importancia de su empresa misional®. En
efecto, si Dios estaba de su parte era porque en sus cuerpos yacia la verdad: la correcta

interpretacion sobre la realidad, y con ello el mejor modo de vivir.

El punto de vista asumido por otros investigadores, como dijimos, se enfocd en la
construccion de representaciones en torno a los individuos, tanto desde el mundo espafiol
como del indigena. Un ejemplo se encuentra en un estudio de Jaime Valenzuela, quien
revela la importancia que tiene la estampa de ser un indio cuzquefio en términos del
prestigio que podia obtener. En otras palabras, se estudia como esos imaginarios que
deambulaban en la sociedad colonial podian convertirse en una herramienta de movilidad
social®. De tal modo, esta investigacion nos introduce en lecturas sociales sobre la
representacion: sus usos y posibilidades en la préctica. De alguna manera permite
comprender que el discurso de la alteridad es producido tanto por colonizadores como por
subordinados. Otro ejemplo se centra en ofrecer nuevas lecturas para resquebrajar las
clasicas categorias sobre el indio, basadas en la idea de sociedes simples, y en ese sentido,
barbaras, a partir de fuentes que permiten visualizar formas mas complejas de organizacién
politico-social®’. Un dltimo ejemplo que aborda el imaginario de la alteridad examina los
estereotipos que los espafioles construyeron en torno a los indios mapuches. Se evidenciara
que existieron imégenes favorables y desfavorables en torno a ellos, terminando por
instalarse y mantenerse en el tiempo las Ultimas®. Estas investigaciones, de una u otra
forma, han permitido traslucir los imaginarios, representaciones y discursos que la sociedad

colonial constituyé en torno a su realidad desde un punto de vista social y politico. Sin

% Rolando Mellafe, “Alma y Utopia: Santiago Colonial”, Cuadernos de Historia, n°. 15, (1995): 37-48

3% Jaime Valenzuela Marquez. “Inmigrantes en busca de identidad: los indios cuzcos de Santiago de Chile,
entre clasificacion colonial y estrategia social”, en: Araya y Valenzuela, (eds.), América Colonial.
Denominaciones, 81-118.

37 Hugo Contreras Cruces. “Los conquistadores y la construccion de la imagen del ‘indio’ en Chile Central”,
en: Arayay Valenzuela, (eds.), América Colonial. Denominaciones, 49-79.

3 Holdenis Casanova. “La Araucania Colonial: discursos, imagenes y estereotipos (1500-1800)”, en: Jorge
Pinto, (ed.), Del discurso colonial al proindigenismo. Ensayos de historia latinoamericana, (Temuco:
Ediciones Universidad de la Frontera, 1996), 43- 82.
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embargo, ninguno de ellos se encarga de profundizar a una idea, imaginario o

representacion desde el punto de vista especifico de la religion.

Recorrido este tramo podemos decir que los trabajos que han estudiado los imaginarios no
lo han hecho desde el punto de vista de la religion, y los que han estudiado la religion no se
han dedicado especialmente a los imaginarios. Es por ello que la bibliografia dedicada a las
mentalidades, si bien refiere a la construccion categorial de los indios como barbaros, sin
jefes politicos y sin dioses, no realiza un examen hondo de las mentalidades religiosas de
los colonizadores, en tanto el foco se encuentra en delimitar las lecturas sobre los indigenas
que perduraron a lo largo del tiempo, y no su importancia para efectos de la evangelizacion.
Asimismo, la bibliografia que se ocupa de la evangelizacion desde un punto de vista
cultural, ha prestado mayor atencion a visualizar los dispositivos de poder que ella articul6
para doctrinar a los indios. Por ende, un vacio queda respecto a la comprension del sentido
profundo que tiene para los espafioles hablar, por ejemplo, de indios idolatras, sensuales o
bestiales. ¢Es que acaso existia un significado univoco en torno a estos conceptos? ¢Sus
borracheras eran espacios de diversion o rituales religiosos? ¢La idolatria se definia
exclusivamente por la ausencia de espacios materiales para adorar dioses? Como veremos
mas adelante, este Ultimo concepto no alcanza a definirse a partir de un Unico criterio. Sera
utilizado de modos distintos, esbozandose conclusiones a veces contrapuestas. La discusion
se hace aun mas compleja cuando visualizamos que los colonizadores no veran a grupos
indiferenciados de aborigenes. Al contrario, los imaginarios sobre los indios araucanos en
instancias tendran varias diferencias con los que residen en las estancias y haciendas o con
aquellos que habitaban la provincia de Cuyo (que en casos también podian residir en ellas).
Por ende, nuestro estudio pretende contribuir a rescatar esas diferencias semanticas en los
colonizadores, sus cambios y variedades en funcién de la heterogeneidad de indios que
poblaban el territorio escogido y los contextos en que se encontraban, desde el punto de
vista religioso®. Ello nos permitira comprender como la evangelizacion se aproxima a un
problema: un “otro”, qué ideaciones abrird en torno a él, que discusiones y diagndsticos

elaborara para dirigir su accionar.

%9 Esto no significa que no vayamos a referirnos a sus sistemas politicos o sociales, pues los criterios que
definen una u otra cosa a veces se superponen, haciéndose insoslayables para nuestra discusion.
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CAPITULO I

La Iglesiay sus avatares: Inicios y estabilizacion.

Tratamos de convertir en un paraiso los incultos desiertos de una tan antigua
gentilidad y de hacer angeles a sus habitadores, a quien tienen hoy hechos
demonios sus errores, idolatrias y pecados.

(Padre Alonso de Ovalle. Historica Relacion del Reino de Chile)

En este primer apartado resultara pertinente reconocer las lineas tedricas inaugurales que se
dieron, en América y Chile, en torno a la evangelizacion durante la segunda mitad del siglo
XVI, y el desempefio que tuvo en los inicios del XVII. Se intentara delimitar como aquélla
se plantea inicialmente en América, y los marcos adaptativos que se configuraron para el
caso de Chile. Veremos que el sustrato tedrico construido, sienta las bases que dan paso a la
emergencia de una determinada forma de constituir la evangelizacion hacia adelante. De tal
modo, atendiendo a las preguntas y objetivos trazados, se indagard en dos temas
fundamentales: los debates respecto a la condicion del indio y los lineamientos que a nivel
doctrinal se implementaron para doctrinarlo. Siguiendo este hilo, para el plano de las
generalidades, es decir, de Hispanoamérica, algunos de los temas de interés serén: los
enunciados que intelectuales como Las Casas y Acosta esgrimieron para nominar a los
naturales, asi como el desarrollo del Concilio Tridentino y Limense. Para el especifico, es
decir, Chile, se dard a conocer someramente cOmo se organizo el aparato eclesiastico, asi
como el proceso de adaptacion tedrico-practico instalado tras el Tercer Concilio Limense.
En relacion a ese ultimo punto aludiremos a la formacion de los sinodos y la labor de las
Ordenes mendicantes en el proceso. Se pondra especial énfasis en los jesuitas, pues el
trabajo desarrollado por su cuerpo misional fue clave, en tanto estuvo a cargo de la
educacion y de varias misiones en las areas rurales. Finalmente, intentaremos visualizar
cémo se desplegarian todos estos elementos a partir de las nuevas condiciones que se

desarrollaran en la primera entrada del siglo XVII.
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I.- El cristianismo en Europa

Si pudiesen sefalarse factores claves que dieron marcha a una forma de concebir, y con
ello, construir la evangelizacion que se dio en las colonias americanas, se encontrarian
dentro de los propios procesos que vivid Europa. Ya la guerra santa habia permitido la
imbricacion entre guerra y religion, en un intento por homogeneizar a otras culturas que
podian amenazar las bases del cristianismo. En concreto estamos pensando en las luchas
contra los arabes, que imbuyeron tanto a soldados, como a reyes y eclesiasticos de un
espiritu bélico, justificado siempre por un bien ulterior. Evangelizar a estos barbaros
implicaba no solo introyectarles la doctrina cristiana, sino anular sus posibilidades de
desarrollarse bajo los marcos culturales propios. Siguiendo esta logica, en 1492 en Espafia
los reyes Fernando Il de Aragdn e Isabel de Castilla determinaron la necesariedad de
convertir a los moriscos al cristianismo, iniciando una serie de politicas orientadas en esa
direccion. En principio se tratdé de someterlos a elegir entre la religion o la expulsion del
territorio, apoyandose en una camparfia de hispanizacion que contemplaba introducir los
preceptos del catolicismo a través de la escuela o de la catequizacion. En este contexto no
es casual que la primera graméatica moderna: Gramética de la lengua castellana de Elio
Antonio de Nebrija, apareciese en el mismo afio. Mas aun, la idea de su creacién vino del
consejero directo de la reina Isabel, fray Hernando de Talavera. Evidentemente sus fines
eran politicos: someter a los pueblos barbaros a su propia lengua para ejercer un control
cultural. Se elaboraron catecismos para moros, y documentos de doctrinamiento entregados
a los misioneros, en el cual se interiorizarian sobre la lengua arébiga.
Ya en 1526 el problema se radicalizd, puesto que se exigié la castellanizacion de los
musulmanes, prohibiéndose el uso de su propia lengua®. Pero los esfuerzos
homogenizadores iran mas alla del lenguaje. En un intento por conducir la interpretacion
sobre el mundo, el cristianismo cred verdaderos exdmenes de conciencia para controlar los
actos pecaminosos de los sujetos. EI Concilio de Trento establecio que, a diferencia de la

confesion conducida por el sacerdote, que habia estado vigente desde el Concilio de Letran

40 Jaime Valenzuela Marquez. “El lenguaje y la colonizacion cultural de América en el siglo XVI”, en: Arte y
cultura en la época de Isabel la Catdlica, ed., Julio Valde6n Baruque. (Valladolid: Universidad de Valladolid,
Instituto Universitario de Historia Simancas, 2003), 1- 2.
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en 1215, la forma en que el pecador sacaria a la luz sus ofensas a Dios seria mediante un
autoexamen, donde él mismo determinaria qué pecados cometio, tras lo cual los enumeraria
ante el confesor. Sin embargo, en Europa esta premisa se basaba en una concepcién de un
individuo adulto y maduro, razén por la cual en América disté de reproducirse al estilo
Europeo®!. Como se vera mas adelante, la imagen de un indio inferior, menor de edad, no
podria nutrirlo de las herramientas suficientes para reconocer conceptualmente un pecado, y
con ello aplicarlo en su vida cotidiana. El proceso estara conducido de manera mucho mas
acuciosa por parte del doctrinero, restringiendo las posibilidades de los naturales de

dialogar libremente con él.

El punto de ebullicion para que se sistematizaran los intentos de normar culturalmente a los
pueblos no-cristianos en Europa nacié tras la aparicion de un monje que cuestiond los
dogmas del cristianismo y con ello una manera de pensarlo, sentirlo y practicarlo. Méas que
penetrar en los postulados de este religioso, Martin Lutero, interesa sefialar que ellos van a
permitir la emergencia de una renovacion en la Iglesia, la cual se concretd teoricamente en
el Concilio Tridentino (1545-1563), mencionado mas arriba. El Concilio de Trento era la
vivida exprension de una ideologia escolastica medieval y del discurso tomista que se
reforzaba y reactualizaba en sus reuniones. El fruto de ellas se basaba en fortificar las reglas
morales que debian regir a los distintos religiosos para atajar su mal comportamiento®.
Habitaba la idea de que los doctrineros tenian que ser individuos de un comportamiento
intachable, en completa abstinencia. Asimismo, reforzaron las doctrinas contenidas en la
iglesia, asi como la aplicacion de los sacramentos, ejecucion de ritos con énfasis en la misa,
idea del purgatorio, culto a las imagenes y las indulgencias, como pilares para doctrinar a
los herejes. Para hacer més efectiva la propagacion del cristianismo consideraron que su
enseflanza podia acompafarse de manuales que instruyeran a los fieles. De ahi nace un

Catecismo que incluye educacion y formacion para los infantes.

Hispanoamérica serd el territorio donde emigran sujetos imbuidos por los procesos

descritos mas arriba. Una superioridad moral e intento de normar el mal comportamiento,

41 Valenzuela, “Confesando a los indigenas”, 40-44
42 Es menester recordar que antes de la aparicion plblica de Lutero existia un significativo desorden en la
institucion que deslegitimaban su propia moral: simonias y lujos de los curas, entre otros.
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se intentara imprimir sobre los nuevos habitantes del continente descubierto. Seres barbaros
e irraciones, capaces e incapaces, idolatras o apostatas serdn algunos de los adjetivos que
definiran el significado de la condicion de este indio. Un continente virgen de ideas, que
ignora a Cristo necesitara, entonces, de una fuerte politica evangelizadora. Estudiar su

desarrollo mas pristino sera el objetivo del siguiente apartado.

I1.- Discusiones teoldgicas en el contexto americano

Al iniciarse la colonizaciéon de Ameérica, la Iglesia Catdlica tenia una dependencia casi total
respecto de la Corona. En efecto, un documento habia estipulado como se articularia la
relacion entre ambos cuerpos. La creacion de la Bula Intercaetera en 1493 constituyd ese
documento pontificio que sell6 la subyugacion de la iglesia a los dictamenes del Imperio
Espafiol. De tal modo, la evangelizacion paso a ser una politica estatal y eclesiastica,
coordinada a partir de 1524 por el Consejo de Indias.** El Consejo, entonces, ejercia un
doble poder: eclesiastico y civil en América, donde los concilios y sinodos van a pasar a ser
leyes de este Gltimo*. Sintetizando los preceptos de esta bula tenemos: el derecho de
patronato; la concesion de los diezmos eclesiésticos, es decir, la obligacion de todos los
cristianos de pagar un impuesto (10% de la produccién) a la Corona; facultad de corregir
los limites de los obispados y parroquias; facultad de seleccionar a los misioneros que
Ilegan a América. En suma, los reyes podrian nombrar a todas las autoridades religiosas del
continente, y fiscalizar sus actos. Esto traia algunas ventajas para la lIglesia, porque, a
cambio, la Corona asumira la responsabilidad de proveer el conjunto material necesario

para el desarrollo de la evangelizacion.

Tras la instalacion del mundo espafol en el Nuevo Mundo comenzaran a articularse una
serie de imaginarios respecto a sus habitantes. Para efectos de nuestra investigacion,
medular seran los aportes tedricos de intelectuales como fray Bartolomé de Las Casas 0
José de Acosta, en tanto nutrirdn la conceptualizacién que los religiosos van a construir en

el Reino de Chile. Los debates y textos que desarrollaron fueron cruciales para la

43 Josep M. Barnadas, op. cit, 186.
4 Dussel, op. cit, 245-246
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colonizacion americana, en tanto su significado tendria directa relacion con la gobernacion
civil y la evangelizacion. Por ende, condicionaron los modos de pensar y los métodos a
aplicar; en efecto, un diagndstico distinto respecto a los indigenas americanos, va a llevar a
incorporar otro trato hacia ellos.

A mediados del siglo XV1 ya existia un supuesto basico respecto al indio: su condicion de
verdadero hombre*. De alli el debate se instalara respecto a la capacidad que tuviese de
alcanzar niveles superiores de raciocinio. En contra de las voces que afirmaban que el indio
debia vivir en esclavitud producto de su imposibilidad, Las Casas asume que existe una
debilidad intelectual e industrial en los pueblos de América, pero considera que éstos
serian capaces de vivir una evolucion en ese plano®. Y ya que para el dominico la
racionalidad conllevaba necesariamente a la busqueda del bien, aseguraba que los indios
podrian vivir en civilidad, lo que a sus ojos, significaba la posibilidad de convertirse en
verdaderos cristianos. Entramos acad en una relacion directa entre sistemas politicos y
sistemas religiosos. La religidn, segun el paradigma lascasiano, seria consustancial al
hombre, por ende, su tendencia natural lo llevaria a buscar a Dios. De este modo, las
costumbres y ritos indigenas del Perd, llamadas idolatrias, eran consideradas una
manifestacion imperfecta de la religion verdadera, una suerte de distorcion de ésta, en tanto
el dios cristiano les era desconocido. Subyace acé la idea de la ignorancia. Si el indio es
ignorante pero anhela el bien, la dimensidn negativa de la religion, aquella asociada a la
distorcion, encuentra su veta positiva a partir de la bdsqueda que tiene del bien EI ser
humano tiene una inclinacion a adorar aquellos elementos en los que percibe un signo de
bondad, en este caso, los indolos*’. Es por ello que su postura frente a estas formas

religiosas se define sobretodo por la tolerancia®®. Ahora bien, mientras el dominicio

4 Rolena Adorno, “La discusion sobre la naturaleza del indio”, en: Ana Pizarro, (ed.), América Latina:
Palabra, Literatura y Cultura, vol 1, (Sao Paulo: Unicamp, 1993), 178

46 La teorizacion sobre la verdadera naturaleza del indio se desarrollé como debate entre 1530 y 1540. El
contendor de Las Casas, quien apelaba a la servidumbre natural que debian tener los indios fue fray Ginés de
Sepulveda. Su argumento se basaba en la idea de inferioridad de las etnias amerindias en relacién a los
europeos. Estos choques intelectuales se traduciran en visiones opuestas sobre el tratamiento a dar al indigena,
las cuales se debatiran tanto entre ambos clérigos, como entre los colonizadores en América. Adorno, op. cit,
180-186

47 Bernand y Gruzinski, op. cit, 42

48 Luis Adrian Mora Rodriguez “Religion y liberacion: reflexiones en torno a la propuesta evangelizadora de
Bartolomé de las Casas”, Siwo Revista de Teologia, n°1, (2008): 151-178
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establece un diagndstico positivo en torno a este concepto, Jose de Acosta va a asumir la
vision contraria. Ambos sacerdotes asociaban la idolatria a la confusion, pero a diferencia
del primero, el segundo veia un potencial negativo en ella. Para éste el centro del problema
de la idolatria se encontraba en la idea de semejanza. La semejanza era el verdadero espacio
del error, el nicho de las confusiones y desvarios. Por ende, el culto que los indios hacen a
sus idolos tendria como base tal desorden, motivo que les llevaria a creer que los dioses
eran palpables en objetos fabricados por el hombre, seres muertos o elementos de la
naturaleza, cuando realmente tales no otra cosa que obras de un Dios Unico creador. Estos
enunciados nos informan que el jesuita asociaba la idolatria al objeto de adoracion, y no a
un corpus de ideas en torno a un mundo sobrenatural. Mas aln, ese caos tendria un origen,
bajo el cual se ampararia su reproduccion. Tal no seria otro que el demonio*. De alli
emerge una conclusion: los naturales no serian individuos perversos por naturaleza, sino
ignorantes, puesto que solo han recibido las influencias diabolicas y no las ensefianzas del
evangelio. Era preciso entonces, iluminarlos para su salvacion. Cabe destacar que si bien
Bartolomé de las Casas asociaba la idolatria al diablo y al error, tal como el jesuita, no
considera que esté circunscrita unicamente a un elemento material; las idolatriasa sus ojos
existen con o sin idolos. Los postulados de ambos intelectuales seran fundamentales para
los imaginarios que los religiosos instalados en el Reino de Chile van a forjar, como

veremos mas adelante.

Estos imaginarios van a plasmarse materialmente en los textos conciliares, soportes claves
para pensar e implementar los lineamientos que la Iglesia debia seguir en sus respectivas
diocesis. Los Concilios generados en América devienen tanto de estas discusiones como de
los preceptos del Concilio Tridentino, como una adaptacion de éste. ElI primer Concilio
para Hispanoameérica se celebra en Lima entre 1551-1552; el segundo entre 1567 y 1568, y
el tercero y mas importante, pues sus postulados duraran por mas de tres siglos, es el
desarrollado entre 1582 y 1583, convocado por el arzobispo Toribio de Mogrovejo. Este
altimo uniformiza las herramientas a utilizar para evangelizar a las culturas del nuevo

mundo y guiara la forma de conduccién de la Iglesia hasta la celebracion del Concilio

49 Maldavsky, op. cit, 51-57
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Plenario Latinoamericano de 1900%°. Sus temas fueron: Doctrina cristiana, Catecismo
breve para los rudos y ocupados y Catecismo mayor para los que son mas capaces.
También se produjo un documento: Tercero Catecismo y Exposicion de la Doctrina
Cristiana por Sermones®!, hecho para los curas y doctrineros de indios, y un confesionario
para sacerdotes. A diferencia del Concilio de Trento, el limense exigia la incorporacién de
la lengua nativa en el proceso de colonizacion®?, traduciéndose a ella los catecismos,
confesionarios y diccionarios. Tal medida constituy6 una ratificacion del segundo Concilio,

el cual habia cortado con la castellanizacion de la doctrina que habia predicado el primero.

La importancia de los Concilios fue tal que es imposible no referirse a los alcances que tuvo
para Chile. Constituy6 una pauta medular para la realizacion de sus sinodos coloniales. En
efecto, aquellos utilizan las normas conciliares en funcion del contexto de sus respectivas
diocesis. Su objetivo era tratar de responder a las demandas que proliferan en cada uno de
sus dominios. Temas como el problema del maltrato hacia los indios o las formas de
resistencia articuladas por los indigenas, son continentales y locales. Como veremos mas
adelante, los agravios que el mundo espafiol dio a los indigenas, fueron objeto de constantes
quejas por parte de los sacerdotes y obispos que habian sido influidos por los postulados
lascasianos. Asimismo, el alzamiento y las borracheras van a ser comportamientos
paradigmaticos de los indios, a los no renunciaron en el proceso de evangelizacion. Estos
puntos nos informan de las diferencias que surgieron respecto a la Metrépoli. EI Concilio
de Trento no podia tener aquello en agenda, como tampoco el problema de la embriaguez
de los nativos. Para los sacerdotes europeos la bebida no representaba la posibilidad de
volver al paganismo, por ende no parecia ser un tema dentro de las reformas
metropolitanas. La existencia de la vid no se asumia como una especie de puente hacia un

pasado iddlatra, como comenzO a verse en el nuevo continente, donde el alcohol se

50 Rodrigo Moreno Jeria, “La organizacion eclesiastica chilena en tiempos coloniales, siglos XVI-XVIII”, en:
Marcial Sdnchez Gaete, (ed.), Historia de la Iglesia en Chile, 134

51 Jaime Valenzuela, “Confesando a los indigenas”, 43

52 Ya el dominico Bartolomé de las Casas habfa insistido sobre la necesidad de que los curas dominasen la
lengua del indigena. Era vital su preparacion para ello, en tanto la lengua nutriria en alguna medida una
comprension cultural respecto del indio. Mora Rodriguez, op. cit, 159
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encontraba directamente asociado a la celebracion de fiestas y ritos paganos®. Este
fendmeno avizora el proceso de adaptacion que se dio en torno a los dogmas y practicas
que van a darse en nuestro continente. Distintos topicos saldran a la palestra, como tambiéen
nuevos métodos. Evidentemente tales tOpicos rondaran en torno a un nuevo sujeto, el

indigena®,

Otro 6rgano que encabez6 las estructuras de doctrinamiento fue el Tribunal de la
Inquisicion en Ameérica, que tiene como precedente el Tribunal del Santo Oficio europeo.
Al igual que en este ultimo, su ldgica se articula en funcion de las amenazas que podia
generar la expansion del paganismo, pero a partir de los debates generados respecto al indio
habran modificaciones. En efecto, si en principio la institucion perseguia a herejes como
judios, protestantes, hechiceros, alquimistas 0 a quienes mantenian libros prohibidos,
después de seis afios una Cédula de Felipe Il indicd que esta institucion debia ser utilizada

para regular el comportamiento de los ordinarios eclesiasticos y no de los indios:

“En virtud de nuestros poderes, no habréis de proceder contra los indios de nuestro distrito,
porque por ahora y hasta que otra cosa se 0s ordene, es nuestra voluntad que sélo uséis dellos
contra los cristianos viejos y las otras personas contra quien en estos reynos de Espafia se suele
proceder”s®

Su funcionamiento estuvo a cargo de los obispos y en el caso de Chile bajo el mandato del
ordinario, quien recibia la denuncia, efectuaba las investigaciones necesarias, para emitir un
expediente con camino hacia Lima, lugar en que se analizaba el caso para aplicar las

correspondientes penas>®.

53 Sobre esto ver: Salinas, op. cit, 36 y Sonia Corcuera. Del amor al temor. Borrachez, catequesis y control en
la Nueva Espafia (1555-1771), (México: Fondo de Cultura Econémica, 1994)

5 Fernando Aliaga, “La Iglesia en Chile”, 44

55 Madrid, Archivo Histérico Nacional, Inquisicion, libro 252, fojs. 4v-10v. Citado por Macarena Cordero
Fernandez. “Rol de la Compafiia de Jesus en las visitas de idolatrias. Lima. Siglo XVI11”, Anuarios de Historia
de la Iglesia, vol. 21, (2012), 361.

% Araneda Bravo, Historia de la Iglesia, 39
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I11.- Chile en los albores de su evangelizacion

La historia de la evangelizacién en Chile despega tras la decision del conquistador, Pedro
de Valdivia, de iniciar el viaje que Almagro habia considerado un fracaso. Desde ahi el
desarrollo del cristianismo no vivid nuevas interrupciones hasta hoy. Tomando en
consideracion tales antecedentes, se describira brevemente cémo intentaron, tanto laicos
como eclesiasticos, hacer del nuevo territorio conquistado un espacio de colonizacion
religiosa, con los respectivos problemas que se superpusieron a ella. Como se indico al
principio, la pertinencia de ello estriba en que permite comprender las bases articuladoras

del periodo posterior, que comienza tras 1580.

Con Valdivia arriban tres cléricos: el dominico Rodrigo de Marmolejo, Juan Lobo y Diego
Perez. Desde alli hasta 1549 resulta muy dificil conocer qué cambios hicieron tales sujetos
en pos de su mision evangelizadora. Esto producto de las sucesivos ataques indigenas, lo
cual conllevo a perder toda la documentacion de la época®’. Si nos guiamos por cuestiones
numéricas no parecen ser muy significativos los avances: hacia 1549 existian cuatro
sacerdotes, versus doscientos espafioles. Los afios que prosiguen, registran una mayor
actividad migratoria. Entregamos algunos datos. Hacia 1553 se contaban alrededor de mil
personas. La informacion recopilada no nos ha permitido conocer la cantidad de religiosos
que existian a la fecha, sin embargo, si consideramos que en 1557 habia alrededor de 30
eclesiasticos, se deduce que la brecha entre civiles y religiosos es altamente significativa®®.
Asi, tres conclusiones respecto a este primer periodo pueden extraerse en funcién de estos
precarios datos: que existia una carencia significativa de personal calificado para
evangelizar, que los seglares asumiran gran parte de la empresa espiritual, y que por ende,

sus inicios fueron inestables y precarios.

5" Incluso a nivel americano la tarea de reconstruir los albores de la evangelizacion resulta ser sumamente
ardua, puesto que tras el tercer concilio limense, se rezagaron los aportes tedricos previos. Como sefiala Juan
Carlos Estenssoro: “El establecimiento de la ortodoxia colonial tras el tercer concilio (1582-83), rompi6 con
todo lo obrado hasta entonces y lo sepult6 bajo el silencio, dificultando el acceso y el estudio de las fuentes”,
Juan Carlos Estenssoro. Del paganismo a la santidad. La incorporacion de los indios del Pert al Catolicismo
1532-1750, (Lima: IFEA, 2003), citado por Gabriel Guarda, “Metodologia Misional en Chile. Siglos XVI-
XVIII”, en Historia de la Iglesia en Chile, 132.

%8 Araneda Bravo, op cit., 13.
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Con la nominacion del tercer Obispo, Fray Diego de Medellin en la Diocesis de Santiago
(1576-1593) nacen las primeras directrices tedricas que van conducir la evangelizacion®®. A
su llegada existian cuatro parroquias, diez doctrinas de indios, y segin Araneda Bravo, una
acentuada anarquia®®. En este contexto, central es recordar que en 1582 se desarroll6 el
tercer Concilio Provincial de Lima, al cual Medellin asistio, pudiendo incorporar los
dogmas para lograr con mayor eficacia el doctrinamiento de los indios. Segin Rodrigo
Moreno Jeria, desde Medellin podemos imaginar una primera organizacion factible de la
Iglesia, pues gracias a su asistencia al concilio, convoco al primer sinodo diocesano en
1586°1,

a.- En busca del orden. La Iglesia se organiza

Desde el periodo de Conquista hasta 1580 la organizacion de la Iglesia podria visualizarse
como un proyecto muy precario, producto de la insuficiencia de recursos, y de los dogmas
que sistematizarian los lineamientos de trabajo de su institucién. Podemos hablar de
intentos evangelizadores inmaduros, con escasez de capitales materiales e intelectuales,
pero con algunos elementos a nivel organizacional que no pasaran desapercibidos durante
el resto de los siglos coloniales. Estos seran: la nominacion de lo Obispos y la creacion de
los Obispados. Posterior a ello, se creard el primer sinodo chileno, asi como una instalacion
mas solida de las 6rdenes religiosas. Ambos elementos podrian ser significativos para
caracterizar la estructura de la Iglesia en sus inicios y sus primeros intentos de generar
normatividad interna. En la Capitania General de Chile se constituyeron dos Obispados: el
de Santiago (1561) y el de la Imperial (1563), los cuales verian su limite de toque en el rio

Maule®. Ellos se encargaban de formar a los seminaristas, regular el trabajo misionero y la

59 El primer obispo que asumid el cargo de la didcesis fue Rodrigo Gonzalez Marmolejo en 1561. El segundo
fue el franciscano fray Fernando de Barrionuevo, que habia sido electo por Felipe 11 en 1566, pero alcanzé a
hacer ejercicio de su cargo solo hasta 1570. De alli hasta la designacion del tercero, el cargo estuvo vacio.
Carlos Oviedo Cavada. “Las vacantes episcopales en Chile Colonial”, Revista Academia Chilena de la
Historia, n°5 (1984): 389-406.

80 Araneda Bravo, op. cit , 42-55

61 Moreno Jeria, “La organizacion”, en: Sanchez Gaete, op. cit, 94-96.

62 Hacia el Norte el Obispado de Santiago llegaria hasta el rio Copiapd, al este con la regién de Cuyo. La
frontera norte de la Imperial comenzaba en el limite del anterior obispado, el rio Maule, y hacia el sur con
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convocatoria y realizacion de los sinodos. Su o6rgano central era el seminario, como
albergue de estudiantes y formacion de los eclesiasticos. Dentro de esta institucion
encontramos en el plano local a la parroquia. EI Concilio de Trento habia indicado que ella
constitufa la unidad base de la vida cat6lica.® En este 6rgano residia la poblacion espafiola
manejada por un cura secular o regular. Se crearon también las doctrinas, insertadas en los
espacios rurales y semi-rurales. En general ellas fueron asignadas a las Ordenes
mendicantes con predominancia de los jesuitas. Tenian como principal fin ensefiar los
mandamientos, sacramentos, rezos, sancionar el mal comportamiento de los indios, 0
conductas idolatricas y organizar la vida en comunidad cristiana, a través de las misas u

oraciones cotidianas principalmente.

Ademés de los curas, los encomenderos tenian la obligacion de entregar la doctrina a los
indigenas, es decir, preocuparse de Ilamar al sacerdote, la realizacion de sus rezos
cotidianos, etc. Evidentemente su nivel de liderazgo dependia de cuén presente estuvieran
los misioneros en tales espacios, como de su compromiso personal con la evangelizacion.
Otro actor importante en este proceso fue el fiscal de indios®*. A nivel de la evangelizacion
su rol consistia en convocar a los habitantes de la comunidad para las fiestas y misas.
Asimismo, debia cerciorarse de que realizaran sus rezos cotidianamente antes del trabajo y

preocuparse de recibir a los padres cuando éstos acudiesen a su distrito® .

Sobre la nominacion de autoridades podemos sefialar que la méas importante fue la del
Obispo. Los Obispos de Santiago que comprenden el periodo a estudiar comenzaron con la
eleccion de Marmolejo en 1561 y terminaron con la de Bernardo Carrasco Saavedra,
décimo obispo, que asume en 1679. En este vasto periodo se realizaron cinco sinodos de
los cuales se han podido rescatar solo dos: el sinodo de 1626 convocado por el Obispo
Salcedo, y el de 1688 por Carrasco Saavedra. Los demas corresponden al creado por Fray

Diego de Medellin en 1586, el de Juan Pérez de Espinoza en 1612 y el de Humanzoro en

Magallanes, pero con jurisdiccion real hasta el archipiélago de Chiloé, al este su frontera se daba en torno a la
Patagonia

63 Josep M. Barnadas, “La iglesia”, en: Leslie Bethell (ed.), op. cit, 191.

& A menudo estos fiscales son también indios.

85 Gabriel Valdés Bunster, El poder econdmico de los Jesuitas en Chile: (1593-1767), (Santiago de Chile:
Pucara, 1987), 47.
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1670%. Los sinodos que sobreviven en la actualidad, constituyen un material vital para
comprender las complicaciones de la época. Como ejemplo, y como veremos mas adelante,
el sinodo de 1626 deja entrever la persistencia de hechicerias, el maltrato dado a los indios
huarpes, sometidos a constantes diasporas, o el de 1688, que evidencia la corrupcion de los

sacerdotes.

La instalacion de las 6rdenes es el segundo tema en el que nos detendremos, en concreto de
la orden jesuita, producto de la importancia que tienen las fuentes emanadas por su
institucion para esta investigacion. En términos generales podemos decir que la labor de las
ordenes mendicantes fue de importancia crucial para el desarrollo de la historia del
cristianismo. La empresa espiritual no podria haber alcanzado los limites que logré sin su
presencia. Dieron sus respectivos aportes en el area educacional e intelectual. A nivel
intelectual se crearon obras de gran renombre que se conservan y constituyen material de
trabajo para los historiadores en la actualidad. En el &rea educacional rescatamos la
fundacion de universidades o colegios para seminaristas y la creacion de importantes obras
que se conservan en la actualidad. Respecto a lo primero tenemos como antecedente que en
1591 los dominicos fundan una universidad que impartié Arte, Filosofia y Teologia. En
1594, se inauguro la céatedra de Artes de Luis de Valdivia, iniciandose las lecciones para la
educacion de los hijos de la elite. Estas se ejecutaron en el Colegio Maximo de San Miguel,

fundado el mismo afio.

8 Seguin el Concilio de Trento, América debfa convocar, en cada una de sus jurisdicciones, sinodos anuales.
Sin embargo, constituyé una medida impracticable por la multiplicidad de problemas que existian en las
respectivas diocesis de Hispanoamérica. Es necesario recordar que el Obispado de Santiago tenia mas de 300
leguas de largo y 150 de ancho, distancias que los obispos debian recorrer. Asimismo, existieron periodos
donde el cargo de Obispo qued6 vacante. De todas formas, para el caso de Chile, la cantidad de sinodos
producidos no parece constituir un mal diagnéstico si tomamos en consideracion que en otras regiones
americanas nunca se produjo alguno. El Unico caso que podria considerarse mas exitoso es el del Arzobispo
de Lima, Santo Toribio de Mogrovejo (1581-1606), quien celebré trece sinodos, durante un episcopado de 25
afios. Sobre esto ver: Rosa Maria Martinez de Codes. “Los sinodos de Santiago de Chile de 1688 y 1763.
Valoracién comparada de sus disposiciones”, Revista Chilena de Historia del Derecho, n° 12, (1988): 69-93,
y Carlos Oviedo Cavada, “Sinodos y Concilios Chilenos. 1584 (?) — 1961”, Revista HISTORIA, n° 3 (1964):
7-86.
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b.- El liderazgo de la Compafiia de Jesus

Si en una expresion pudiesemos dar a conocer el caracter de la orden jesuita en sus inicios,
diriamos que fueron los hijos de la reforma protestante. Hijos de ella, porque nacen en un
contexto de alta corrupcion dentro de la Iglesia, razon por la cual el papa de ese entonces,
Paulo 111, decide buscar medidas apaleadoras. Con esto se entiende que la orden fue parte
de un proceso mas amplio de conversion interna de la institucion, que se haria explicita tras
el Concilio de Trento. No resulta raro entonces que sus actores fueran centrales en el
desarrollo de aquél. Asi, sus miembros nacen en 1534 con la mision de frenar el mal
comportamiento al interior de los monasterios y de reevangelizar los territorios donde la
reforma protestante amenazaba con instalarse. Desde sus inicios mostraron un fuerte
liderazgo, instalandose en los circulos de mayor influencia, lo cual no resulta
particularmente extrafio si consideramos que sus integrantes, en un ejercicio excluyente,
debian cumplir un requisito: pertenecer a la alta aristocracia europea. Con el tiempo, visitar
la Corte Real no resultaba extrafio. En efecto, importantes autoridades como los soberanos
Fernando, rey de los romanos, Juan Il y su hijo Sebastian reyes de Portugal fueron
confesados por miembros de la compafia. Entre 1575 y1760 esta situacion se prolongod,
convirtiéndose los jesuitas en los confesores oficiales de todos los reyes de Francia, sin
excepciones®’. Esa capacidad de instalarse en posiciones de poder se va a prolongar en
Chile tempranamente, en tanto la orden se apropia de gran parte de la labor evangelizadora,
como veremos, constituyendo mecanismos de doctrinamiento que se extenderan durante el
siglo XVII. Nos detendremos primero en su sistema organizacional en la region, para luego
identificar a grandes rasgos los mecanismos bajo los cuales condujeron la conquista

espiritual de los indios.

Tras la promulgacion de las Ordenanzas de descubrimiento, nueva poblacion y pacificacion
de las indias en 1573 por Felipe Il, la integracion de los misioneros serd clave en la

colonizacion. Ahora, su labor sera fundamental en las fronteras de las localidades, lugar en

67 Valdés Bunster, op. cit, 22.
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que residian las etnias rebeldes, como el norte de Meéxico y en la Araucania para el caso de
Chile®. Por tanto, la orden vivié un proceso de expansion que comienza en la década de
1580 en América. Los jesuitas llegaron al reino de Chile en 1593%. Su organizacion

interna, al igual que en el resto de América, se dio por provincias y viceprovincias’®.

En términos de los mecanismos que van a nutrir a la empresa jesuita, se puede decir que los
primeros actos realizados nos van a anticipar sus iniciativas en el transcurso del periodo
estudiado. A los primeros meses de llegados los padres comienzan a impartir cursos de
gramética. Crean una catedra permanente de filosofia en 1594, lo cual refleja un intento de
dar una educacion solida a los sacerdotes para llevar a cabo su mision mas prolijamente.
Segun Olivares “no habian oido a quien les ponderase sus obligaciones, ni lo que debian
saber, por haber pocos hombres doctos ni quien les predicase”’®. Instalaron el deber de ir a
misa los domingos y fiestas, asi como la obligacion de comulgar cada quince dias.
Entregaron educacién cristiana a los nifios. EI método utiizado para lograrlo consistio en
fijar un dia a la semana para que acudieran a su colegio, ensefiandoles la doctrina
oralmente: responder preguntas, dar respuestas y cantar versos divinos. En general la
utilizacion de los nifios sera importante en el desarrollo de la evangelizacion. llustrativo de
ello es la convocatoria que hacian los padres de la Compafiia a infantes y adultos, en la

plaza, donde se pedia a los primeros que predicaran la doctrina a los segundos.

Otro de sus méritos méas destacados, fue el manejo de la lengua de los indigenas de Chile,
exigencia que ya habia sido expresada por la Iglesia en el Tercer Concilio Limense. El
jesuita Miguel de Olivares sefiala que a su llegada a Santiago “predicaron en el idioma

natural de los indios chilenos, cosa nunca antes oida hasta entonces en esta tierra por no

88 “El mismo Felipe Il les pidi6 a los jesuitas en 1577 que enviara misioneros a Chile, cuya financiacion serfa
asumida por la Corona en conformidad con el Real Patronato”. Maldavsky, Vocaciones inciertas, 76

89 Los primeros en arribar fueron el Padre Baltazar de Pifias, como superior, padre Luis Estella, Luis de
Valdivia, Gabriel Vega, dos chilenos, Hernando de Aguilera y Juan de Olivares, ademas de dos hermanos
coadjutores. Walter Hanish, op. cit, 7.

0 Entre 1607 y 1625 Chile fue Viceprovincia, dependiente de la provincia del Paraguay, fundada por
Aguaviva, y abarcaba las regiones de Paraguay, Tucuman, Buenos Aires y Chile. En un segundo periodo
(1624-1655) se unid a la Provincia del Perd. Ya hacia 1655 once jesuitas enviaron un escrito al Padre General
Oliva para pedir autonomia de aquella. Finalmente en 1683 se genera la Provincia de Chile.

1 Miguel de Olivares, “Historia de la Compaiiia de Jests en Chile (1593-1736)”, en: Historiadores de Chile i
de documentos relativos a la Historia Nacional, tomo VII, (Santiago: Andrés Bello, 1874), 21

36



haber habido quien supiese predicar en ella”’?. Esta politica se expresd en las obras que
hicieron el padre Gabriel Vega con su graméatica manuscrita de lengua de Chile, y las
realizadas por su sucesor: el emblematico jesuita Luis de Valdivia. Nos detendremos en
él, tanto por su relevancia histérica, como por constituir sus documentos una fuente para el

desarrollo de esta investigacion.

En su estudio sobre catecismo en la Nueva Espafia, Sonia Corcuera sefiala que las fuentes
teoricas de los sacerdotes, es decir sus Confesionarios y Vocabularios en lengua indigena,
se constituyeron entre la segunda mitad del siglo XVI y la primera del siglo XVII. Esto le
lleva a denominar el periodo como “la época de oro de los confesionarios”’. Es asi como
en México, el franciscano Alonso de Molina publicé en 1565 su Confesionario Breve y un
Vocabulario en lengua castellana y mexicana en 1577. En el caso del Per( estos
documentos emanan del Il Concilio tridentino (1580-1581). Veintiséis afios después, el
Padre Luis de Valdivia retorna a Chile, tras su estadia en Lima, y con ayuda de la obra de
Vega publicard Arte y gramatica general que corre en todo el Reino de Chile, con un
vocabulario y confesionario (1606). En 1607 su Doctrina christiana y cathecismo en la
lengua Allentiac, que corre en la ciudad de S. Juan de la Frontera, con un Confesionario,
Arte y Vocabulario, aprendida de los indios mendocinos radicados forzosamente en
Santiago™. Por ende, el padre Valdivia participaria de un intento de traducir la doctrina a la
lengua indigena a nivel americano, al haber sido integrada como politica durante la
realizacion de los concilios. En el tiempo, a diferencia del caso mexicano, sus escritos no
fueron reactualizados, de modo tal que sus Confesionarios y Sermones serdn las Unicas
herramientas teoricas de doctrinamiento que poseeran los curas (ademés de los sinodos y
confesionarios limenses) durante el siglo XVII. Por ende, su valor intelectual e historico es

incalculable.

2Qlivares, op. cit, 18.

73 Esta gramatica no llegd a publicarse. Ella constituye el primer antecedente tedrico que se produjo en Chile
para evangelizar a los indios. Result6 de gran valor para el Padre de Valdivia, en tanto la utilizaria para el
posterior desarrollo de sus obras.

"4Corcuera de Mancera, op. cit, 76.

5 Su Ultimo trabajo, que data de 1621 se denomind Sermén en lengua de Chile, de los misterios de nuestra
santa fe catdlica, para predicarla a los indios infieles del Reyno de Chile, dividido en nueve partes pequefias
acomodadas a su capacidad.
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Finalmente, en el trabajo misional la compafiia tuvo un rol destacado. Después de la guerra
comenzada en Curalaba y de la estabilizacion que vivid la Iglesia en su primera época, era
necesario recorrer tanto los territorios indomitos, ubicados al sur de la Araucania, como
aquellos situados dentro del Obispado que escapaban a los ojos de las autoridades
eclesiasticas. De esos viajes emanaran cronicas e informes respecto al estado de la
evangelizacion, documentos claves para el desarrollo de esta investigacion. Habia que
apalear la ignorancia, habia que aplacar las idolatrias. En definitiva, habia que mostrar a

estos indios el “camino del bien”.

IV.- Las vicisitudes del nuevo siglo

Probablemente el elemento mas importante a la hora de comprender el desarrollo de la
conquista espiritual durante la primera mitad del siglo XVII, fue la mantencion de la
ignorancia de los indios respecto a la religion cristiana o bien su resistencia a ella.
Evidentemente nos encontramos ante un problema antiguo, que emana desde los inicios de
la conquista, y que lamentablemente para los colonizadores, persistira de una u otra forma
en el periodo estudiado. Maximiliano Salinas llegard a establecer que si algunos frutos
existieron pueden atribuirseles solo a la Compafiia de Jesus recién durante la segunda mitad
del siglo. Més aun, tajantemente afirma que en los sectores rurales resultd ser un verdadero
fracaso’®. Crucial es esto para entender algunos cambios que se daran en esta etapa y la
influencia que pudieron haber tenido para la construccion y reactualizacién de
determinados imaginarios. En efecto, se generara un endurecimiento respecto a las medidas
a adoptar para combatir las malas practicas de los naturales, tanto en la zona central de

Chile como en otras de América’’. De este modo, si antes los religiosos intentaban entablar

76 Salinas, op. cit, 41-42

7 Si bien esta politica fue ampliamente utilizada en el continente, hubo sectores que fueron abordados de
modo distinto. Esto ocurrird en los territorios fronterizos. En Arauco la guerra defensiva puede constituir un
claro ejemplo. Ella intentard mantener un buen trato, con el objetivo de persuadir a un conjunto de poblacion
que no habia logrado ser domada. La misma Corona ofrecera garantias a los indios del sur si manifiestan su
deseo de convertirse al cristianismo. Gozarian del estatuto de indios libres de pagar tributo, marcando una
diferencia no menor con respecto a aquellos instalados en las extensiones del Obispado de Santiago. Asi es
dictado en una Real Cédula de 1610 para el Reino de Chile: “Porque lo que con mas cuydado se ha probeido,
y ordenado, por mi, y por los Chritianissimos Sefiores Retes mis progenitores, ha sido, que seais alibiados de
toda vexacion y agrauio, y tratados, como hombres libres”. Alvaro Jara y Sonia Pinto. Fuentes para la
Historia del Trabajo en el Reino de Chile, tomo I, Legislacién 1546-1810, (Santiago: Editorial Andrés Bello,
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didlogos interculturales, en este periodo el foco se encontrara en destruir cualquier vestigio

de idolatria, yendo a contracorriente del paradigma lascasiano’®.

A nivel socioeconémico, como ya se ha adelantado, se reordenara el territorio por los
cambios econdémicos que se desarrollaran en efi Reino, y con ello, la radicacion de los
indios en las estancias y haciendas de sus encomenderos. Pero seria ingenuo pensar que los
trabajadores que habitaban estos espacios eran unicamente indios. Como veremos, a lo
largo del siglo XVII otro de los fendmenos importantes sera el desarrollo del mestizaje:
aborigenes de distintas localidades con su propio idioma y costumbres se mezclardn con
blancos pobres, negros o mulatos, permitiendo la generacion de un grupo de mestizos que

aumentara en el transcurso del periodo. Intentaremos indagar en ambos planos.

V.- Hechiceros e idolatrias

Como adelantamos mas arriba, la persistencia de los rituales indigenas desde inicios de este
siglo estard lejos de extinguirse. La tradicion que tenian tales “vicios” en los gentiles, la
dureza de algunos en mantenerlos, y el constante temor a que los ya convertidos al
cristianismo cayeran nuevamente en ellos, fueron problemas que constantemente aquejaron
a las autoridades eclesiasticas’. Esto llevo a la Iglesia Catolica a instalar una politica de
intransigencia que se expandera a lo largo de sus territorios. Chile no constituird una
excepcion en este sentido. Tal cambio de método se visualizard sobretodo en la normativa
aplicada a los indios hechiceros, justamente porque se manda su destierro del Reino,

intentando imitar la politica que respecto de ellos habiase iniciado en el Per(®. El destierro

1982), 266-267. Podria decirse que existe un esfuerzo por establecer un diadlogo persuasivo mas que
impositivo, poniéndose el acento en la persuasion.

8 Joseph Barrandas, “La iglesia catdlica”, en: Leslie Bethell, op. cit, 198. Guillermo Wilde indica: “Con el
correr del tiempo y el afianzamiento del régimen misional se vera que, por fuera del grupo de los caciques, las
estrategias fueron menos persuasivas, recurriendo al uso de la fuerza fisica, sobre todo en el caso de los indios
gue se oponian a ser reducidos e incursionaban en las estancias”. Wilde, op. cit, 96. Esta constituye la tesis
central de Sonia Corcuera para el caso de México en su libro Del Amor al Temor.

8 Una ordenanza emitida en 1622 sefialara: “Podria volver a perderse lo que esta de paz, y los indios a sus
continuas idolatrias y gentilidades’ Jara y Pinto, op. cit, 131.

8 En el Per( se implementaron las llamadas visitas de idolatrias, con Francisco de Avila en el cargo de juez y
visitador oficial en 1610, y en las que trabajaban conjuntamente las instituciones civiles y religiosas del
virreinato. Sobre esto ver: Pierre Duviols, Cultura andina y represion. Procesos y visitas de idolatrias y
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representa claramente la idea de eliminar un vestigio, expulsar todo elemento que pudiese
atentar contra la empresa evangelizadora. Asi lo mandata el sinodo convocado por el
Obispo Salcedo en 1626, revelando que los métodos utilizados hasta la fecha no habian

tenido un resultado eficaz:

Y por cuanto no podemos poner, conforme a nuestro estado, la pena condigna y remedio eficaz

para extirpar el grande dafio que hacen los indios e indias que tienen por oficio componer

algunas hierbas y animales ponzofiosos, haciendo veneno para matar otras personas a quien

ellos mismos aborrecen o a los que se lo vienen a comprar para matar o enajenar de sus sentidos

para poder pecar mas licenciosamente, exhortamos y suplicamos a cada uno de los muy ilustres

sefiores Presidentes y Oidores de esta Real Audiencia [...] manden desterrar a los dichos indios

e indias homicidiarios, y poner conveniente remedio para que se atajen estos dafios [...] como

lo han hecho los Excelentisimos sefiores Virreyes del Perd y las Reales Audiencias, mediante lo

cual saldrén estos indios de sus errores y no se deriven y cundan en otras personas con gran

dafio de sus conciencias”8!
La presencia de este mal para efectos de la conversion de los indios aparecera
constantemente en las fuentes del periodo. En las misiones jesuitas realizadas en Quillota
realizadas entre 1633 y 1634 se indica que las poblaciones de indios, a diferencia de los
negros, mantienen su ignorancia respecto a la doctrina, lo cual se pesquisa en la persistencia
de sus supersticiones y encantos, conducidas por una fuerza demoniaca. EI mayor problema
reside en la falta de ensefianza, pero también en que sus costumbres son muy antiguas,
razén que permite se visualice una relacion familiar con este ser maligno. El diablo es parte
de su tradicidon. La costumbre se presenta como la fuente de la ceguera, de la falta de
conciencia. Probablemente la mantencion de los ritos, estuvo determinada tanto por la
ineficacia de los métodos de la Iglesia para corromperlos, por la resistencia de los
indigenas, como por los obstaculos que le imponia la nueva disposicion territorial: escasez
de recursos, y relaciones sociales que se estaban imponiendo®?. En efecto, los problemas
que aquejaban a los evangelizadores, estuvieron en muchos casos, lejos del alcance de sus

propias manos, en tanto involucraban a otros sujetos que en este periodo comenzaban a

hechicerias Cajatambo, siglo XVII, (Lima: IFEA, 2003) y Maldavsky, “El ministerio de las misiones jesuitas
y la extirpacion de idolatrias”, op. cit, 125-257

81 “Sinodo Diocesano de Santiago de Chile Celebrado en 1626 por el llustrisimo Sefior Francisco Gonzalez de
Salcedo”. Historia, n° 3, (1964): 337

82 La complejidad a nivel de las relaciones sociales se reproduce en varios planos. Por un lado se desarrolla a
partir de conflictos entre las distintas ordenes, por otro, entre curas y encomenderos, y finalmente entre
colonizadores e indigenas. Respecto a esto Ultimo el sexto obispo de Santiago, Francisco de Salcedo (1622-
1634) nos narra sobre el trato hacia los indios: “que les usurpan las mujeres e hijos y les hacen malos
tratamientos y molestias, de que resulta que haya muchas mujeres apartadas de sus hijos”. “Sinodo Diocesano
de Santiago de Chile Celebrado en 16267, op. cit, 351
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reestructurar la economia del reino: encomenderos, gobernadores, autoridades civiles e
incluso algunos sacerdotes que comenzardn a adquirir estancias y chacras, con la
consecuente desaparicion de los pueblos de indios, espacio geografico donde debia llevarse
a cabo la evangelizacién. Este proceso se habia iniciado lentamente desde 1580, década en
que se abre un nuevo periodo histdrico en Chile producto del cambio de un sistema basado
en la riqueza del oro, a otro dependiente de los recursos agro-ganaderos. A nivel social, por
la fuerte caida demografica que padecen los indios de paz, debiendo los espafioles recurrir a
indigenas de otras localidades para el trabajo, asi como a esclavos negros, aungque en menor
proporcion®. Estos movimientos materiales y humanos permitiran la emergencia de un
fendmeno historico medular: la intensificacion del mestizaje. Un ejemplo de esto puede
visualizarse en algunas cifras. Sabemos que durante las tres primeras décadas de este siglo,
la poblacién correspondiente a los indios de guerra, caputurados o vendidos principalmente,
llegaba a cifras cercanas al 40% de la total. Asimismo, los indios huarpes también
comenzaran a ocupar un lugar importante®4, producto de las migraciones forzadas que
deberéan realizar, motivadas por los encomenderos. Por otra parte, en el aspecto militar, en
1590, una significativa guerra va a generar el repliegue de las fuerzas espafiolas hacia el
norte de la Araucania, instalandose un territorio de frontera, y con ello un ejército
permanente que debera ser abastecido por la economia del reino. Desde una perspectiva
socioecondmica, estos factores van a ser el motor que explicara los medulares cambios que
caracterizaran al periodo, bautizado por Mario Gongora como Alta Colonia (aunque su
periodizacion se extiende hasta 1660). Serd necesario comprender sus légicas para efectos
de sus implicancias en el proceso evangelizador. Por ende, se buscard, en primer lugar,
conocer los cambios que atraj0 la constitucion de nuevos sistemas de trabajo y
disposiciones geogréaficas. En segundo lugar, entender como ese sistema rearticuld y afecto

el desarrollo de la evangelizacion.

8Algunos datos dan cuenta de este fendmeno. Segin Miguel de Olavarria el descenso en Santiago va de 60 a
4 mil indigenas. Miguel de Olavarria. “Informe de Don Miguel de Olavarria sobre el estado de Chile, sus
Indios y sus guerras”, en: José Toribio Medina, (comp.), Coleccion de documentos inéditos para la historia
de Chile, tomo 1V, (Santiago de Chile, 1960). Por otra parte el jesuita Bartolomé Escobar alude una caida de
50 a 7 mil. Mario Gongora, Encomenderos y Estancieros. Estudios acerca de la constitucion aristocréatica de
Chile después de la Conquista 1580-1660, (Santiago de Chile: Editorial Universidad de Chile), 38

8 Valenzuela, “Del orden moral al orden politico”, en Bernard Lavallé, op. cit, 9
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VI.- La evangelizacion desdibujada. Escasez material y espiritual

La frontera militar que se instalé tras la guerra de Curalaba permitié la delimitacion de un
territorio en el que se desarrollaria la agricultura chilena, constituyéndose ella en un ndcleo
tradicional al interior del Chile Central del pais®®. A nivel econdémico, la erosion del
mineral de abastecimiento provocaré la necesidad de los conquistadores de rearticular su
fuente de suministro, lo cual derivara en la explotacion de recursos agricolas y ganaderos®.
A partir de alli, la economia vivird un proceso de cambio desde una caracterizada por la
autarquia a otra orientada hacia el mercado internacional®’. De tal modo, los pueblos de
indios vivieron una suerte de desgajo paulatino de sus habitantes, migrando los indigenas
forzosamente o por su voluntad, a las haciendas y estancias que comienzan a constituirse y
consolidarse durante el transcurso del siglo XVII. En efecto, los encomenderos y
estancieros los atraeran a sus territorios, razon por la cual la ruina de los pueblos de indios
constituira, en el tiempo, un hecho consumado®. Evidentemente, el servicio personal
perduraria de manera ilegal como articulador de las relaciones sociolaborales en tales
espacios®®. Ante la dificultad de los funcionarios reales para fiscalizar la produccion que se
daba al interior de las haciendas, o gracias a la corrupcién que otros sostenian, los
encomenderos hicieron abuso de sus indios encomendados, sometiéndolos a una
explotacion que excedia el trabajo que el sistema de tributo realmente exigia a los

naturales®.

8 Rolando Mellafe, Historia social de Chile y América, (Santiago de Chile: Editorial Universitaria, 2004),
267

8 Aln asf, la extraccion de oro siguid teniendo importancia en La Serena. Asimismo, en Choapa, Curimoén y
Apalta sobrevive hasta aproximadamente 1620. Géngora, op. cit, 38

87 Sergio Villalobos. “Creacién de una economfa”, en: Historia del pueblo chileno, tomo 11, (Santiago de
Chile: Zig-Zag, 1983), 9-90

8 En la Tasa de Ulloa publicada en 1622 se indica los pueblos no pasan de 40 “y cerca dellos hay muchas
estancias de ganados y vifias de espafioles, donde los dichos indios trabajan, sin que en los dichos pueblos
haya quien guarde los ganados y muchos ha que faltan dellos, diez, quince y veinte afios”, Jara y Pinto, op.
cit, 134.

8 Desde la Tasa de Gamboa el servicio personal estara asociado a quienes no asisten a la mita minera.

% La referencia a las malas conductas de los clérigos pueden encontrarse en las denuncias realizadas por los
Obispos. En 1632 el Obispo Salcedo escribia al Rey para denunciar las relaciones que mantenian con los
sefiores de la tierra o con las autoridades politicas: “Ellos vencen cuantos plietos intentan en esta Audiencia
Real, por ser tan vélidos de deudos y amigos [...] Algunos tienen dineros y créditos para ir por los negros y
otras mercaderias con escandalo de los buenos a Buenos Aires, y aun con el dinero de algunos Ministros que
lo consienten” Citado por Salinas, op. cit, 43.
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En principio comenz6 a darse la costumbre de los encomenderos de introducir sus ganados
en dichos pueblos, obligdndoles a hacer corrales y trabajar en la trasquila de ovejas. Tanto
asi, que las Ordenanzas de Sotomayor de 1584 instalan esta practica como legal, la cual no
se anulara hasta la creacion de la tasa Laso de la Vega en 1635. Por ende, podria decirse
que entre 1580 y 1610 los pueblos de indios aun persisten de manera notoria, alternandose
con las grandes encomiendas otorgadas y heredadas por los conquistadores del siglo xvi.
Sin embargo, las necesidades econdmicas llevaron a los distintos territorios de la regién a
formar parte de su ritmo. La instalacion de haciendas y estancias como matriz del paisaje
rural chileno se generd por la necesidad de obtener productos ganaderos y agricolas,
viéndose ahora involucradas nuevas capas sociales en su posesion. Asi, algunos moradores,
mercaderes, eclesiasticos o artesanos, tendran acceso a fracciones de tierra en las cuales
podran producir sebo, curtiembres o exportar fruta y trigo®’. Tal situacion se hace posible
en tanto las antiguas clausulas para obtener mercedes mediante compra caen, asi como la
prohibicién de vender tierras a los eclesiasticos. Sin embargo, estas concesiones otorgadas
por venta, donacién o merecimiento, distaban de asimilarse a las grandes estancias del siglo
XVI, pues a diferencia de ese siglo, el que le sucede asiste a una fragmentacion mayor de la
tierra, limitandose la extension de sus propietarios como de los indios de encomienda®. De
esta manera, el siglo xvii se caracterizara por dar forma a un nuevo tipo de propiedad,
basado en una distinta distribucion territorial, sistema de trabajo y organizacion social.
Estos cambios explican las diferencias entre el plano de lo formal y lo real. En efecto, si
bien a nivel oficial los indigenas debian residir en sus pueblos, en la practica se encontraban
en una situacion de movilidad permanente, o de arraigo en determinadas haciendas. Ello se
explica porque los trabajos que realizaban carecian de especializacion, variando desde
labradores hasta ganaderos, mayordomos o artesanos, es decir, improvisando segun las

exigencias del patron®. Como afirma Gdngora, la encomienda cuasisefiorial que se habia

%1 En el valle central los productos que clasicamente se veian eran los cordobanes, el sebo, grasa, como
también trigo, maiz papa, hortalizas, higos, duraznos uvas, aunque éstas ultimas en segundo plano.

9 Las encomiendas no contaban con mas de seis indios, encontrandose aislados casos en que su nimero
llegaba a cincuenta. Villalobos, op. cit, 224

% Para comprender en mayor profundidad las implicancias que las nuevas condiciones tuvieron para la masa
trabajadora a nivel social ver: Gabriel Salazar, “Labradores: Campesinizacion y Descampesinizacion (1750-
1860)”, Labradores, peones y proletarios, (Santiago de Chile: LOM, 2000), 21-146
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instalado en los pueblos mutd hacia una establecida en las estancias de los encomenderos®.
En este escenario, el indio buscaré espacios para reproducir las précticas culturales que a
ojos de las autoridades constituian pecados ilicitos. La borrachera resulta ser el ejemplo
paradigmatico al respecto. Hacia 1622 la Tasa de Ulloa prohibe a los indios ir a ciertas
faenas para que no reincidan en esta conducta:

“No podran los indios acudir a las demas faenas que se ordena, en los tiempos que se refieren,

con la puntualidad que conviene para que los unos no sean vejados ni los espafioles agraviados

por la poca estabilidad que se conoce tienen los dichos indios en el trabajo y poca cudicia en

ganar plata, pues sélo la desean o procuran para emborracharse y acudir a sus vicios, en que

hacen muchas fallas de omision, segun lo que ha entendido y visto, y que acontece ir a un indio

por los bueyes para arar y no volver en ocho dias, y los pierde y traspone, s6lo por ocuparse en
sus borracheras™®

Otras disposiciones nos mostraran que el campo se presentaba como uno de los espacios
privilegiados para beber, en tanto le permitian al indio ocultarse de los ojos de la

fiscalizacion. En 1635 el Cabildo de Santiago asi lo atestigua:

“Este dia se tratd cuanto importa que los alcaldes de la Santa Hermandad tengan comision para
deshacer borracheras, castigar los inventores de ellas y las personas que les venden vino, y que
conozcan en el campo, donde no hubiere justicia, y acordaron darles comision a los que al
presente lo son; y asi se la dieron para que juridicamente puedan en el campo, donde no hubiere
justicia, hacerla a las partes que la pidieren, y en el campo y la ciudad deshacer borracheras y
castigar los inventores de ellas y las personas que les venden vino u proceder contra ellas y
ejecutar sus sentencias conforme a derecho”®®

A esta dificultad se sumara la precariedad material que existia en las areas rurales para
llevar a cabo la empresa misional. En una visita realizada por Gregorio Sanchez a las
propiedades de Jufré, en los pueblos de Pequén y Peteroa en 1602, se pueden encontrar
algunas claves. Lo primero a sefialar es que la encomienda de Jufré albergaba a 784 almas,
de las cuales 159 eran tributarias. En general, los indios no acudian a sus pueblos en calidad
de tributarios, sino que permanecian en las estancias, o en sitios a tres o cuatro leguas de
ella. Un trabajador, capataz de Pequén, declara que no recibe doctrina, a excepcion de las

instancias en que se entera de que el doctrinero se encuentra en el pueblo, momento en el

% Mario Géngora, op. cit, 120

%Jara y Pinto, op. cit, 131.

% Comision para deshacer las borracheras, Santiago, 5 de Enero de 1635. Actas del Cabildo de Santiago,
tomo XI, José Toribio Medina, Coleccion de Historiadores de Chile y documentos relativos a la historia
nacional, (De aqui en adelante: CHCh), tomo XXXI, (Santiago de Chile: Imprenta Elzeviriana, 1905), 71.
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que acude a buscarlo. Ademas indica que no recibe misa en la estancia®. En este ejemplo
podemos ver que la dificultad para recibir la doctrina en la estancia es mucho mayor si la
comparamos con el pueblo. Otro caso es el de la encomendera Aldonza de Guzman. Ella
poseia dos pueblos: uno en el principal de Maipo y otro en Choapa. Pero al dejar el negocio
del oro, antes de 1600, instala una estancia en Longotoma y una en Pico. Se hizo una visita
a sus indios en 1610 y 1629. Respecto a los pueblos. El de Choapa en 1629 tiene iglesia
limpia y bien reparada®. Nuevamente se visualiza que es en el pueblo donde existe la
posibilidad de acceder la evangelizacion. La explicacion de tal contraste entre la vida el los
pueblos y estancias radica en que a inicios de siglo la evangelizacion seguia planteandose
en ellos. Ya avanzado éste, y ante la comprension de que la hacienda estaba absorviendo el
espacio reduccional, los doctrineros deberan recorrer grandes distancias para llegar a ellas,
con todas las dificultades involucradas. Es asi como a mediados de siglo podemos ver que
los antiguos implementos de los pueblos han sido transportados hacia las haciendas,
causando la ruina de los primeros. En 1642 el pueblo de Copequén se encontraba en
pauperrimas condiciones. Ya no se veia culto: “La iglesia, la casa del cura y la del
corregidor estaban destejadas; los ornamentos de la iglesia en la estancia de la
encomendera; la toma del agua robada por una avenida; en el antiguo pueblo y tambo no

quedaba sino el cacique y 3 reservados”™®®

Estas descripciones nos permiten identificar tres fendmenos. El primero de ellos es la
desaparicion casi total de los pueblos de indios. El segundo son las dificultades que
emanaran de dicho proceso. El tercero es la necesidad que va a tener tanto el mundo civil,
como eclesiastico de rearticular su politica evangelizadora en las estancias para apalearlas,
inaugurandose un periodo donde las parroquias y misiones tendran un rol fundamental en el
mundo rural. La modificacion de los sistemas de trabajo, producto del reasentamiento
indigena, genero irremediablemente, cambios también en el sistema de doctrina. En la tasa

de Esquilache de 1621 ya se estipula que dentro de las doctrinas para curas, se incorporen

7 Gongora, op. cit, 29.
% Gongora, op. cit, 53.
9 Gongora, op. cit, 60
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las estancias: “que cuando éstas sean muy remotas, se erijan parroquias; que dentro de las

estancias se procure en todo caso tener capillas”®.

Ademés de las capillas, las misiones como herramienta de doctrinamiento permitiran
recorrer territorios que hasta principios de siglo permanecieron inexplorados. En aquellos
viajes los doctrineros se encontraran frente a una multiplicidad de fendmenos que van a dar
cuenta de los problemas fundamentales con que se topard la empresa evangelizadora.
Muchos de ellos estaran asociados evidentemente a los cambios referidos mas arriba. Las
dificultades generadas en este plano ayudaran a que los contactos entre curas e indios
disminuyan. En las lejanias de Santiago algunos clérigos enuncian que existian indios que
no se habian confesado en toda su vida'®. Evidentemente ello influyé en los imaginarios
que se generaran sobre los indios, reactualizandose en un contexto que hace mas dificil el
conocerlos. La evangelizacién vive su proceso de constitucion historica, a nivel de las
mentalidades, a partir de esta constante dialéctica entre conflictos de contexto y la
produccion de imaginarios, permitiendo sus variaciones y cambios, como veremos. Para
doctrinar era necesario comprender a esos gentiles, los indios. (Como recibirian los
indigenas la doctrina? ¢Resultaba comprensible o aceptable para ellos? Era necesario
conocer a quien se estaba evangelizando, su lengua, costumbres, organizacién politica,

fundamentos religiosos. Era necesario, en suma, conocer sus sistemas totales de vida.

100 Gongora, op. cit, 60
101 Alonso de Ovalle, op. cit, 381
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CAPITULO 11

La religion de los aborigenes: trazando los imaginarios.

La imagen puede ser el vehiculo de todos los poderes y de todas las vivencias

(Serge Gruzinski, La Guerra de las imagenes)

Hacia inicios de siglo XVII un siglo de conquista americana habia pasado. Un siglo de
explorar, conocer y delimitar. Un siglo de ultrajar y expropiar. Un siglo de imaginar y
evangelizar. Variadas obras donde se cuentan los sucesos de la conquista de América y
descripciones de sus habitantes se han escrito'%2, Teorias para comprender al indio se han
instalado para transformarse en realidades, en verdades. Las idolatrias en México ya han
sido identificadas y examinadas, y las del Perd comenzaban a ser extirpadas. La similud
que existian entre las culturas amerindias, como sus diferencias, van a llevar a los distintos
cronistas a establecer comparaciones: entre europeos y americanos, entre mexicas e incas, y
asi sucesivamente'®, En ese contexto, era inevitable que sus formas de comprension se
articularan a través de “epistemologias de la semejanza”, de la proximidad o lejania que las
culturas indigenas tuvieran con los moldes preconstituidos por los colonizadores. En su
Cronica, Cieza de Leon compara la sociedad mesoamericana con la del imperio inca, extrae
conclusiones. Asimismo, visualiza que las idolatrias solo emergen en el contexto de la
civilizacion'®. Surgen los estereotipos bajo los que se proyecta este mundo exético.
Mientras mas distante un pueblo estuviese del europeo, mas justo y real se hacia el
nominarlo barbaro’®. Pero no seran estos moldes suficientes para comprender la
complejidad que se da en torno a cada cultura. Ni tampoco los paradigmas teoldgicos para

evaluar al indio, homogéneos. Ya vimos las importantes diferencias entre dos de los

102 Entre ellas la Cronica del Per( de Pedro Cieza de Ledn, redactada entre 1540 y 1550, primera obra de
exploracion de los territorios comprendidos entre Bolivia, Pert, Ecuador y Colombia, o la Historia Natural y
Moral de las Indias de José de Acosta en 1590, junto a muchas otras fundamentales para comprender la
historia de la América colonial .

103 varias de las interpretaciones creadas para entender al imperio inca se desprendieron de las realidades
encontradas en México, generdndose relatos superpuestos, que se acumulaban, abriendo y cerrando campos
semanticos. Martinez, “Del nuevo al viejo mundo”, en: A. Araya, A. Candinay C. Cussen, op. cit, 27.

104 Bernand y Gruzinski, op. cit, 30.

105 Martinez, “Del nuevo al viejo mundo”, en: A. Araya, A. Candina'y C. Cussen, 29.
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intelectuales més importantes de la época. Todo esto permitira abrir debates cercanos y

distantes para disputar el significado en torno a las alteridades.

El presente capitulo tiene el propdsito de examinar las distintas visiones religiosas
articuladas sobre los indigenas del Chile Colonial, forjadas en la primera mitad del siglo
XVI1%. En virtud del valor que le asignamos a los matices a nivel semantico, se tomara en
consideracion los actores que producen las fuentes y sus objetivos, los individuos a los
cudles se analiza, asi como los factores contextuales que interactian y afectan a la
reactualizacion de las unidades discursivas de dichos documentos. En relacion el primer
punto, resulta evidente que los relatos construidos por un cronista del mundo civil y por
otra parte, del religioso, gozaran de diferencias importantes. Los escritos de los segundos
reflejan un mayor grado de preparacion para analizar a los indigenas. En tanto intelectuales
y sujetos mayormente dedicados a la evangelizacidn, poseeran una preparacion mas elevada
para hablar sobre la alteridad, esgrimiendo descripciones de los aborigenes respaldadas por
teorias de orden teoldgico. La influencia del padre Las Casas y de José de Acosta en sus
obras, se hara sentir. En segundo lugar, como vimos en el apartado anterior, la variedad de
sujetos que poblaran el Chile Central distard de ser homogénea. A nivel étnico
encontraremos un conjunto de indios beliches, cuzquefios o huarpes que en algunos casos,
seran distinguidos por las diferencias que poseian a nivel sociocultural. A esto se suma que
indios amigos, indios hechiceros y/o apostatas no tendran la misma carga semantica, en
tanto sus conductas en los mismos rituales experimentaran especificidades que permiten
hacer de un “otro” un enemigo, 0 en otros casos, un indio victima, despertando ciertos
paternalismos, que incluso tendré efectos para la comprension de cada uno en el campo
religioso. La clasica oposicién entre un indio bueno y un indio malo no pasara

desapercibida, aunque con ciertos matices que nos permitira visualizar la delgada linea que

106 E] concepto vision serd distinguido del imaginario. Para efectos de este trabajo, entenderemos vision como
interpretaciones que emergen de un imaginario que ya estd delimitado. Por ende, la primera presentaria
variaciones de comprensién en funcion de los distintos contextos o cambios que los mismos indigenas
pudiesen tener. En cambio, cuando hablemos de imaginario aludiremos a un conjunto semantico ya
constituido, esquematizado e incluso a veces teéricamente respaldado, como vimos en la Introduccion. En ese
sentido, el imaginario presenta marcos que fijan categorias y que permite la emergencia de visiones en
determinados contextos. Pero al mismo tiempo, serdn dichas visiones las que daran la posibilidad a estos
esquemas delimitados sufrir cambios respecto a su significado inicial.
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a veces existia para comprenderlosi®’. Para penetrar en estas dinamicas revisaremos los
discursos tanto de los militares cronistas, como el Sinodo chileno elaborado en 1626, y los
textos catequisticos del padre Luis de Valdivia. En el primer caso, podremos acceder a los
imaginarios que se desplegan desde el mundo civil, en el cual el problema de la religion no
sera necesariamente medular en sus reflexiones sobre el indio, sin embargo, sera un factor
que no se encontrara del todo ausente. En el caso del sinodo, visualizaremos la vision del
cuerpo oficial de la Iglesia, donde la construccion del relato permitira comprender
conceptualizaciones distintas en torno a indigenas hechiceros e indios victimas. En el
ultimo caso, los trabajos realizados por el inventor de la guerra defensiva ayudaran a
acceder a los indios huarpes, abriendo nuevos discursos en torno a la otredad. Todos estos

factores nos permitiran ahondar en la complejidad de los enunciados y sus matices.

I.- Autoridades politicas y Militares cronistas. Miradas desde el mundo civil

En 1593 el Gobernador Martin Garcia Ofiez de Loyola envio al capitdn Miguel de Olavarria
a un viaje. El objetivo era exponer ante el virrey del Pert la condicién critica en que se
encontraba el reino de Chile producto de la guerra de Arauco, con el fin de obtener recursos
para financiarla. Un afio después, redactaria un informe en el que se refiere a los indios de
Chile y sus guerras. Evidentemente, uno de los factores cruciales que dio forma a la
historia de la colonia chilena fue el prolongado conflicto instalado entre espafioles e
indigenas en la Araucania. No solo por el esfuerzo que significara para la Corona mantener
un ejército profesional para aplacar las rebeliones mapuches, o por los esmerados intentos
de Luis de Valdivia por implementar medidas especiales para este grupo, sino también

porque permitié articular imagenes particulares sobre los indigenas rebelados!®. El valor

107 En uno de sus trabajos, Holdenis Casanova examinara las descripciones de los indios bajo la nominacion
de buenos y malos. Ello responde a que el historiador visualiza la construccion de verdaderos estereotipos
para referirse al “otro”. Holdenis Casanova, “La Araucania Colonial”, en: Jorge Pinto, op. cit, 43-52. Sin
negar la importancia de dichos estereotipos para la constitucion de las alteridades, a diferencia de él
intentaremos rescatar la laxitud que habita en las mentalidades coloniales, en tanto es movida por situaciones
de contexto, sujetos, alzamientos, entre otros.

198 Como vimos mas arriba, estos indios recibiran un mejor tratamiento tras la implementacion de la guerra
defensiva. En un periodo posterior, algunos jesuitas también haran hincapié en aquel modo de llevar la
evangelizacion en la Araucania: “Por su natural altivez, como por ser gente de guerra y andar siempre con las
armas en las manos, es menester tener paciencia y fervor y mas ayuda del cielo para hacer algin fruto en sus
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se alternard con el miedo, el admirable uso de razon para la guerra con su bestialidad y
barbarie, lo cual podria tener efectos para referirse a aquellos que estaban de paz®®. En
efecto, la situacion al norte de la frontera parecia ser distinta. Como se sabe, el
sometimiento que se generd en torno a los indios del Valle Central fue mucho mayor
respecto a los indios de guerra. Su reasentamiento en estancias, la mantencion del servicio
personal y castigos fisicos por su mal comportamiento, van a definir la vida de muchos de
los naturales que en este sector se encontraban. En este marco, el texto de Olavarria resulta
ser significativo, puesto que en su escrito se refiere a las diferencias que observé entre los
indios mas daociles y los rebeldes. Todos los elementos con que caracteriza a los indios del
Chile Central nos llevan a pensar que existia un grado de subestimacion respecto a ellos, lo
cual le permitira concluir que la evangelizacion tendria posibilidades de implementarse
facilmente si se eliminaran algunos elementos menores que estaban obstruyendo su
posibilidad. Entrando en las descripciones encontradas, vemos que dicha autoridad
considera a estos indios como flojos para el trabajo y desordenados para beber, elementos
que podrian, a sus 0jos, deberse al desuso de las armas o a las condiciones climaticas.
Recalca asimismo la ausencia de autoridad o rey que jerarquice y organice las relaciones
entre los habitantes. Aunque Olavarria no lo indica explicitamente, nos encontramos
evidentemente ante signos que nos insindan una condicién de inferioridad, en términos de
su habilidad para el trabajo y organizacion sociopolitica. Pero la importancia que atribuira a
la relacion entre el lugar que se habita y el espiritu belicista parece ser la linea que permite

hablar de la capacidad de los indios:

“Los indios de Imperial hacia adelante son de la misma calidad que lo de los términos de
Santiago, de poco valor y no buenos para la guerra que parece que en este medio y distancia
referido de los estados se incluye todo lo que se puede decir de la guerra y valor de los indios de
Chile, y hacen tanta diferencia los unos a los otros, que se ha visto por experiencia acometer en
Purén solo seis indios naturales de aquella provincia, a vista de muchos espafioles, a 300 indios
de las ciudades Imperial, Villarrica, Valdivia y Osorno y hacerlos huir matando. Sobre los
indios de las ciudades dichas y sobre otros comarcanos suyos tienen tanta superioridad, merced
y sefiorio los del Estado, que cada vez que lo quieren les hacen quebramtar la paz y que dejen
de servir a los espafioles, como por experiencia se ha visto, ora cercandolos por el rigor de las

almas”. Alonso de Ovalle, Historica Relacion del Reino de Chile Y de las misiones y ministerios que ejercita
en él la Compafiia de Jesus, Serie A Escritores de Chile N°1, (Santiago de Chile: Editorial Universitaria,
1969), 392.

199 Holdenis Casanova, “La Araucania Colonial”, en Jorge Pinto, op. cit, 52-53.
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armas ora por pagas e intereses que les dan, donde es evidencia que son cobardes y de poca
importancia todos los indios de Chile que no sean del Estado o comarcanos de éI”1

Esta precariedad se traducird también a nivel religioso. ElI militar reconoce que poseen
idolatrias, pero tan escasas como no tiene nadie en las Indias. Estas ademas, les condicirian
a cometer actos impuros como incesto “y muchos otros hechos mas de brutos que de
hombres”*, Alude a la ausencia de sacrificios y de dioses propios, siendo “los indios de
menos ritos que hay en las Indias. No sacrifican ni se les conoce Dios mas que al diablo”*?,
Si atendemos a que la interpretacion sobre dichos sujetos estd en manos de un individuo
ligado al mundo militar, y en vistas de los motivos que motivaron la produccién de su
informe, no resulta extrafio ver la escasa profundidad respecto a que tipo de ritos se refiere,
a su concepto de idolatria, ni tampoco a la relacion que podria existir entre la ausencia de
reyes y la exigua presencia de un sistema religioso. Mas bien, su foco se centra en dar
cuenta de la precariedad de sus creencias para destacar la ventaja que eso tendria para la
conversion de los indios del Valle al cristianismo. Consideramos que este conjunto
significante que se despliega en el documento estd directamente vinculado con una idea
transversal, la de que todo lo que permea a este tipo de indio se viste de barbarie, a
diferencia de los indios de guerra, los cuales en este campo se develarian como “hombres
de razon”3, En fin, si la razon se presenta en el terreno de lo bélico, todo lo demas se
asociaria a una bestialidad insoslayable, imaginario que emanaria de las ideas expuestas
maés arriba. Llegara de hecho a decir que sus actos se asemejan méas a los de seres brutos
que a los de hombres. Evidentemente, la persistencia de la guerra en el Reino de Chile sera
un factor crucial para ciertos individuos, y en ese sentido, les entregara el prisma de vision
ante un “otro”, imprimiendo determinadas capacidades en los indios. Es es el caso de
Olavarria para el cual, los criterios que le permitirdn construir sus juicios se basaran en la
guerra y la geografia, y no en la religion. Puede ser que ella intensifique este imaginario,
pero no que lo motive. Sin embargo, de un u otro modo las conclusiones en ciertos sujetos
resultaran ser similares, sea el paradigma bajo el que se construye al otro de orden

religioso, social, entre otros. En efecto, si bien el cronista Alonso Gonzalez de N4jera

H00lavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit, 15.
MOlavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit ,14.
112 Olavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit ,31.
113 Olavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit, 6.
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evalla la condicion del indigena mediante un criterio religioso, deja entrever en sus ideas
finales aspectos similares al militar:
“Y para dar [...] a conocer quien es esta nacion por sus infames costumbres, digo que es gente
indigna de llamarse racional, porque es ajena a toda virtud, hechicera, supersticiosa, agorera, sin

justicia, sin razén, sin novedad, sin conciencia y sin alguna misericordia, mas que crueles fieras,
y principalmente sin Dios, pues no conocen ni guardan ninguna religion™4

Podemos ir aun mas atras. En su Cronica del Reino de Chile, el cronista y militar Pedro
Marifio de Lobera (1528-1594) se referira al periodo prehispanico para dar cuerpo a las
concepciones religiosas de los naturales en su tiempo'®®. Visualiza que gracias a la llegada
del inca, las etnias conquistadas en el territorio chileno, o indios de paz, tomaron formas
religiosas propias de su imperio. Siguiendo esta linea, indica que la adoracion que hacian al
sol y a la luna fue tomada de la cultura del Perd. Sin embargo observa que esta apropiacion
cultural sufrié una suerte de distorcion, o perversion, puesto que no pervivieron algunos
elementos como la adoracion a las guacas'®®. Asimismo, nos muestra la existencia de
sujetos especificos dentro del mundo indigena, los hechiceros, quienes actuaban como
médicos y explicaban las interrogantes que sus comunidades tenian. Veamos su
descripcion:

“Adoraban al demonio, consultdndole sus oraculos por medio de los hechiceros; los cuales

muchas veces daban respuestas de su cabeza: no tenian adoratorios hechizos sino al primer

cerro que topaban, y aunque los hechiceros finjian que sacaban piedras, palos y otras cosas por
su arte, y tambien curaban con yerbas supersticiosamente.”*

114 Alonso Gonzélez de Najera. Desengafio y reparo de la guerra del Reino de Chile, (Santiago: Editorial
Andrés Bello, 1971), 45 y 227. Citado por Holdenis Casanova, “La Araucania Colonial”, en: Jorge Pinto, 62.
115 |_amentablemente se desconoce la fecha exacta en que este documento fue escrito. Aln asi, pueden hacerse
algunas aproximaciones. Sabemos que durante los Ultimos afios de su vida Marifio de Lobera entregd los
manuscritos de su Cronica al jesuita Bartolomé de Escobar para que los corrigiera y editara. Si consideramos
que su muerte fue en 1594, podemos pensar que su produccion se desarrollé durante las décadas de 1580 y
1590. Aunque el texto incluye sucesos hasta el afio 1596, lo cual podria indicar que la obra fue terminada por
Escobar.

116 Marfa Angélica Peralta. “Religiosidad Indigena en Santiago Colonial”, (Tesis de Licenciatura en Historia,
Pontificia Universidad Catolica de Chile, 2002), 49.

117 pedro Marifio de Lobera, Croénica del Reino de Chile, (Santiago de Chile: Editorial Universitaria, 1970),
54.
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Estas lineas nos informan de la presencia de especialistas que no residian en espacios
sagrados u adoratorios donde ejercer su oficio, sino en cualquier cerro cercano!'®, Los
considera embusteros en la medida que sus acciones, a ojos del cronista, constituian
simulaciones de actos que no se condecian con la realidad. Sin embargo, nada encontramos
en torno falsedad de sus curaciones o sobre las respuestas que elaboraban ante las
inquietudes de los indios. De hecho, sera la conexion con el diablo la que imprimira en los
hechiceros un poder, una legitimidad que a los ojos de los espafioles, constituird un
elemento amenazante para el proceso de colonizacion''®. No estd de mas recordar que
durante el siglo XIX sus homdlogos europeos consideraban las creencias y hechicerias
como ridiculas. El poder que esos especialistas podian tener era visto como un artificio sin
efectos en la practica'?®. El conquistador, en cambio, entra en la creencia indigena, asume

su factibilidad. Sobre esto volveremos tras la lectura del sinodo de 1626.

Si bien las fuentes presentadas nos introducen en las impresiones que han logrado
instituirse estos colonizadores hasta la fecha tratada, es importante considerar el grado de
instruccion e interés que ambos militares tienen a la hora de asignar juicios sobre las
costumbres indigenas desde una perspectiva religiosa'?, para efectos de comprender su
interpretacion’??. La vaguedad con la cual Olavarria se refiere al concepto de idolatria
probablemente se enmarca en este problema. ;Como podemos acceder a los significados

profundos que el cronista asignd a las idolatrias? Sabemos que ella, siguiendo los aportes

118 Es menester sefialar que la alusion la vida en los cerros fue parte de un imaginario sobre la inorganicidad
en que los indios, en otras palabras, respecto a su falta de civilizacion.

119 E| padre jesuita Diego de Rosales nos narra que el diablo se present6 ante Caupolican para que venciera al
Imperio Espafiol. Ver cita de rosales “Asi engafia el enemigo del género humano a aquellos barbaros para que
dejen el camino verdadero de su salvacion y cierra la puerta a la predicacion evangélica, haciendo cruda
guerra a los cristianos”, Diego de Rosales, Historia General del Reino de Chile, Flandes Indiano, (Santiago
de Chile: Editorial Andrés Bello, 1989), 483.

120Bernand y Gruzinski, op. cit, 135-136

121 | grado de instruccion de algunos de los cronistas civiles determind las diferencias con los juicios creados
por el mundo religioso. Asi, los cronistas durante la conquista del Peru utilizaron herramientas conceptuales
que habian sido implantadas en México, y que evidentemente no guardaban una relacion de igualdad en torno
al Per(. Las culturas de ambas regiones tenian sus propias especificidades. Ademas, y al igual que Olavarria,
no se dedican a describir detalladamente los cultos indigenas y sus creencias, generandose relatos basados en
consideraciones mas bien generales. Bernand y Gruzinski, op. cit, 23.

122 Aln asi, esta afirmacion posee algunos matices respecto al caso de Marifio de Lobera, pues, como
indicaron los historiadores Luis Thayer Ojeda y Barros Arana, el jesuita Bartolomé de Escobar habria tenido
participacion activa en la escritura de la obra. Luis Sanchez Latorre. “El artista de la exageracion”, Las
Ultimas Noticias, 15 de febrero de 2004, 37. Aunque tampoco conocemos el grado de instruccion de este
religioso, dicha informacion es suficiente como para que podamos matizar esta aseveracion.
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tedricos de Acosta, se define a partir de la expresion material que emerge producto de la
creencia en una divinidad. Sabemos también, que el padre Las Casas discutio esta relacion
idolatria-materialidad, asumiendo que su existencia iba mas alla de la realidad corporea.
Por ultimo, es precios sefialar que efectivamente, los conquistadores no encontraron
vestigios materiales de la calafia que existian en el Perd. Ni centros ceremoniales, ni
huacas. Por ende, no resultaria tan extrafio que el cronista estuviera pensando la idolatria
como una suerte de desviacion de la religion verdadera, en el sentido lascasiano, y no
mediante los juicios de Acosta, puesto que no usaria el concepto idolatria al notar la
inexistencia de dichos centros. Parece ser que la inexistencia de lo material de todas
formas, no es menor para efectos de los juicios, vimos, emitié. Aunque el cronista no se
refirid a este punto, sabemos que la presencia de espacios fijos para rendir cultos permite
que la préctica religiosa pueda ser visible ante el otro. Su ausencia, entonces, le mostraria
que su grado de religion es menor, carece de la intensidad necesaria. Si Olavarria no puede
ver lugares instituidos donde celebrar cultos, y solo algunos rituales, de forma esporadica,

resultaria coherente a su juicio la facilidad que podrian tener para convertirlos en cristianos.

Los instrumentos utilizados para caracterizar la religién indigena por parte de Lobera
guardan algunas diferencias con respecto al primero. El criterio que le permite analizar en
qué tipo de sociedad nos encontramos es comparativo. Se basa en la diferencia entre una
cultura que habia sido estimada por los conquistadores como superior en tanto poseian
grados de organizacion mas cercanos a los europeos. Para efectos de su religion, el
elemento material aca se encuentra al centro de la caracterizacion, puesto que si bien la
adoracion a dioses existia, no era manifestada a través de guacas. Entonces, aunque existe
un grado de culto, ello no tiene asidero en la realidad tangible, mas que a partir de algunos
hechiceros. El adjetivo que emana de este fendmeno es el de perversion, lo cual supone un
alejamiento de un modelo original que va en su directo desmedro. Si tomamos en
consideracion que para los espafioles existe un estrecho margen entre las formas
sociopoliticas y religiosas, subyace aca un juicio ligado a la relacion civilidad-
religion. Sabido es que las jerarquias o la presencia de centros ceremoniales, se acercan a
los rasgos que caracterizan a la civilizacion europea. Por ende la tergiversacion del modelo

esta dada por un vacio, por un elemento que no fue capaz de incorporarse a las culturas
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amerindias del Reino de Chile. Y si consideramos que ya el imperio inca se encontraba en
un grado de ignorancia respecto del verdadero Dios, en el caso de la region que

mencionamos es probable que esa ignorancia se intensificara aun méas a ojos del cronista.

Volvamos a Olavarria. Como se vio el conquistador aludia a la ausencia de autoridades en
los naturales, indicando que “en ningun tiempo se sabe que hayan tenido sefior ni rey
universal ni particular que sobre ellos tuviese poder y dominio, mas que sus caciques en
cada parcialidad'?3, Esta premisa responde a un concepto articulado por los espafioles para
nominar a las sociedades sin estado, al cual llamaban behetria. En palabras sencillas, alude
a una fase atrasada o inferior en la organizacion humana, producto de su falta de gobierno,
lo cual les llevaria directo al desorden'?*. Yendo al caso chileno, sabemos que Pedro de
Valdivia caracterizd las behetrias como linajes de alrededor de veinte o treinta hombres
adultos. En algunos de ellos se notaria la presencia de jefes o, en los términos del
conquistador, principalejos?®. Con ello entendemos que el imaginario de una sociedad con
escasa organizacion emana desde los inicios de la Conquista, y que guarda relacién con las
concepciones religiosas a articular. Menor grado de civilizacion, menor grado de religion.
Pero ahora Lobera lo argumenta a través de ese soporte material ausente. Aln asi, es
menester sefialar que no niega la total existencia de un espacio sobrenatural. En efecto; los

indios de valle si poseian al menos, dos dioses.

Existe un documento elaborado en 1580 donde podemos encontrar a un nivel mas explicito
la presencia de adoraciones. La produccién de dicho documento se enmarca en el
nombramiento de un alcalde producto de la persistencia de borracheras en los indios. En él

se manda:

123 Olavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit, 15.

124 Bernand y Gruzinski, op. cit, 29

125 | a idea de que los indios posefan una organizacion precaria en términos sociopoliticos constituyeron
imaginarios recurrentes durante el periodo colonial, que fueron retomados por algunos historiadores chilenos
contemporaneos, aunque ya no respaldados por evidencia empirica, mas bien por una multiplicidad de
documentos que le darian rigor cientifico a sus andlisis. Con todo, el resultado fue reproducir los mismos
imaginarios coloniales construidos por los espafioles, permitiendo que los discursos eurocéntricos se
reactualizaran ahora en el contexto de la historiografia chilena. Sobre esto ver: Hugo Contreras. “Los
Conquistadores”, en Araya y Valenzuela, op. cit.
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Por cuanto los indios de la ciudad de Sanctiago y sus términos, entre otros vicios que tienen, es
uno el de la borrachera, el cual es muy pernicioso y nutritivo de grandes pecados, porque por
expiriencia se ha visto que en las dichas borracheras idolatran e los que dellos son cristianos
apostatan y adoran las guacas, y otros se hieren e matan e cometen pecados de adulterio y de
incesto y otros muchos pecados, e conviene obviarlo, asi para la conservacion de la vida y salud
de los dichos indios, como para que cesen los dichos pecados; por tanto, prohibo y defiendo que
agora de aqui adelante ninguno o alguno de los dichos indios en al dicha ciudad ni en las
estancias e chacaras e vifias della no hagan en sus casas e chacaras ni en otro lugar pablico ni
secreto, ni borracheras ni juntas para beber ningin género de vino (p. 338) ni chicha ni otros
brebajes con que se emborrachan, ni aunque so color de facer sus sementeras ni casamientos ni
otras fiestas ni banquetes'?®

A diferencia de los testimonios de los cronistas, este documento nos entrega nuevos
elementos no vistos hasta ahora. Comencemos con las guacas. Existe una relacion
significante-significado, en tanto las guacas constituirian el objeto material en que se
llevaria a cabo la adoracion. El segundo elemento a resaltar hace alusion a los sujetos.
Existen dos grupos que reaccionan distinto producto de la influencia del vino. Uno de ellos
corresponde a indios cristianos que caen en apostasia, ya que retornan a sus cultos. El
segundo peca de otro modo, mediante agresiones fisicas, asesinatos, adulterio e incesto.
Vemos ademas que la fuente no atribuye mayor o menor gravedad a idolatrar, 0 a cometer
actos sexuales ilicitos. El tercer elemento, y nucleo central del documento, es la borrachera.
La borrachera es el puente directo para realizar esta clase de ofensas a Dios. Lo primordial,
de hecho, es eliminar este vicio, pues los pecados se desglozan de él. La borrachera no seria
pecado en si, mas bien amenaza que vehicula la posibilidad de su aparicion. Es esta nocion
de la borrachera la que lleva a las autoridades a considerarlas el problema mayor. Ella
ademas se encuentra en ciertas celebraciones tales como matrimonios o banquetes, es decir,
en encuentros que para los espafioles son de orden social y no religioso. De esta manera,
pareciera ser que la religién se integra en una sola parte del relato, se asocia a un tipo de
sujetos y a un tipo de pecado: el idolatrar huacas y hacer adoraciones por parte de
hechiceros. El otro grupo de sujetos, indiferenciado, genera ofensas a Dios mediante la
poligamia y agravios fisicos contra otros individuos. Este dato no resulta menor, en tanto ya
desde estas fechas se generan diferenciaciones en torno al tipo de practicas prohibidas

existentes y a los sujetos que reproducian cada una.

126 Titulo de Alcalde de las Borracheras de los Indios a Cristdbal Rodriguez, Santiago, 27 de Octubre de
1581, Actas del cabildo de Santiago, tomo Ill, CHCh, tomo XVIII, (Santiago de Chile: Imprenta Elzeviriana,
1899), 337.
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Il.- La visién oficial de la institucidon eclesiastica: Con hechizos y borracheras el
demonio atormenta

En 1626, el Obispo Francisco de Salcedo convocaba al tercer sinodo realizado en Chile. Su
objetivo se abocaba a solucionar algunos problemas que habian hasta ese entonces
obstaculizado el desarrollo de la evangelizacién. Como hemos indicado, hacia esa fecha el
estado de la mision espiritual estaba lejos de rendir los frutos esperados. En este contexto,
los ejes tematicos bajo los que se desarrollo el sinodo se dividian en dos: eliminar las
conductas tradicionales y pecaminosas de los naturales, mediante la creacion de una serie
de medidas que los llevarian hacia la conversion cristiana. En segundo lugar, la correccion
del comportamiento de los feligreses, en tanto violaban los dogmas que la Iglesia Catolica
les exigia en su labor. En sus péginas el documento nos permite penetrar en las nociones
constituidas hasta ese entonces respecto a los indigenas del Obispado de Santiago. Nos

dedicaremos a analizar solo el primer tema: los indios.

¢Cuéles eran estas conductas tradicionales y pecaminosas que persistian en los naturales?
Segun el capitulo dedicado al problema, el foco se encontraria en las idolatrias y
supersticiones. Intentaremos deslindar el conjunto seméntico que se constituye en la
interpretacion que los eclesiasticos hacen de las acciones de los naturales, para en una

segunda etapa comprender el imaginario que construira sobre los dominados.

Segun las disposiciones, las idolatrias seran para los doctrineros, parte de errores y
supersticiones en los indios. Tales errores no constituirian mas que manifestaciones
demoniacas. Es decir, la idolatria no se entiende sin la presencia del diablo, en un binomio
bien-mal, donde el segundo se asocia a esa fuerza contraria a Cristo, ahora presente en los
sujetos a inculpar. Su aparicion emerge en determinados contextos, uno de ellos es en los
juegos de chueca, a los que se nombra también como palines (en el lenguaje de los indios).
La descripcion nos dice que las idolatrias tienen forma de ceremonias diabolicas,
convocadas para instar al demonio a que los ayude a ganar el juego. Lo llaman, lo
persuaden, le ofrecen su bola en un contexto ritual. Lo adoran, lo reverencian como solo se

hace al “verdadero” dios. Es decir, realizan todas las actividades que son propias de cultos
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religiosos: establecen contacto con un ser superior, al cual se le asigna un poder para
intervenir sobre la realidad y se le reverencia, evidente gesto de subordinacion hacia él,
encuentro que tiene lugar en una ceremonia. Por otra parte, y siguiendo la misma logica que
vimos en el documento anterior, los palines derivan en borracheras donde se cometen
pecados como asesinatos y lujuria. Si bien estos actos no son vistos como rituales
religiosos, igualmente estan asociados a una fuerza demoniaca. La prueba de ello es que los
doctrineros interpretan que el diablo se les ha introducido literalmente, decidiendo por
ellos, gobernando sus acciones. Es por esto que los indios se transforman en seres sin razon,
incapaces de proceder con juicio. Peor aun, la intromision de esta fuerza les lleva a
agredirse a si mismos, en tanto caen en cualquier parte expuestos al frio o mueren de
enfermedades, indice claro de abandono del cuerpo y de su perversion. Pero existe otro
contexto en que la supersticion aparece: en los hurtos de varillas, cedacillos y tijeras para la
adivinacion, como en el uso de hierbas para curar enfermedades o para matar a otras
personas. Aca los protagonistas son machis e indios homicidiarios. La diferencia con que se
esta visualizando al hechicero respecto a los indios descritos en los juegos de chueca queda
en evidencia en el tipo de castigo que sufriran. El el caso de los individuos que convocan
los palines y borracheras “por la primera vez que esto hicieren les manden estar de rodillas
un domingo con una soga a la garganta en presencia de los demas [...] Y por la segunda
vez les mandaran dar veinte o treinta azotes, después de acabada la misa”*?’. En el segundo
caso, y como vimos al inicio de este capitulo, el castigo es que “manden desterrar a los
dichos indios e indias homicidiarios™*?® que utilizaban especiales hierbas y animales

ponzofiosos para causar la muerte.

A partir de esta informacion desprendemos dos tipos de caracterizaciones para referirse a
los indios. El primero tendria como imagen a los hechiceros, quienes participan
activamente en los ritos y en el didlogo con el demonio. Ellos intentan cometer pecados en
conocimiento de sus efectos y no necesariamente bajo el influjo del alcohol. En cambio, los
indios que cometen incestos y asesinatos lo hacen borrachos, sufriendo una ceguera

comandada por el demonio. Aqui subyace el problema de la inconsciencia del acto, de la

127 “Sinodo diocesano de Santiago de Chile celebrado en1626”, op. cit, 335.
128 “Sinodo diocesano™, op. cit, 337.
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enajenacion de los sentidos. Algunos de los naturales no saben lo que hacen. Son
individuos inocentes, débiles y en algun sentido victimas. El indio ha sido engafiado por el
demonio y seducido por el pulpero que le vende el vino. Este Gltimo personaje, de hecho,
también es mencionado e inculpado en el sinodo, en tanto se visualiza como uno de los
instigadores para que se desencadenen las borracheras. Doble victima, de lo sobrenatural y
lo terrenal. Su inconsciencia podria ser la puerta a su salvacion. EI alma del hechicero, en
cambio, es mas oscura. Conocedor del cristianismo, decide apartar la figura de Dios, volver
a sus practicas antiguas, y con ello, permitir que el demonio siga entrampando la empresa

evangelizadora.

Por ultimo, el documento nos arroja informacion sobre la interpretacion que estan haciendo
de su religion y costumbres. Parece ser que hacia este periodo la Iglesia Cat6lica visualiza
un conjunto de elementos que hacen de la religion india un verdadero sistema. Tienen sus
ceremonias, sus especialistas, o autoridades politico-religiosos y sus dioses, que a pesar de
no ser nominados, se identifican con el demonio. El elemento siempre ausente serd la
materialidad, pero eso no constituye obstaculo para que el sinodo le otorgue gravedad a la

situacion, y en ese sentido, que le otorgue validez a la religion indigena.

IV.- Indios de Chile e Indios de Cuyo. Relatos pluriétnicos en la voz de los jesuitas

Los sinodos coloniales tenian la particularidad de producirse para remediar los principales
problemas de la evangelizacion. Por tanto, aunque el de 1626 establece diferencias entre
algunos de los indios, lo que refleja es una dindmica que se entiende en un nivel mas
general, aplicable a todos los territorios del Obispado de Santiago'?®. Una de las
particularidades de los textos que seleccionamos para analizar los imaginarios jesuiticos
radica en que las etnias se individualizan en sus costumbres religiosas y modos de vida, lo

cual nos permitird mostrar otro tipo de sujetos que poblan el Valle Central, pues de hecho,

128 Es cierto que el sinodo dedica espacio a un grupo particular de indios a nivel ahora geografico: los indios
de cuyo. Sin embargo su objetivo en el caso de ellos es distinto, se basa en darles buen tratamiento y frenar las
migraciones forzadas que los espafioles encabezaban. No existen alusiones respecto de sus rituales o
costumbres, por lo cual los imaginarios estarian mas bien asociados al padecimiento que vivian,
construyéndose en torno a ellos una imagen de pobreza y debilidad.
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él se caracteriza por su plurietnicidad. Hablamos de los indios que hablan la lengua de

Chile y los huarpes, que habitaban la provincia de Cuyo.

Como sabemos, el padre Luis de Valdivia (1560-1642) es autor de varios textos bilingues
que permitieron llevar a cabo la evangelizacion a través de las lenguas indigenas. Para
efectos de nuestra investigacion el andlisis se centrard en sus confesionarios: el de los
indios de la lengua de Chile y el de la lengua Allentiac hablada por los indios de Cuyo, en
tanto es en ellos donde se traslucen algunos intentos por acomodar la doctrina cristiana a la
cultura de los aborigenes. Esa traduccion semantica nos va a develar determinadas
concepciones que se habian forjado hasta la fecha.

Cuando Luis de Valdivia lleg6 a la ciudad de Santiago se encontrd con una ignorancia
generalizada respecto a los misterios del cristianismo, lo cual resultaba ser preocupante
puesto que muchos de los indios que habitaban la regién ya habian sido bautizados.
Claramente la doctrina no estaba siendo comprendida o aceptada®*. ;Qué elementos a nivel
empirico se le presentaran al jesuita para hacer este diagnéstico? El problema no era solo el
desconocimiento del cristianismo, que de todos modos, no dejaba de ser un inconveniente
crucial. La ignorancia también se expresaba en la existencia y reproduccion de los antiguos
fundamentos (préacticas e ideas) culturales de los indios, los cuales eran incompatibles con
la religion que deciase verdadera. Era necesario utilizar nuevos métodos para remediar la
situacion. Sus obras seran el resultado de esos intentos de apalear el critico contexto que va

a visualizar.

Como vimos, la creacion de confesionarios en lengua indigena habiase establecido como
norma tras el Concilio Limense. Los esfuerzos de la maxima autoridad del Obispado de
Concepcidn, se centraron justamente en elaborar textos que pudiesen comprender los
naturales, tanto en términos linguisticos como semanticos. De alli que la traduccién no se
desarrolle unicamente mediante un traspaso lineal de palabras, sino también en un intento

(aunque superficial) por incorporar ciertos elementos de la cultura de los indios en sus

130 Rafael Gaune. “El jesuita como traductor: Organizacion, circulacion y dindmicas de la Compaiia de Jesls
en Santiago de Chile, 1593-1598", Historia Critica, n° 50 (2013), 28.
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textos!3. Al mismo tiempo, y a diferencia de los confesionarios europeos, su contenido se
encuentra enunciado indirectamente. Los mensajes no aluden al mandamiento en si, ya que
el confesionario ha sido fabricado para seres, a 0jos de los curas, ignorantes y poco capaces,
por ende éste se desgloza en una serie de preguntas destinadas al infiel, las cuales esbozan
el contenido que cada mandamiento porta. Esto nos permitira revisar mas acuciosamente

las especificidades con que se tratara a los indios. Pasemos a los mandamientos.

Existen tres mandamientos que nos permitiran delimitar el diagndstico que hara el padre
Valdivia: el primero ‘Amarés a Dios sobre todas las cosas’, el quinto ‘No matarés’ y el
sexto ‘No fornicaras’*®2, Las interrogantes que se muestran en el primer mandamiento no
hacen mas que preguntar directamente por las divinidades de los indios: “As nombrado
para reuerenciarle al Pillan, al Sol Rios o cerros pidiendoles vida?”'®. Como vemos la
alusion a lo sobrenatural se encapsula tanto en el nombre de dioses apedillados, como en la
naturaleza. Siguiendo esta linea, vemos que consiguientemente hace alusion a pajaros:

“Quando viste al pajaro Loyca, 0 Meru, 0 otros que te passan por la mano yzquierda creyste

131 Hablamos de un intento superficial en tanto no pocos conceptos del cristianismo fueron considerados
intraducibles por el jesuita a las lenguas indigenas, tales como Dios, Jesucristo, Iglesia, bendito, sabado,
viernes, ayunar, misa, comulgar, entre muchos otros. Es altamente probable que esa decision estuviese
influenciada por la idea de José de Acosta de que los indigenas no tenian capacidad de comprender palabras
ajenas a su vocabulario. Esto refleja una enorme distancia respecto al entendimiento de dichas culturas, puesto
que no integra estrategias verbales mas complejas para traducir sus mensajes. Sobre esto ver: Maria Teresa
Aedo. “El doble discurso de la frontera: Los textos catequisticos del padre Luis de Valdivia”, Acta literaria,
n°® 30 (2005): 97-110. Esta hipotesis se refuerza si hacemos una comparacion con otros confesionarios
elaborados en América, como el del franciscano Alonso de Molina, quien no pertenecia a la orden jesuita. En
él, se visualiza un esfuerzo por entregar el mensaje divino mediante ciertas modificaciones en el Iéxico
nahuatl. Por ejemplo, el vocablo neyolmelahualiztli era para los indigenas un rito de purificacién para
limpiarse de las transgresiones cometidas. El sacerdote se sirvié de la palabra neyolmelahualoni, lo cual
implicaba cambiar su sentido a: “instrumento para enderezar los corazones de la gente”. Juan Guillermo
Duran, “El Confesionario Breve de Fr. Alonso de Molina. Un ejemplo para el estudio de la disciplina
penitencial en el Nuevo Mundo”, Revista de Teologia de la Pontifica Universidad Cat6lica Argentina, n°® 33,
(1979): 34

132 Existe un desfase en relacién a los mandamientos que fueron originalmente publicados en la biblia. En el
confesionario del padre Valdivia, el segundo mandamiento: “No te hards imagen, ni ninguna semejanza de lo
que esté arriba en el cielo, ni abajo en la tierra, ni en las aguas debajo de la tierra. No te inclinaras a ellas, ni
las honraras”, es eliminado. A partir de las preguntas que formuld en el primer mandamiento, se subentiende
que el segundo fue integrado en aquél, agregando asimismo un Gltimo mandamiento ‘No codiciaras los bienes
ajenos’, el cual en la biblia aparece acoplado al noveno. Desconocemos las razones que le llevaron a realizar
dicha modificacién. Adn asi, no parece ser una decision personal, puesto que los confesionarios mexicanos se
generaron bajo la misma alteracion. Sobre esto ver: Duran, “Confesionario Breve”, op. cit.

133 |_uis de Valdivia, Arte y gramatica general que corre en todo el Reyno de Chile, con un Vocabulario y
Confesionario, (Sevilla, Thomas Lépez de Haro Impresor, 1682), 20
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que te auia de venir algun mal?”***, Para los indigenas la Loica era un ser con propiedades
predictivas. Era capaz de anunciar tanto el bien como el mal a través de su aparicion o sus
cantos. Si se le veia por el lado izquierdo de las personas los presagios eran negativos,
mientras que por el lado derecho avecinaba eventos buenos®®. Pero las habilidades divinas
también se enraizaban en los hechiceros: “Cuando no llueue has creydo que ay Indio
hechizero que es el sefior de las aguas que haze llouer?”**. Vemos que estas preguntas
siguen una misma ldgica, basada en otorgar habilidades sobrenaturales a distintas
entidades, y de reverenciar como autoridades a algunas de ellas. Otra pregunta destaca en
este mandamiento, la cual estard ahora asociada a la borrachera: “Haste sacado sangre de tu
cuerpo en las borracheras, nombrando al Pillan?”**". Seria dificil negar que esta ultima
pregunta nos enfrenta a un ritual ceremonial. La imagen del Pillan no es material, sino, al
parecer, simbolica. EI nombre mediante el lenguaje instaura su presencia. La borrachera en
este caso es presentada como el espacio sagrado en el que se realiza la invocacion, el cual
podria ser caracterizado como ritual, puesto que nombrar al dios mientras se libera sangre
alude a pasos o eventos que permitirian la emergencia de la divinidad. El quinto
mandamiento parece nutrir a la borrachera de este conjunto simbolico, ahora en el contexto
de las agresiones fisicas, formando una triada emborrachamiento-idolatrias-muertes.
Subyace a su existencia un doble pecado: matar y adorar a falsos dioses. Dice el
mandamiento: “Quando estas borracho, hazes algunas idolatrias o algun dafio?”**®. La
pregunta enuncia que el alcohol estd asociado con la posibilidad de infringir agresiones, en
este caso asociadas al asesinato. Los asesinatos formaban parte de la vida cotidiana,
traspasando las instancias ceremoniales, lo cual las situaria segun aquellas fuentes, en
problemas de orden méas bien social. En cambio, en el documento citado la dimensién
religiosa aparece como un componente fundamental para llevar a cabo los pecados publicos
clasicos. La idolatria en el quinto mandamiento por primera y Gnica vez es mencionada en
el confesionario. Vemos entonces que la linea entre lo divino, lo ritual y lo social es

bastante difusa. Es por eso que la borrachera actuaria como un valor relativo determinado

134 valdivia, Arte y gramatica, 20

135 Existen variados poderes atribuidos a estos pajaros, siempre asociados a la capacidad de sacar a la luz los
eventos del futuro. Asi es narrado por cronistas de la época. Diego de Rosales, op. cit, 319

136 Valdivia, Arte y gramatica, 20

137 valdivia, Arte y gramatica, 20

138 Valdivia, Arte y gramatica, 24
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mas por la instancia en que se presenta que por un contenido intrinseco independiente de
los factores externos. Lo que si podemos destacar es el potencial negativo que porta para
los espafioles; en uno u otro caso la borrachera conduce a la transgresion de los preceptos
del cristianismo. La imagen del desorden en ella, religioso o social, parece ser evidente.
Esto se confirma en el sexto mandamiento, en tanto es asociada a la fornicacion: “Has
emborrachado alguna muger para pecar con ella?”!®. Las conclusiones que pueden
extraerse se asemejan a las lecturas hechas de los sinodos. Existe un reconocimiento de la
adoracion de divinidades por parte de los indios, lo que lleva a hablar de idolatrias. Los
elementos que giran en torno a esa adoracion se basan en la sangre y el emborrachamiento.
Los pecados que clasicamente encontramos en las fuentes civiles: asesinato y fornicacion,
también se asocian a la borrachera. Es por ello que la segunda conclusion es que ella

aparece asociada a multiples contextos (sociales, religiosos).

El segundo confesionario del padre Luis de Valdivia tiene la particularidad de haber sido
redactado en la lengua Allentiac, perteneciente a la region de Cuyo. Sabemos que el jesuita
nunca viajé hasta alla. La Gnica razén que nos explica cémo pudo acceder al conocimiento
de su lengua se encuentra en las migraciones que se generaron desde esa region hacia
Santiago, lugar donde tomé contacto con estos indios huarpes. Su importancia en la capital
era lo suficientemente importante como para que exigiesen una atencion especial®°. De alli
emana la decision del padre de realizar un confesionario para ellos. En este confesionario se
alude a sus propios dioses: Huenuchuar, cerros, luna y Sol, instalando diferencias respecto
de Chile. Mas all& de ello, la diferencia sustantiva respecto al confesionario anterior dice
relacion con el nivel de especificidad de las preguntas**!. Ellas son menos incisivas,

presentando un formato mas breve en cada mandamiento si lo comparamos con el anterior.

139 En este mandamiento, como varios otros, las preguntas aparecen con diferencias de género o planteadas a
nivel general (a excepcién de una que va dedicada a la mujer). Esto quiere decir que la mayor parte de las
preguntas son hechas para los hombres, sobretodo en aquellos que se dedican a controlar los actos sexuales
ilicitos, pero también en torno al maltrato fisico, lo cual no seria particularmente extrafio si pensamos en la
I6gica que sigue la Biblia respecto al tema. Aun asi, el Confesionario de Alonso de Molina dedica preguntas
especiales a las mujeres, precaucion que el jesuita en Chile no tom6.

140 _a importancia que alcanzé la presencia de los huarpes se demuestra en que la parroquia de San Saturnino
era llamada como la “doctrina de los guarpes”. Jaime Valenzuela “Del orden moral”, en: Bernard Lavallé, op.
cit, 9.

141 Luis de Valdivia, Doctrina cristiana y catecismo con un confesionario, Arte y Vocabulario breves en
lengua Allentiac, (Sevilla: Impr. de E. Rasco, 1894).
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En general, tanto el sinodo analizado como el padre Luis de Valdivia, apelaran mas bien a
la terrible condicion en que viven los indios de Cuyo. El problema con este grupo se
generaba cuando los espafioles les forzaban a viajar por la cordillera hacia Santiago o a sus
alrededores, con el fin de obtener mayor mano de obra. Esto le significaba a muchos de
ellos abandonar a sus familias o someterse a las penurias climaticas, ademas de sufrir la
usurpacion de sus mujeres e hijos. El asunto era tan critico que si pretendian regresar a sus
pueblos: “de ordinario los hallan muertos por faltar quien los sustente. Y si traen en su
compafiia sus mujeres e hijos, padecen grandes trabajos y peligros de la vida por su suma
pobreza y aspereza en los caminos y malos temporales de la cordillera”'#2. Valdivia en
otros escritos dara cuenta de estas condiciones, aludiendo a que los encomenderos les
obligaban a “passar la cordillera nebada cada afio desnudos, donde tantos mueren, los
quales todos son infieles”**3.Quiza uno de los méritos del redactor de estos confesionarios
es hacer de este grupo un colectivo visible. En efecto, a la fecha en que el jesuita redacta su
trabajo, los huarpes no habian diferenciandose como etnia en los documentos de la época.
Por tanto, podria decirse que Valdivia es el primero en individualizarlo como etnia: “Ay
aqui unos indios de gran compasion, que son los guarpes: estos indios de la sierra, lo mas
dellos infieles; [...] he aprender su lengua que me parece facil”'#4. Pero el transcurso de las
décadas permitird asentar imaginarios muchisimo mas constituidos en torno a este grupo. El
jesuita Alonso de Ovalle serd uno de esos sujetos que complejizara las visiones instaladas.
Sus descripciones nos dicen que guardan algunos parecidos con los indios de Chile, pero
también diferencias. Eran estos pampas, a sus 0jos, menos blancos que los chilenos, menos
limpios y aseados, y més ignorantes. Sus chozas se veian més descuidadas “y los que viven
en las lagunas hacen unos socavones en la arena, donde se entran como fieras”'*®. El
motivo de su ignorancia radicaria en que viven entre arenales y cerros, en otras palabras,

fuera de todo contacto con algun tipo de civilizacion. Para el padre Valdivia esa ignorancia

142 “Sinodo diocesano de Santiago de Chile celebrado en 16267, op, cit, 351-352

143 José Manuel Diaz Blanco, El alma en la palabra. Escritos inéditos del Padre Luis de Valdivia, (Santiago
de Chile: Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 2011). 97.

144 Antonio Egafia, Monumenta peruana, vol. 5: 467-468. Citado por Rafael Gaune. “El jesuita como
traductor”, op. cit, 23. La poca complejidad que se le atribuye a las lenguas indigenas refuerza la condicion de
bérbaros para intelectuales como José de Acosta. El indica que si existen conceptos europeos intraducibles al
lenguaje de los indios, deberd incluirse literalmente del castellano, pues al ser poco capaces no tendrian
nocion sobre dichos conceptos. El confesionario del Padre Valdivia sigue esta normativa como vimos mas
arriba. Aedo Fuentes, “El doble discurso”, op. cit, 104.

145 Qvalle, op. cit, 123.
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se transmitira a través de la religion, como ya indicamos, pues afirmard que son todos
absolutamente infieles, constituyendo una amenaza para los indios de la otra parte de la
cordilleral®®, Pero hay mas, segtn Alonso de Ovalle, la razén de su miseria emana de una
decision de indole filoséfica. Sefiala:

“Debe de parecerles que es agravio del Autor de la naturaleza buscar mas casas que la que dio

al hombre en el repartimiento de las cosas que cri6, que es la tierra, ni que pueden mejorar de

techo o bdveda, teniendo la del cielo estrellado, y que para repararse del agua y las deméas

imclemencias del tiempo, supuesto que no son éstas perpetuas, bastaba hacer unos reparos de

poca hechura, que se pudiesen quitar y poner facilmente y llevar de una parte a otra, conforme a
su gusto [...] No quieren tener casas, ni huertos ni jardines ni haciendas™*

A esto agrega que, a pesar de tener cierta inclinacion a la guerra, y aunque no viven sujetos
a ninguna autoridad, tienen un trato amable hacia los espafioles, como de gente amiga. De
modo implicito se ve que viven subyugados a ellos, en tanto sefiala que la razon de su
buena disposicion seria el fuerte control militar que los espafioles ejercian en las ciudades.
Evidentemente lo que hace esta descripcion es dar cuenta de su forma de organizacion
socio-politica. A nivel material estdn muy atrasados, puesto que no tienen casas, sino que
viven como némades “en lo cual se diferencian de casi todo el resto de los hombres”4,
Tampoco poseen una autoridad determinada, de hecho, indica més adelante que lo que méas
atesoran es su libertad. De modo que nos encontramos ante un estado incluso inferior a las
behetrias, mas atrasado en los cAnones europeos (recordemos que en el caso de las behetrias
Pedro de Valdivia reconoce la existencia de alguna autoridad, el principalejo). Tampoco
disponen de una economia avanzada. Llama la atencion este contraste con su cosmovision
sobrenatural. A pesar de la inorganicidad de estos habitantes en los términos referidos,
reconoce que tienen conciencia de un autor al cual obedecen, ligado a la naturaleza, y que si
no mejoran sus techos es porque se conforman con el cielo. De este modo, la divinidad que
se oculta en la naturaleza seria para estos pampas un motivo para articular la misma
existencia. Su nomadismo resulta ser una prolongaciéon de esta mentalidad religiosa, sin
estar asociada (es curioso) esta vez al diablo. Otro elemento que destaca en esta materia es

su mencion a los indios de mendoza, los cuales mostraban gran docilidad para recibir el

146 Diaz Blanco, op. cit, 97-98
147 Qvalle, op. cit, 125
148 Qvalle, op. cit, 125
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evangelio e incorporarlo verdaderamente, lo cual les haria ser personas dociles, de ingenios
y capacidades'®®. Estos complejos enunciados se alejan bastante de las asociaciones
comunes entre civilizacion y religion ya vistos. Poseer una sociedad mas avanzada en este
caso no implicaria mayor capacidad para recibir la doctrina cristiana, lo que anula la I6gica
evolutiva en torno al mundo. Ahora, esa posibilidad de convertirse a la religion verdadera
se asocia a la docilidad y la simpatia, premisa que, veremos mas adelante, se repetird en voz

de Ovalle en el caso del conjunto de indios que habitaban el Valle Central.

149 Qvalle, op. cit, 444
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CAPITULO IV

Dioses, muertos, juegos y alzamientos: De rituales religiosos a costumbres sociales.

Eres la perdicion fragudndose un mundo

con los reflejos y las deformaciones del nuestro;
sufres de caos, adoleces de irrealidad,

te empefias en jugar con naipes raspados de la vida;
Tu alcohol mueve peleas,

tus adivinas interrogan envidiosos libros de magia
[...]Tu vida pacta con la muerte;

Toda felicidad, con sélo existir, te es adversa.

(Jorge Luis Borges, El paseo de julio)

A medida que avanzaba la segunda mitad del siglo XVII, los modos de trabajo instituidos
en el sinodo de 1626, la represion de los “malos elementos”, se mantenian y reproducian
en los subterfugios de las mentalidades coloniales. Incluso a través de los suefios. Saltar
desde una politica institucional hacia un campo abruptamente distinto como el de dichos
suefios, refleja el nivel de permeabilidad que ha generado un imaginario y una practica.
Tomando la expresion de Sonia Corcuera, “Del amor al temor”, les llegara la doctrina a
estos indios, reforzando los atributos bajo los cuales europeos y criollos veian su
condicién: duros, rebeldes, depravados e inconscientes. Las misiones se presentaran como

una puerta de entrada para conocer lo indicado.

Cuando entre 1659 y 1663 dos curas recorren los alrededores de Bucalemu encuentran a
una mujer descrita como rebelde y viciosa. Nos encontramos ante una gentil. No sabemos
si ya habia sido bautizada, es decir, si es que era una india apostata. Se destaca su
obstinacion en tanto no acepta escuchar los mensajes que el mismo dios le enviaba a traves
de sus suefios. EI amor que le entrega Cristo, representado a través de un nifio “tierno tan
graciossamente bello” no impide, nos narran, que ella mantenga una actitud lasciva.
Entonces la “divina misericordia” deja de utilizar un método amoroso, para dar paso a uno
basado en el terror. Permite que dos demonios se le aparezcan, nuevamente en suefios,
disfrazados de dragones. A pesar de que la mujer llora, pidiendo misericordia, para el dios

cristiano ello no es suficiente. La persigue también en su vigilia, mostrandole un
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“borrascoso mar que le tragaba”. La angustia de la mujer crece, sintiendo desamparo. Ante
la terrible carga de estas imagenes era inevitable que la india se mostrase arrepentida®°.
Este ejemplo nos muestra como los sacerdotes intentan atormentar a los naturales
mediante determinadas figuras, llegando a perseguir a los indigenas incluso mientras
duermen. Con ello, estos Gltimos reproducen en sus propias mentes los mecanismos que la
Iglesia fija para doctrinarlos y también la idea de la dureza del indio para entender los
misterios del cristianismo. El siglo XVII no deja de mostrar a través de estos testimonios,

su violencia.

Otros aspectos que vimos en el primer periodo analizado, persisten. La ignorancia del indio
ylo persitencia de sus rituales. En efecto, los aborigenes siguen reproduciendo sus
tradiciones culturales, algunos de ellos no conocen nada de la doctrina, ni siquiera
aprenden a persignarse. En 1667 el Obispo Diego de Humanzoro desnudaré esta situacion,
afirmando que “la gente que habita en los términos viven como si no conociesen a Dios y
tan ignorantes de la doctrina cristiana, como si no la hubieran oido en su vida, mayormente
los indios, que por falta de ministros operarios viven en muchas partes de las referidas con

los ritos de su gentilidad” 2,

A pesar de ello, la documentacion civil nos muestra que por lo menos sus rituales religiosos
han disminuido®®2.El problema de la religion indigena comenzara a subordinarse, dando
paso a visualizar preocupaciones de otra indole. Viejos y nuevos problemas ganaran
protagonismo: el miedo a los alzamientos de los naturales y la mantencion de conductas
irregulares por parte de los curas y encomenderos. A juzgar por una parte de la
documentacion, estos fendmenos se transformaran en un importante centro de atencion para
civiles y eclesiasticos. ¢Es que las practicas religiosas efectivamente han disminuido? ;Qué
otros factores pudieron permitir la emergencia de nuevos discursos sobre este “otro”? La

tesis que nutrira ete capitulo alude a que la idea de una presencia difusa, bruta, tenue y

150 etras Annuas de la Viceprovincia de Chile escritas por el Padre Diego de Rosales, Chile, 1659-1663,
Archivum romanum societatis iesu, vol. 6, foja 305v.

151 Citado por Salinas, op. cit, 63.

152 Seglin Antonio Dugnac la hechiceria en Chile fue un delito poco usual. Para justificarlo indica que después
de 1670 las fuentes casi no aluden a dicha practica. Antonio Dugnac, “El delito de hechiceria en Chile
indiano, Revista Chilena de Historia del Derecho, n°8, (1981), 105-106.
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equivoca de la religion indigena, vista mas arriba, permitié que en el transcurso del tiempo
fuera perdiendo la centralidad y con ello el significado que poseia en los primeros afios. Las
implicancias de esto se veran en que los imaginarios sobre sus creencias van a mutar desde
lecturas de tipo religiosa a otras de orden sociocultural. Efectivamente, si antes las
borracheras, juegos de chueca o curaciones medicinales se asociaban a influencias
demoniacas, en un segundo momento, y en didlogo con las nuevas condiciones contextuales
del periodo, van a tematizarse como costumbres arraigadas de la vida cotidiana, a modo de
desenfrenos o divertimientos que atentaban contra la cultura oficial. EI problema central en
este segundo momento se enfocard para los evangelizadores y autoridad civil, en los
distintos efectos que la borrachera, y demases vicios generaran en los naturales: los
alzamientos, actos sexuales ilicitos y asesinatos que podian derivarse de ellos. Pero dejemos
por un momento los desenlaces para centrarnos en el proceso mismo, para lo cual

recurriremos a dos grandes cronistas.

Il.- El laberinto de los enunciados: Las fronteras que habitan en las imagenes de

Alonso de Ovalle y Diego de Rosales

Las misiones en Arauco mantenian ocupados a muchos clérigos doctrineros,
particularmente de la orden franciscana y jesuita. En este contexto un capellan de ejército
destacara. Hablamos del jesuita Diego de Rosales, quien llegé a Chile en 1629, y lleg6 a
participar en los parlamentos de 1641y 1647. Mientras tanto, otro religioso de su compafiia
viajaba a Tucuman a recibir educacion para instalarse en su vuelta a Chile en Santiago. Me
refiero a Alonso de Ovalle. Ambos elaboraron importantes obras respecto a la historia de su

periodo, en las cuales dejan entrever sus visiones de mundo, vitales para nuestro trabajo.

A primera vista, todo une a estos feligreses. Son contemporaneos (dos afios de diferencia
separan sus nacimientos). Son cronistas. Pertenecen a la misma orden. Aln asi, las
diferencias no dejaran de salir a la luz. El padre Rosales, a diferencia de Ovalle, viene

desde Europa. Su infancia, y con ello, sus formacion cultural inicial nace en el Viejo
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Mundo. Segundo, la fecha de publicacion de sus obras guarda una distancia que no puede
ser indiferente a los debacles del tiempo. Veintiocho afios de distancia no seran en vano
para efectos del contenido de dichas obras. Tercero, los lugares en que vivirdn seran
radicalmente distintos. Mientras uno se encontraba en el epicentro de las turbulencias, el
otro en el territorio mas fructifero de la evangelizacién. Es innegable que sus visiones y
experiencias estaran atravesadas por enfrentarse a individuos distintos y con dindmicas
diferentes. Sin embargo, ambos se nutrirdn de historias que otros han contado para realizar
sus obras, de noticias e imaginarios de otros, que de algin modo permitirdn emerger
elementos comunes en sus relatos. Todo esto debe tenerse en consideracion a la hora de

analizar los discursos que se constituyen en cada una.

Ovalle publicé su “Historica relacion del Reyno de Chile” en 1646, puente de acceso a
vastisima informacidn sobre sucesos episddicos de la conquista de Chile, la guerra, las
misiones y la vida de los habitantes de la region. Nacio en Chile, y vivio entre las haciendas
de sus padres, poderosos encomenderos, ubicadas en Pefialolén, Puangue y Taguatagua.
Sabemos que fue estudiante de Teologia en Cérdoba de Tucuman y rector del Colegio
Convictorio San Francisco Javier®, En otras palabras, fue hijo de un nuevo continente,
vivié la mayor parte de su vida en él, en contacto con los indios desde su infancia, por ende,
su mirada sobre la realidad encontrada no se le presentara como un afuera, una externalidad
lejana. Al lo contrario, sus narraciones exaltan la bella geografia del reino, las virtudes de
los indios de Santiago y lo mucho que se parece esta ciudad a las espafiolas!®*. Como vimos
mas arriba, ofrece una detallada descripcion de los indios de Cuyo, la cual no se encuentra

presente en el trabajo de Rosales.

153 E] haber vivido entre Santiago y Cérdoba evidencia que el jesuita tenia conocimiento cercano de los indios
huarpes. En ambas localidades la existencia de éstos no era nada despreciable. No quedan dudas de que esto
influy6 en que les dedicara un espacio especial en su obra, aunque breve, significativo, como vimos en el
capitulo anterior.

154 |_a admiracion que muestra en su descripcion de Santiago, llevara a algunos historiadores a afirmar que se
encontraba imbuido de un espiritu criollo incipiente. Puede haber influido ello en la buena apreciacién que
tenia sobre los indios de Santiago y Cuyo. Sobre esto ver: Marcos A. Figueroa Zufiiga, “Histdrica Relacion
del Reino de Chile en Alonso de Ovalle. Un ejemplo de la lenta adquisicion de una conciencia criolla en el
Chile del siglo XVII”, en: José Santos Herceg, (comp.), Nuestra América inventada. Imagenes de América
Latina en los pensadores chilenos, (Santiago de Chile: RIL editores, 2012), 21-51
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En términos generales, cuando Ovalle se refiere a los indios de Chile, los describe como los
habitantes mas valientes y esforzados de América, elemento que nos evidencia la influencia
de los indios de guerra para la creacion de sus juicios. Para respaldar su idea recurre a la
memoria de los tiempos del inca, argumentando que los aborigenes chilenos no se
sometieron a él, abandonando la posibilidad de vivir en en un gobierno basado en la
republica. Aun asi, considera que esa valentia es variable dependiendo del punto geogréafico
en el que nos encontremos. Los menos guerreros serian los indios de més al norte, lo cual
respalda agregando que en el Valle de Copiap0, Huasco, Coquimbo, Limari y Quillota, no
mostraron resistencia frente a Pedro de Valdivia, cambiando esta situacién un poco mas al
sur, donde emergeria su espiritu rebelde. Quiza sea ese el motivo por el que le asocia
altivez y dureza a los indios del valle central, y mas ain a los araucanos. Se ve que la
influencia de la historia y geografia en sus juicios es fundamental, criterio que, ya vimos,
subyacia en otros individuos, como Marmolejo. En términos de su cultura, indica que
poseen cosas de poco valor, puesto que no les interesa la comodidad, no viven en grandes
construcciones y sus comidas son mas simples, no alimentandose excesivamente. Reconoce
su habilidad para la curanderia, en tanto ha visto que sus hierbas sanan enfermedades,

mucho mas eficazmente que la medicina de los espafioles.

Entremos ahora en las particularidades de los indios de paz que habitan el Valle Central. En
términos de su condicion, los adjetivos que van a permear sus imaginarios estan cargados
de signos positivos, como buenas habilidades para las letras, corteses, amigos de hacer el
bien. Sin embargo, afiade que su tendencia mas acentuada es a ser seducidos por las armas
y la guerra, y que a esto acudirian mas que a la disciplina impartida en las escuelas.
Enfatiza que son personas libres, que actuan en funcién de su propia voluntad, agregando
que son faciles de persuadir. En suma, las cualidades presentadas nos llevan a identificar la
construccion de una antropologia del indio basada en sus capacidades, en el sentido
positivo del término. Sin embargo, esta caracterizacion genera algunas dudas. El relato
parece ser bastante idilico, pues sabemos que los constantes maltratos e insumision que los

indios se veian obligados a padecer frente a los espafioles era cotidiano, y de ello un sinfin
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de clérigos daran cuenta mediante sus denuncias!®. Con ello no intentamos desestimar
totalmente los enunciados construidos por el jesuita, probablemente existian indios que, al
menos, se veian libres en su accionar y que seguian las ensefianzas tras un convencimiento
basado en la palabras mas que en la imposicion (aunque esa palabra puede esconder la
amenaza de los peores castigos). Pero puede inferirse que dicha vision este marcada por su
vida en Santiago, donde los indios llevaban una vida en varios sentidos distinta a aquellos

que habitaban las zonas rurales®®®,

De lo que compete a su religion vemos que sus apreciaciones van a variar en funcion de los
contextos. Cuando el padre se refiere a los indios de Chile, en términos gruesos, lo primero
que trata es el problema de la idolatria. ¢Existen idolatrias en Chile? El jesuita afirma jamas
haber visto alguna ni enteraddose de que las hubiere. Idolatria acd toma la forma acostiana,
en tanto su existencia depende de la materialidad, de la presencia de templos e idolos. Este
factor le llevaria a concluir ademés que tienen falta de cuidado con el culto y la religion. Se
subentiende que la importancia de la idolatria es fundamental para caracterizar la intensidad
con que se vive la religion, lo cual no resulta ser particularmente extrafio si recordamos los
teoremas que los intelectuales (revisados en el capitulo 1) transmitieron en sus escritos a
sus correligionarios en América. A pesar de esto, identifica la persistencia de magias y
hechicerias a cargo de especialistas, a los cuales atribuye un estatus superior, definido por
la propia comunidad:
Lo que ha quedado en algunos, aun después de cristianos, es el uso del arte magica y

hechicerias, a que se dan algunos viejos y viejas, que son entre los demas respetados y temidos
por el mal que les pueden hacer con sus encantos y uso del veneno [...] y todo lo hace el

155 El noveno Obispo de Santiago, Diego de Humanzoro, relata en una relacion diocesana que los
encomenderos “gravan a las personas de los indios y a sus hijos sin diferencia de edad o de sexo tan sdlo por
su comodidad e interés particular” y que “el clamor de los indios es tan grande e insistente que llega hasta los
cielos”. Alun mas, afirma que la principal razén por la que no pueden recibir la salvacion cristiana es por la
ininterrumpida opresion que sufren por parte de los encomenderos. Relacion diocesana del 26 de marzo de
1666. Fernando Aliaga. “Relaciones a la Santa Sede enviadas por los obispos de Chile Colonial”, Anales de la
Facultad de Teologia, vol. XXV, (1974). En esta misma linea, el Obispo Juan Pérez de Espinoza (1601-1622)
lleg6 a hiperbolizar el problema. Sefiala que “la mayor guerra, que en este reino se hace, es a estos indios que
estan de paz”. Citado por Salinas, op. cit, 59.

1%6 | a “Cristiandad’ funciond mejor en los minusculos espacios urbanos (sobretodo en Santiago, donde se
organizaban las jesuiticas ‘Escuelas de Cristo’) donde se concentraba el poder sefiorial, donde se asentaba el
aparato colonial de la Iglesia y el Estado, con sus ritos y ceremoniales barrocos e imperiales. Salinas, op. cit,
42.
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demonio para hacerse temer [...] y con efecto consigue; porque dado que no le amen ni le
reconozcan por su Criador, le temen como a quien les puede hacer mal [...] y por esta causa
vienen a dar los indios al demonio este modo de culto, mas de temor que le tienen que de amor
0 reconocimiento de alguna deidad que en él reconozcan. Aunque estos indios generalmente no
adoran idolos ni les fabrican templos ni tienen claro conocimiento del verdadero Dios, Criador
de cielos vy tierra, con todo eso, muestran, en muchas de sus costumbres, que no son ateistas,
sino que tienen algin conocimiento, aunque imperfecto y confuso, de alguna deidad que
después de esta vida premia y castiga en la otra. Es muy claro este argumento de esto el cuidado
que tienen de poner a los muertos en las sepolturas comida y bebida, y también vestidos, que es
como darles el viatico [...] Suponen la inmortalidad del alma [...] aunque como no llegan a
entender su naturaleza, porque no saben que es espiritu, la tratan como corpérea y como a tal la
ponen alimentos corporeos y vestidos para que puedan pasart’

El especialista nuevamente aparece cubierto por un manto demoniaco, sin embargo, el
demonio no pareciera ser adorado como divinidad. A diferencia de los otros relatos, acé las
comunidades no son engafadas por este ser, obnibulandolas de la verdadera realidad, sino
que actuan obligadas por el miedo a rendirle culto. No le aman ni le reconocen como
creador, que serian elementos necesarios para considerar a un ente su dios. Asimismo,
como el texto lo indica, la ausencia de idolatria no opaca la capacidad de que el indio posea
algun conocimiento del sentido de dios. Esto se basa en dos ideas. Primero, en que visualiza
que tienen ellos un conocimiento nebuloso de una deidad que entrega amor y castigo, como
lo hace el dios cristiano. Llama la atencion que por primera vez veamos disociado a un dios
de la imagen del demonio. Como hemos visto, los dioses y creencias de los indios siempre
remitian para los colonizadores, al diablo, que vivia engafiandolos. Ahora éste no se
presentaba como una prolongacién de esa divinidad que describe, sino que ella se muestra
autonoma del primero. La segunda idea que le permite afirmar la presencia de religiosidad
en los aborigenes, subyace en lo que él identifica como un espacio en que lo sobrenatural y
lo terrenal interactian a través de la vida y la muerte, es decir, en sus propios muertos. Las
ofrendas que los aborigenes dejan a sus difuntos, le permite comprender que la
inmortalidad del alma forma parte de sus creencias, y por tanto, constituye un indice de
religiosidad, pero de modo imperfecto. El error se encuentra en que lo que el cura considera
el alma, que excede a lo terrenal, en los naturales tiene existencia corporal. Como ha
ocurrido en los ejemplos anteriores, el prisma de vision que el sacerdote ocupa alude a un
paradigma de la semejanza. En efecto, la inexistencia de templos le permite establecer que

su religion es descuidada. Asimismo, si la relacion con el demonio no es de amor, sino

170valle, op. cit, 347-348
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unicamente de temor, no puede ser considerado una autoridad, como lo seria su dios
cristiano. Pero cuando visualiza que ven una fuerza sobrenatural que premia y castiga,
como Yahveh, si se permite hablar de divinidad, sintoma que prueba esta idea de semejanza
en su forma de interpretar el mundo. Finalmente, la analogia con su esquema europeo
queda claramente evidenciado al deslegitimar, o considerar un error de interpretacion, el
asociar el alma a un ser corpéreo, en tanto el cristianismo lo asocia al espacio supraterrenal.
Estos elementos, segun él, van a persistir solo en los indios de guerra, y no en aquellos que

viven en encomiendas. Al respecto es tajante:

“No ha habido tanto que hacer, y hoy estan todos éstos reducidos a las costumbres cristianas, de
manera que no he sabido de ninguno de ellos que se haya vuelto jamas a las costumbres de los
gentiles, ni que tengan mas de una mujer, ni entierren sus difuntos sino en la iglesia; antes,
asistimos a sus entierros y exequias como verdaderos cristianos; acuden con sus ofrendas el dia
de los finados; hacen decir sus misas [...] y esto aun en los pueblos mas retirados de los
esparioles™!%8

La residencia del jesuita en Santiago, producto de su cargo de rector, le permite instalar a
esta ciudad como modelo y medida de lo que ocurre en el resto del Obispado, razén que le
lleva a prolongar la misma dinamica en las zonas rurales: “Y por no cansar, repitiendo las
mesmas cosas en cada ciudad, hablaré solamente de la de Santiago, que es la cabeza, y lo
que de ella dijéremos, se podra proporcionalmente entender de todas las demas”>°. Esto
Ileva a pensar que sus conclusiones resultan un poco apresuradas. Genera cierta suspicacia
la ausencia total de las creencias indigenas. A su vez, este tipo de juicios nos revela, que
mas alla de la heterogeneidad que pueda encontrar en los distintos indios, cuando se trata de
describir su conversion, genera lecturas homogéneas, que violentamente anulan las
dinamicas desarrolladas en las proximidades y lejanias de Santiago®®®. Sus diagnosticos se
derrumban cuando nos encontramos con testimonios que nos demuestran claramente la
persistencia de los ritos indigenas. La carta que el Obispo de Santiago, Fray Diego de
Humanzoro envia a la reina en 1670 preocupado por el maltrato que los esparioles dan a
los indios deja entrever lo indicado: “[Los indios] jusgan que los que les predicamos es

muy ajeno a la verdad y aunque en lo publico lo cayan con sus ritos y ceremonias lo

1%8Q0valle, op. cit, 355.

159 Qvalle, op. cit, 360.

160 Es probable que sus juicios estuvieran muy cefiidos a la capital del reino en tanto fue en ella donde se logré
ejercer mayor control sobre los indigenas, a diferencia de los espacios rurales
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publican”6l, El ejercicio de invisibilizacion de las practicas indigenas que el autor de
Historica Relacion realiza, resulta ser, por lo menos, violento. Esto nos permite visualizar
una logica por parte de algunos sujetos, basada en anular las costumbres religiosas de los
indios, ya sea porque no ve cuando las realizan, o bien, porque si algo observa, no lo asocia

a rituales religiosos.

Respecto a las celebraciones de los naturales, que en otras visiones presentadas han sido
percibidas bajo el manto de un halo religioso, en Ovalle se vacian de este contenido
simbolico, siendo reducidas al plano de lo puramente terrenal. El ejemplo paradigmatico es
el juego de chueca, al cual le asigna una dimension mas social que sobrenatural. Es descrito
como un espacio de entretencion, sin aludir a elementos oscuros que pudiesen mancharlo
con un potencial demoniaco:

“Y juegan a la chuecha. Que es el juego en que los indios hacen mayores demostraciones de

agilidad y ligereza, por la competencia, emulacién y porfia con que cada banda, que suele ser de

hasta treinta o cincu[e]nta personas, procura llevar a su sefialado témino a la bola [...] Es muy

de ver este juego, y concurre muchisima gente a él y suelen estar toda una tarde para ganar los
premios”162

La alusion a un juego que se hace de manera frecuente y revestido implicitamente de
diversion, y en un contexto general donde se esta dando cuenta de las rudezas de los indios,
permite considerar que el prisma bajo el cuél se esta visualizando el juego es de tipo social.
El agudo contraste entre esta descripcion con otras construidas desde el mundo civil, no
deja de llamar nuestra atencidn. Un afio antes de la publicacion de la obra del jesuita, el
gobernador Martin de Mujica emitia un auto para prohibir nuevamente el juego de chueca
en el reino. Los motivos sobraban: abusos, ritos y ceremonias malas, ociosidad y
supersticiones'®, La cantidad de alusiones a costumbres religiosas indigenas nos permite
entrever que el juicio de Ovalle no puede homogeneizarse a las mentalidades coloniales del
siglo. Esto no quiere decir que la “perversidad” que se desencadenaba tras esta practica

fuera la Unica dimensidn que se rescatara en dicho juego. De hecho, dira el gobernador que

161 Carta a la reina del Obispo de Santiago, Fray Diego de Humanzoro, quejandose del servicio personal de
los indios, que ya ha concluido en otras partes, Santiago, 20 de febrero de 1670, Archivo Arzobispal de
Santiago, vol. 38, f. 480.

162 Qvalle, op. cit, 115.

183Auto del gobernador Martin de Mujica que prohibe el juego de chueca en todo el reino de Chile, Santiago,
6 de noviembre de 1647, Biblioteca Nacional de Chile, Coleccién de Manuscritos de José Toribio Medina,
tomo 309, fs. 31-32
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él se “permitia para que tuviesen un desahogo honesto y un entretenimiento justo”, pero
que lamentablemente, tras las précticas que se desencadenaban con él, habia llegado a
convertirse en un perjuicio para el reino. Estos documentos nos permiten inferir la delgada
linea que permitia se constituyesen variaciones en el significado de una préactica, fendmeno
clave para comprender la ambigiiedad que veian en torno a la religiéon y costumbres de los
indios. Dicha frontera entre una y otra vision sera traspasada por ciertos intelectuales.

Vayamos a Diego de Rosales.

Si el paradigma acostiano definio las posibilidades epistemoldgicas de Alonso de Ovalle
para comprender al indio, en Diego de Rosales esta l6gica encontrara su maxima expresion.
Este es capaz de llevar las categorias del autor de Historia Natural hasta las Gltimas
consecuencias, a costa de anular la existencia de religion en los indigenas. Siguiendo esta
linea, lo que hemos denominado “epistemologia de las semejanzas” tendera a definir el
prisma mediante el cual interpretara a los indios y escribira su obra. El analisis a partir de
dichas epistemologias se ilustra con claridad cuando reflexiona sobre el origen y la historia
de los indios que habitaban Chile. Tras esbozar algunas especulaciones en torno a la
materia, alude a la dificultad con que se encontraba al intentar rastrear tal informacion, en
tanto estos indios no tienen libros o pergaminos, y “les faltdo el conocimiento de el
Verdadero Dios [...] fingieron differentes desvarios y fabulosos principios de su origen,
como lo anotaron Acosta y Solorzano™'®*. Indica que tienen algunas nociones del diluvio,
que saben que efectivamente ocurrié. Sin embargo, su mayor ignorancia reside en que no
comprendieron el motivo por el que surgio: para castigar a los hombres por sus pecados.
Rosales culpa al demonio de engafiarlos y no revelarselos. Efectivamente, seria el diablo
encarnado en la figura de Ten Ten, culebra que habita los montes y ser sagrado para los
indigenas, aquella que les ocultaria la verdad indicada. Estas conclusiones nos muestran
cuanto el cronista se esfuerza por analizar la historia de los naturales de Chile en funcion
del diluvio de Noé, es decir, en funcién de la historia del cristianismo. Esto se aprecia no
solo en esas diferencias entre su religion y la de ellos, sino también en las semejanzas que
examina. En efecto, afirma que algo entienden de la historia del diluvio porque “reconocen

inundacion general, y el averse saluado en ella algunos hombres, y las especies de los

164 Rosales, op. cit, 26.
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animales: el aver tenido avisos antes de el Dilubio, y el aver offrecido sacrifico Noe
despues de el”*®°, Sin embargo, estas reflexiones sobre el error de los indios, no le llevaran
a hacer un juicio negativo respecto a ellos. El concepto de barbaro no se imprimira
inmediatamente a partir de sus conclusiones. Afirma:
“No deben ser tenido por tan rusticos y barbaros por tales errores, como deben ser llorados por
ignorantes y por faltos de la verdadera luz de la fe: que los Romanos y los Griegos, que fueron

maestros de las ciencias y mexor policia de el mundo, fingieron en esta materia mayores y mas
ciegas fabulas, y las tubieron tan creidas, como estos indios sus mentiras”1e6

La comparacion que realiza entre ellos y los griegos continla:

Que en muchas cosas se gobiernan los Indios de Chile conforme a las otras naciones su
gobierno, aunque no tienen estos indios de Chile una cabeza, tienen mucho de lo que llaman los
Politicos: Democracia que es un gobierno popular, que llaman imperium populare. Pues para
cualquiera cosa de importancia se juntan todos, y principalmente los Caciques, y convienen en
lo que han de hazer [...] En los entierros de sus Diffuntos obseruan muchos ritos, que guardaron
los Griegos y Romanos, y pudo ser que lo tomassen de ellos. Porque el vestirlos de los mexores
vestidos, es unos muy obseruado de los Griegos [...] Y assi estos indios, pudieron tomar de
naciones tan politicas el quemar los cuerpos, y mas creyendo que subian a ser soldados a las
nubes™#7,

La referencia a este pueblo tan avanzado a ojos de Rosales, obedece al mismo paradigma de
semejanza, el cual le permitira articular sus argumentos y juicios en torno a los indios de
Chile. En este caso, el balance resulta ser positivo. Sin embargo, en un ejercicio
contradictorio, otros motivos le llevan a denominarlos barbaros: “Son estos indios de Chile
los mas barbaros de las indias; porque ni conocen al verdadero Dios, ni tienen otros dioses
falsos, ni idolos que adorar: y assi no saben de religion, culto, ni adoracion, ni tienen
sacrificios, ni offrendas, ni inuocaciones”%8. A partir de este confuso pensamiento podemos
desprender que el indio para Rosales no tiene religion de ningln tipo, ni adoraciones, ni
idolos, ni dioses. Al igual que Alonso de Najera, el criterio que permite articular el
imaginario de indio barbaro, y en este caso, el mas barbaro de todo el continente americano,
se esgrime a partir de la religion. Ni los sistemas politicos ni sus difusas informaciones
sobre la existencia del diluvio les permitiran salvarse de esta condicién emanada de la

ausencia de esquemas religiosos. Uno de los argumentos que utilizard para respaldar sus

185 Rosales, op. cit, 29.

166 Rosales, op. cit, 26.

167 Rosales, op. cit, 167-169.
168 Rosales, op. cit, 155.
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dichos es de indole material. En efecto, como ya se ha indicado, los indigenas a sus 0jos, no
poseen idolos. Pero existe otro asociado al mundo de las ideas, en el cual Rosales visualiza
un desconocimiento de la verdadera naturaleza de la divinidad. Afirma que la existencia del
Pillan no es reconocida como una forma devocional. Dentro de la zona central relata haber
presenciado que ningun indio se hincaba, agachaba la cabeza o inclinaba el cuerpo, en fin,
no reverenciaba a ser alguno, ni gobernadores, sacerdotes, imagenes ni a su Pillan o
Guecubu®®®. La razon estriba en que asocian este ser a sus parientes y caciques difuntos,
como a los volcanes o pjaros, estableciendo un contacto con ellos basado en el didlogo y
no en la adoracién. La ausencia de objetos de culto, y jerarquias permite que el jesuita
elimine la idea de que el indio pueda tener algin tipo, aunque difuso sea, de sistema

religioso.

Esta logica se reproduce en las lecturas que hara sobre las costumbres indigenas. En efecto,
ellas serian leidas desde un prisma social y econdmico. Pensemos en los juegos. El juego de
chuecha constituye para Rosales una ocupacién que emana de la olgazaneria de los indios.
Dicha olgazaneria deviene de una lectura econémica: que los indigenas no dedican mucho
tiempo a la produccién, en tanto no requieren de grandes cosas para sobrevivir. Mas bien
son gente austera que se dedica solo a algunos trabajos agricolas. Eso les permite gozar de
més tiempo que dedican al ocio, desarrollando en este espacio, actividades de
esparcimiento. El juego de chueca, entonces, se va a asociar a la entretencion. Aun asi, no
deja de llamar la atencion, que visualice en €l supersticiones e invocaciones al demonio
para que la bola en la competencia ayude a los indios a ganar. Ninguna de estas cosas
permite acceder a la posibilidad de que los naturales posean un conjunto de concepciones
respecto al mundo desde un prisma sobrenatural. Esta dimension que podria aproximarse a
la religion es totalmente supeditada a los fines inmediatos que el jesuita ve: diversion y

entrenamiento, ndcleos centrales que explicarian la persistencia de la actividad.

169 Rosales, op. cit, 152.
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I11.- Del diablo a la rebelién: Los conflictos de los colonizadores en el Sinodo de 1688

Alrededor de un siglo ha pasado desde que Olavarria emitié su informe sobre los indios de
Chile. Mas de 60 afios entre la convocatoria al sinodo de 1626. Aln asi, siempre es
necesario mirar hacia atras. El Obispo Bernardo Carrasco Saavedra debera retomar los
preceptos creados en el Tercer Concilio Limense para definir las directrices que permitirian
sobrellevar los problemas contemporaneos de la evangelizacion. A ello sumara las
disposiciones sinodales que habian creado los obispos anteriores!’®. Este dato nos ayuda a
comprender que muchas dificultades del pasado persistian, mostrandose en este sinodo, en
el epicentro, los vicios de curas y seglares. Intentaremos realizar algunas comparaciones
entre ambos sinodos, en tanto ello nos permitira comprender algunos cambios y
continuidades del periodo en téerminos de los imaginarios religiosos sobre los indios y las
medidas a aplicar para efectos de la evangelizacion. Se analizaran desde un punto de vista

cuantitativo y cualitativo.

Cuantitativamente las diferencias saltan a la vista rapidamente. La dedicacion que este
sinodo da a la reforma del clero se hace sentir con més fuerza, llegando a ocupar la mayor
parte de las constituciones. Se visualiza que es una preocupacion fundamental para los
eclesiasticos. Si bien Carrasco alude a la necesidad de reeducar tanto a sus religiosos como
al mundo seglar, agrega que: “En quien es mas necesaria la reforma de la vida es en los
Sacerdotes, y Curas de almas; que mal podran salvar las almas de sus Feligreses, no
tratando de salvar las propias; ¢y como sanaran enfermedades ajenas los que no saben curar

las suyas?”1'?,

Con esto no pretendemos desconocer la importancia que se le da a las poblaciones a
evangelizar, pues de hecho se elaboran tambien capitulos especiales para ellas. Sin

embargo, la vastedad del resto de las constituciones dedicadas a los curas nos enuncia que

170 Sin embargo, no existen menciones respecto al sinodo de 1626, en tanto permanecié desconocido hasta
tardias fechas del siglo xx, por lo cual sus constituciones no van a ser una fuente referencial.

MBernardo Carrasco Saavedra y Manuel de Alday y Aspee, Sinodos de Santiago de Chile 1688 y 1763,
(Madrid: Instituto de Historia de la Teologia Espafiola de la Universidad Pontifica de Salamanca, 1983), 12-
13
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el 0jo estd puesto sobretodo en reformar las malas conductas de su propio personal. De
hecho, si en 1626 los curas podian cometer hasta 17 pecados, ahora ese margen se reduce a
9, lo cual revela que se ha instalado mayor severidad en torno a su mal comportamiento®’?,
Por otra parte, entrando en los temas que aluden a los indios, vemos que las referencias a
supersticiones y hechicerias han desaparecido por completo, a excepcién de una mencion
que se hace a los machis que realizan ceremonias diabdlicas. Sin embargo, el contexto en
que es prohibida la presencia de machis cambia. Se exige a espafioles y curas que no se

atiendan con estos curanderos, y no a los indios.

Desde un punto de vista cualitativo, vemos que algunos significados sobre los indios se han
mantenido y otros mutado. Respecto a las continuidades, podemos decir que la idea de la
poca capacidad que tendrian para abrazar el evangelio se reactualiza, en tanto se sigue
utilizando el Catecismo Abreviado del Tercer Concilio Limense para rudos y ocupados,
dejando inactivo el mas largo para los mas capacest’®. En torno a los cambios vemos que
ellos se dan en torno a las précticas indigenas. La borrachera es la principal, describiéndose
como “el vicio mas familiar, y mas nocivo, assi a sus Almas, como a sus Cuerpos,
ocasionandoles las muertes desastradas, con que pierden a Dios eternamente, siendo el
éstrago de esta gente miserable”’. No hay mencién alguna a supersticiones que puedan
desembocarse por el uso del alcohol. Lo mismo ocurre con el juego de chueca, en el cual ya
no ronda el demonio, ni las adivinaciones de hechiceros. Ni siquiera se conserva el lenguaje
indigena para nominarlo (palines), como si se hacia en el anterior sinodo. Sigue viéndose
como una amenaza, pero desde un punto de vista netamente social, en tanto, indican, resulta
ser una posible antesala para alzamientos, borracheras y lascivia. Sabemos que en el sinodo
de 1626 jaméas se genera una asociacion con los levantamientos indigenas. He aqui un
fendmeno nuevo, que emana de determinadas condiciones historicas. Podria decirse que
esta asociada a una memoria relativamente reciente, el alzamiento indigena de 1655-1661,
que proliferdé de manera intensa, afectando incluso a los indios de encomienda. Un auto del

gobernador Antonio Acufia y Cabrera nos da cuenta de estos nuevos imaginarios, elaborado

172 Esta clausula corre tanto para clérigos como para espafioles, exceptuandose los indios de estas
constituciones

173 Carrasco y Alday, op. cit, 35.

174 Carrasco y Alday, op. cit, 35.
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justamente en 1655. En él prohibe los juegos de chueca y borracheras tanto porque permite
que los indios vivan corrompiendo las costumbres cristianas, como por saberse, mediante
averiguaciones, que se habian convocado para armar un alzamiento contra los espafioles
“pretendiendo hacerse duefios de la tierra y borrar de ella el nombre espafiol y cristiano, a
imitacion de los indios que se alzaron en las fronteras de guerra”’®. El miedo que se instald
en las autoridades de la ciudad de Santiago no resultaba ser demasiado extrafio, pues si
bien, el conjunto de indios, mestizos y trabajadores existentes vivian subordinados, es
menester recordar que las migraciones desde la Araucania hacia el norte seguian existiendo,
por lo cual la influencia de los indios promaucaes asentados en la zona central podia

desestabilizar la empresa lograda hasta ese entonces!®.

De tal modo, el imaginario de la guerra en el contexto de estos juegos se hara real en fechas
mas recientes, asumiéndose dichos juegos como una amenaza de orden social. No se apela
a la fuerza que el demonio podria tener en estos levantamientos, o a su posible injerencia
sobre los objetivos esperados por los indios. Es menester recordar que en 1626 las
conversaciones con el diablo buscaban ganar en el juego de chueca, es decir, persuadir al
diablo para que interviniera sobre la realidad. ¢ Significa esto que los elementos asociados a
la religion propiamente indigena han desaparecido? Pareciera ser que, al menos, en los
imaginarios de un vasto conjunto de clérigos si. Evidentemente no podria decirse que se ha
eliminado totalmente, ni menos de todo el conjunto de feligreses que habitaban Chile a la
fecha, pero si revela una tendencia de un grupo no menor de religiosos que comienza a
interpretar las constumbres del indio de otro modo. Se estan enfrentando ahora a sujetos
desprovistos de précticas religiosas, 0 de concepciones sobrenaturales autonomas de los
dogmas del cristianismo. llustrativa es la apelacion a la embriaguez bajo el titulo de vicio
sin menciones a rituales, aparicion del demonio y demases: “y les predicaran exhortandolos

a la virtud, y & huir los vicios; especialmente los de la embriaguéz, y sensualidad, de que

175 Auto del gobernador Antonio de Acufia y Cabrera que prohibe las borracheras y juegos de chueca de los
indios, Santiago, 11 de julio de 1655, Actas del cabildo de Santiago, 16 de julio de 1667, CHCh, tomo
XXVII, (Santiago: Imprenta Elzeviriana, 1909), 182-185.

176 Mellafe, Historia social, 269. Para atacar a los espafioles los indios del sur del Maule convocaban
borracheras: “Todavia estaban soberuios y altiuos, que harian, si no se les hiziessen, y los dexassen,
multiplicar, sembrar, y tener abundancia de mantenimientos, para hazer borracheras, i conuocarse contra los
Espafioles?” Rosales, op. cit, 860.
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tanto adolecen”’’. Este cambio de mentalidades incluso puede rastrearse en los Gltimos
cronistas revisados. Si ya no es el diablo el que los empuja a cometer pecados publicos,
probablemente ha de ser la fuerza de la costumbre. Esa costumbre es la prueba de la
persistencia de la brutalidad del indio, la que lo mantiene en estado de rudeza. Aquellas
voces que hablaban sobre la poca capacidad del indio en épocas pretéritas viviran

reactualizandose.

IV.- La naturaleza del Indio Chileno: Perspectivas y Diagnosticos

“Son estos indios de Chile los mas barbaros de las indias; porque ni conocen al verdadero
Dios”, sentencié mas arriba Diego de Rosales. “Parece que lo menos de lo que se
acordaban era todo lo que tocaba a la especulacion de los dioses”, reflexionaba Ovalle. “Su
grandeza de animo gigante, sea prueba de el que todos los autores que tratan de los indios
occidentales reconocen a los chilenos por los mas valerosos™'’® “Ni se lee ni se sabe de
ninguna nacion de todas cuantas hay en el mundo que tanto tiempo hayan peleado por
defender su patria y libertad”*’®. En efecto, si hubiese que entregar algunas caracteristicas
de estos indigenas diriamos que se definen como los mas o los menos de América. Viven'y
se constituyen identitariamente a partir de los extremos. Son los mas barbaros, los que
tienen menos dioses e idolatrias y al mismo tiempo, los méas valientes. Evidentemente
sabemos gque son enunciados que guardan matices. La valentia como imaginario general va
a coexistir en la mente de algunos, pero no de todos. Como vimos, Alonso de Ovalle
reconocera que incluso los indios de encomienda guardan este caracter. Sin embargo,
existird un desprecio grande sobre los Gltimos en generales como Olavarria. Diversos
criterios, como la religion y la guerra, problematizan la capacidad de estos aborigenes. En
lo que atafie al aprendizaje, seran vistos, en instancias, como dociles y habiles. La sumision
que existia en los indios que habitaban el Obispado de Santiago era mayor que los de
Arauco, razéon que enarbolara un doble discurso: capacidad en el entendimiento, por

comprender rapidamente la doctrina, e incapacidad en materia bélica. Es como si ambos

17 Carrasco y Alday, op. cit, 35
178 Rosales, op. cit, 114.
179 QOlavarria, “Informe”, en: José Toribio Medina, op. cit, 24.
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criterios fuesen indisociables entre si. Tales marcos de comprension responden a lo que
Castoriadis denomina “imaginarios sociales afectivos”, aquellos que se han fijado en los
individuos y operan como esquemas, reproduciéndose constantemente. De éstos depende la
produccién de nuevos “imaginarios radicales o instituyentes”, aquellos que permiten el
cambio. Consideramos que los Ultimos encuentran sus condiciones de posibilidad a raiz de
los cambios en un periodo, pero también, en este caso, de la plurietnicidad de sujetos que
habitan el Chile Central. Si los indios beliches visten una figura de valentia y rebeldia, es
posible que “contaminen” a aquellos que estan de paz. En tal caso emergeria en torno a éste
la idea de la apostasia que conviviria con su debilidad por haber sido antes encomendado.
No necesariamente sera asi. Pero es probable que estas “visiones”, a las cuales definimos a
partir de su movilidad en el universo de un imaginario, esten variando en funcion de los

escenarios, que albergan sujetos, situaciones, procesos.

Como alguna vez indicé José de Acosta, a nivel americano, siempre convivieron dos
nociones sobre el hombre primitivo: el barbaro, brutal, cruel, feroz y salvaje o el dacil,
bueno, alegre y respetuoso®®. En estos esquemas binarios naufragaran las visiones de los
colonizadores. Si el indio en algunos casos era un salvaje, se asociaba a su ignorancia
respecto a la doctrina cristiana, por eso cuando la conocia se construia una dimension
positiva sobre su naturaleza, basada en la honestidad, docilidad o habilidad®!. Un
hechicero no gozara de la misma naturaleza qu un converso, ni un indio huarpe de la
misma que un beliche. Incluso, a veces la naturaleza de sus sistemas politicos y religiosos
les llevarén a sacar conclusiones distintas sobre su condicion. La falta de jefes para muchos
se asociard a las behetrias, destacando la inferioridad que tenian respecto a las sociedades
civilizadas. Pero vemos que Diego de Rosales hace de este sistema una verdadera
democracia, comparable a sus admirados griegos, argumento que exige que no sean

Ilamado barbaros, aunque después si lo indique para el plano de la religion. Por otra parte,

18pDussel, op. cit, 288

181 |_as visiones que se tenian de cada indio se convertiran en verdaderos estereotipos a la hora de implementar
los mecanismos para doctrinarlos. El sinodo de 1626 apela a la capacidad de cada indio para recibir los
sacramentos, los mas capaces podrian comer la hostia, mientras que los que viven divertidos en sus
borracheras estarian impedidos, “Sinodo Diocesano de Santiago de Chile celebrado en 16267, op. cit, 315. El
capitulo IV constitucion 111 del sinodo de 1688 alude a la memorizaciéon de la doctrina por parte de los indios
y negros por su incapacidad. Carrasco y Alday, op. cit, 35

83



el hecho de que los huarpes vivan como némades no llevard a Ovalle a reducir sus
horizontes de comprension. Las explicaciones que da sobre esta forma de vida emanan,
como vimos, de una decision asociada al autor de la naturaleza, y mientras desarrolla esta
narracion no alude a juicios negativos para calificarlos. De tal modo, debe hacerse una
distincion entre capacidad y bestialidad en algunos casos. A menudo son términos que
pueden ir de la mano, y retroalimentar los imaginarios respecto a los indios, lo cual
probablemente ocurrié en muchos casos. Sin embargo, algunos de los cronistas estudiados
reconocen sus habilidades para la comprension, sin que ello desmienta su tendencia a los
apetitos sensuales. Esta vision de un indio capaz y docil, que se ve corrompido por malas
costumbres se encuentra también en la Historia de la Compafia de Jesus de Miguel de
Olivares. En ella se caracteriza a los indios como individuos de fuertes capacidades. La
altivez, que los relatos presentados atribuyeron como cualidad a los indios, también es
relatada por él, como un signo positivo, destacando que de hecho, sin la bebida ni las
mujeres, la conversion se daba de modo mucho mas sencillo. Nos narra: “Cuando los indios
eran pobres i no podian alimentar muchas mujeres, o cuando vivian en una rejion en que no
podian trabajar bebidas ni embriagarse, esos salvajes eran mucho mas tranquilos y déciles, i

se hacian cristianos facilmente12,

En lo que atafie al proceso de evangelizacién, estas diferencias en los imaginarios seran
importantes para efectos de los diagnosticos que los sujetos hacen de su contexto y las
posibles soluciones para apalearlos. Alonso de Ovalle llegaré a decir que el mayor peligro
para llevar a cabo la evangelizacion no radica en un problema de incomprension de lo que
es el cristianismo, sino en una tendencia arraigada, su habito sensual, que identifica con la
poligamia. En otras palabras, si el indio comprende la religion cristiana, el motivo central
por el cual no podria convertirse completamente seria por su posibilidad de caer en el vicio,
y no por una busqueda de apoyo en el diablo, es decir, de sus propios dioses. En el caso de
Rosales el conflicto estara personificado en la guerra. A sus o0jos, el Unico impedimento
para que los naturales puedan oir la palabra divina es esta ‘inquietud de las armas’, pues

entre ellos no hay ningun tipo de dios: “Que si no ubiera guerrra, oyeran la palabra diuina y

182 Qlivares, op. cit, xvii
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se conuirtieran a nuesta santa fee que en estos Indios no ay otro impedimento, sino la
inquietud de las armas, para receuie la Religion Christiana, porque entre ellos no ay idolos,
ni adoracion de Dios alguno”'®De tal modo, subyace un imaginario asociado a una
sensualidad que no puede controlarse mediante un acto intelectual, no se trata (como vimos
en otros caso), de la facultad que tenga o no de entender, sino de una disposicién a caer en
la bestialidad. No en vano dira Ovalle, que hubo poco que hacer con ellos en lo que
respecta al tema de la religion. Indica no saber de indios en el valle que fueran encontrados
en idolatrias, y que en ese sentido, la conversién no habia resultado ser un trabajo muy
dificil. En suma, en que una vez después de hechos cristianos no volvieron a caer en

apostasia, aunque no podréa decir lo mismo sobre sus vicios, pues a ellos si retornaron.

Por otra parte, en las disposiciones sinodales de 1626, la aceptacion de que los aborigenes
poseen su propia religién, descrita a partir de rituales, dioses y hechiceros, les llevara a
implementar medidas drasticas basadas en la represion. A juzgar por el contenido de este
documento, uno de los problemas mayores se asociara a la mantencion de sus sistemas
religiosos, desprendiéndose de dicha interpretacién un determinado modus operandi. El
foco de conflicto en este caso seria el demonio, y en funcion de él debia articularse una

guerra.

Todo esto nos indica que una vision respecto a un otro, va a producir diagnésticos
diferentes respecto a los conflictos con los cuales lidiar. Si el indio esta recibiendo la
doctrina, y no la esta asimilando, ¢donde esta el problema? ;en su incomprension? ;en su
resistencia? Lo que ocurre en estos escenarios es que la construccion de un imaginario
religioso permite la emergencia de lecturas sobre la realidad. Es este el motivo que nos ha
llevado a considerar dichos imaginarios como pilares para el desarrollo de la
evangelizacion. A partir de ellos, la capacidad de accionar de los individuos se amplia o se
limita, lo cual va a depender siempre de los niveles de comprension que generen en torno a

la cultura a dominar.

183 Rosales, op. cit, 859.
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CONCLUSIONES.

Cuando Las Casas asumio que la busqueda de dios era un elemento que naturalmente se
daba en todas las sociedades, abri6 la posibilidad de que los rituales indigenas en América
fuesen interpretados como préacticas de orden divino. No obstante, dichos rituales iban a
asumir distintos valores en funcién de los elementos que los rodearan. Un sistema religioso
solidamente estructurado debia componerse de dioses, templos, sacerdotes y sacrificios'®,
Por ende, era logico que las culturas del Pert constituyera para muchos espafioles una
civilizacion méas avanzada que, por ejemplo, las tribus antropo6fagas de Nueva Granada, es
decir, que aquellas sociedades méas alejadas de los modelos europeos instituidos.
Tempranamente esta vision se hizo sentir en Chile. Las impresiones constituidas por los
conquistadores podian visualizarse en los esquemas comparativos realizados con respecto a
la cultura del imperio inca y a la propia. Esos grandes templos y adoratorios que
maravillaron a muchos viajeros no existian en Chile. En un primer periodo, y a diferencia
del Perd, se encontraron con la presencia de algunos ritos menores a cargo de especialistas
y la creencia en determinados dioses. Decimos menores en tanto no se realizaban en
oratorios consagrados, ni rodeados de idolos y templos que los representaran. En su lugar se
hallaban espacios transitorios para llevar a cabo los cultos, ante especialistas ndmades que
realizan sus ceremonias en cualquier parte, y ante la presencia de objetos menores como
cedacillos o tijeras. Asimismo, dichos ritos buscaban intervenir sobre la realidad: curar,
herir o hurtar; pero también adorar a sus dioses: al pillan, al sol, la luna o el guecubu,
mediante la utilizacion de sangre y la presencia del vino. En este mismo contexto, se
encontraron con palines y borracheras, espacios ceremoniales donde el diablo hacia su
aparicion para ayudarlos a ganar sus juegos. Pero a ojos de los espafioles, los aborigenes
eran engafiados por el demonio y guiados por él para cometer variados pecados: asesinatos,
incesto, hurtos, entre otros. Aun asi, indican los relatos, los indios le reconocian como a un

dios, por cierto falso.

De tal modo, lo que en términos generales vieron estos sujetos fue la presencia de una

religion imperfecta, tergiversada, e inferior a la suya y a la de otras culturas amerindias.

18 Bernand y Gruzinski, op. cit, 40

86



Esto permitio a algunos pensar que eran los indios con menos rituales en todo el continente,
y que por ende, entregarles la luz del evangelio no podia resultar demasiado dificil. Y eso
no es todo, también les ayudd a construir un juicio negativo, el de que eran aun mas
barbaros, en tanto su religion se encontraba en un estado mas atrasado que la del imperio
inca, idea que se reforzaba, si observaban que sus formas sociopoliticas carecian de jefes
determinados. En otras palabras, si asumian que en términos totales sus instituciones se
encontraban en un estado de retraso tal que no fuese posible hablar siquiera de civilizacion.
Es por ello que podemos afirmar que los modos de conceptualizar la esfera religiosa de
estos indios se baso en comparaciones basadas en la negacion, negacion que se fundaba en
los extremismos, como ya vimos. Evidentemente todos los documentos revisados
presentaban sus matices. Algunos le daban mayor importancia al terreno politico para
evaluarlos. Para otros el criterio se construia a partir de la guerra, la geografia, la historia o
la religion. Asimismo, los argumentos utilizados para caracterizar sus sistemas religiosos
también presentaron variaciones. Varios aludirdn a la inexistencia de idolatrias, es decir, a
la ausencia material de un orden simbolico para justificar la precariedad de él, otros a una
apropiacion imperfecta, tergiversa de la cultura inca. Incluso el mismo concepto idolatria se
abrird a distintos significados, acostianos y lascasianos. No obstante, mas alla de sus
diferencias, a excepcion de Najera, todos convergieron en un punto: nunca llegaron a
afirmar que se encontraban ante poblaciones vacias de religiosidad, como distinguiremos en
un segundo periodo. En efecto, desde la segunda mitad del siglo XVII no solo
vislumbramos menos referencias a sus cultos y dioses, sino también nuevas formas de
significar o de interpretar las practicas que antes eran asumidas como religiosas, elementos
que definitivamente van aparejados. Nos encontramos ante dos momentos que
corresponden a distintas maneras de pensar y clasificar. Si bien Alonso de Ovalle va a
reconocer que los indigenas poseian algun tipo de conocimiento imperfecto sobre las
deidades, cuando se refiere a costumbres que en décadas anteriores se mostraban cargadas
de adoracion a dioses y hechicerias, a nivel simbolico le remitiran a la entretencion. Tales
lecturas se radicalizaran en los relatos de Diego de Rosales, en tanto obnibulara cualquier
posibilidad de considerar religion a expresiones que antes se significaban bajo ese halo, a
pesar de sus referencias al diablo y supersticiones. Curioso. Esto explica que ahora los

juegos de chueca y las borracheras se presenten vaciadas de una dimension sobrenatural
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para insertarse como parte de un conjunto de costumbres que funcionan de un modo mas
bien automético Ellas toma forma de hébito, de vicio, y se distinguen de las idolatrias y
supersticiones en que operan desprovistas de fundamentos sobrenaturales. Nos encontramos
ante un verdadero proceso de fosilizacion intelectual para comprender a los indios desde el
punto de vista de la religion. Esto va a permitir que los principales obstactulos para el
desarrollo de la evangelizacion, en lo que refiere a las desviaciones conductuales de los
indios, esto es, la borrachera y la poligamia, sean tratados como males que se reproducen
solo por la fuerza de la tradicién y ya no respaldados por un conjunto de ideas que podrian
tener relacion con concepciones supraterrenales. El sinodo de 1688 lo que hace es
mostrarnos mas radicalmente este cambio de percepcion. El significado que atribuird a un
significante, los juegos de chueca, se asociard a los alzamientos. Las borracheras estaran

desprovistas de llamamientos al diablo y demases.

Por lo anteriormente visto, inferimos que la opacidad con que se trataré el problema de la
religion indigena desde sus inicios dice directa relacion con el cambio de interpretacion
respecto a sus practicas en el transcurso del tiempo. Esto quiere decir, como indicamos en
la introduccion, que un grupo de significados en torno a algo (en este caso la religion),
contenidos en el universo de las mentalidades de un sujeto, es capaz de desviarse producto
de factores historicos, permitiendo la emergencia de otros nuevos. En este caso, un
conjunto semantico inicial: la nocién de un sistema religioso precario, permite desatenderlo
en el tiempo. Si la estimacion que haran de sus ritos depende de la existencia de templos,
dioses, comprension del origen del mundo, entre otros, resulta l6gico que se les reste
importancia, y que dicho imaginario se intensifique en un contexto en que los indios son
apartados de sus pueblos, pues disminuye la posibilidad de que se desarrollen
culturalmente. En otros términos, el que describieran esa sociedad mediante una
epistemologia de la semejanza permitio que en el transcurso del tiempo, el significado de su
religion se redujera cada vez mas, llevandolo en algunos casos, a su directa desaparicion.
Las nuevas encadenaciones simbdlicas serdn hijas de estos fenOmenos. Es por esto que si
de definir la transformacion de un periodo se trata, diriamos, como Serge Gruzinski, que

nos encontramos ante transiciones donde la “idolatria-sistema” (como red lascasiana) da
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paso a una “idolatria-desviacion”, entendida como marginalidad®®. El imaginario social
afectivo o instituido, evidentemente, no nace con la llegada de los conquistadores espafioles
a Chile, existe un camino trazado donde él, mediante esquemas, ha podido fijarse, actuando
a partir de lineas matrices que permitiran a los colonizadores interpretar el mundo, y en el
caso estudiado, la religion. La posibilidad del cambio, de la desvacion, o bien, de la
aparicion de un imaginario social radical, se produce cuando el imaginario instituido se
modifica en base a sus interacciones con los sujetos y dinamicas que emergen. En el
corazon de estos cambios semanticos se muestran las nuevas interpretaciones del mundo y

con ello, los posibles rumbos que tomara la evangelizacion.

1Bernand y Gruzinski, op. cit, 84
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