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Descripcion de la obra

Este trabajo explora la forma como ocurrieron los procesos de cristianizacion
de los indigenas muiscas del altiplano central de lo que hoy es Colombia,
en el temprano mundo colonial del Nuevo Reino de Granada. Analiza las
tensiones politicas y los conflictos y fisuras que este proceso produjo entre
los colonizadores: sacerdotes, encomenderos y funcionarios coloniales.
Muestra como la cristianizacion no se llevé a cabo como una estrategia
cuidadosa y detallada, sino como una red de improvisaciones surgidas a
partir de las experiencias misionales anteriores en otras colonias del Nuevo
Mundo; de las aspiraciones y temores milenaristas de las érdenes religiosas
y del afan de la Iglesia de la Contrarreforma por unificar las doctrinas y
depurar las practicas catélicas tanto de los fieles como de los sacerdotes.
Examina los resultados contradictorios de este proceso y la manera como las
comunidades sintieron el peso de la expansién del cristianismo y su papel
en la configuracion de nuevas identidades sociales que marcaron su sello
sobre la vida indigena.
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Introduccion

En este trabajo exploro las formas como ocurrieron los proce-
sos de cristianizacién de los indigenas muiscas en las provincias
de Santafé y Tunja, en el Nuevo Reino de Granada, durante la
segunda mitad del siglo xvi. Examino los esfuerzos coloniales de
la Iglesia y de las autoridades por imponer el cristianismo como
discurso, el cual a su vez se proponia crear y modelar las précti-
cas de los colonizados. La conversion, entendida como imposiciéon
de devociones, pero también de practicas occidentales, impulsoé la
formacién de nuevos sujetos y la construcciéon de nuevas identida-
des en el contexto colonial.

Durante el siglo xvy, las estrategias que emplearon los sacerdotes,
los obispos y los funcionarios coloniales se dirigian a introducir las
percepciones del cuerpo, del espacio, del tiempo y de la disciplina
occidental, el modelo elaborado por los colonizadores sobre la
forma como debia transcurrir la vida cotidiana de los indigenas.
El proyecto, que a la vez pretendia cristianizar y occidentalizar,
no dejaba por fuera las relaciones familiares, las jerarquias de
género y la vida material de los colonizados; incluso pretendia
marcar la huella del nuevo poder colonial en sus cuerpos, cuando
intentaban generalizar modelos sobre su apariencia, sus vestidos
y cabellos. Estas construcciones culturales creadas en medio del
proceso colonizador imprimieron su sello sobre la vida indigena
y colonizaron sus tiempos y sus espacios. Actuaron tanto en sus
ambitos publicos, con la construccion de pueblos organizados
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de acuerdo con el modelo espanol y la ereccién de iglesias, como
domésticos, con la irrupcién de pequefias sementeras cercanas a
las casas, de espacios para criar animales, de nuevos objetos de la
vida material.

La expresion “reducir a la vida y policia cristiana”, empleada
incesantemente por los funcionarios coloniales y los evangeliza-
dores, muestra como los colonizadores conjugaron los procesos de
conversion al cristianismo con la producciéon de nuevas identida-
des para los colonizados mediante la difusion de practicas y de
imégenes occidentales. La creacion de los sujetos indigenas cristia-
nos era también una estrategia para someter la diversidad cultural
original dentro de un molde unificador que facilitara a los coloni-
zadores el control sobre los colonizados.

La cristianizacién de los indigenas americanos no fue un pro-
yecto acabado, delineado y definido con anterioridad a la expe-
riencia colonial. Los evangelizadores construian y refinaban sus
estrategias en medio de la confrontacién con los colonizados. El
proyecto colonizador no se desarrollaba como un proceso mono-
litico y coherente. Los conflictos y las contradicciones entre los co-
lonizadores, aunque no debilitaban el peso de la dominacién que
los indigenas soportaban, si revelaban las tensiones inherentes del
proyecto colonial (Comaroff 165). La corona, los encomenderos y la
Iglesia catélica se enfrentaron por lograr los beneficios de la mano
de obra indigena. Ademads, no siempre coincidian en sus aprecia-
ciones sobre las estrategias de conversion. En este sentido, intento
mostrar las contradicciones del propdsito evangelizador exploran-
do las relaciones conflictivas que se tejian entre los colonizadores
alrededor de la cristianizacion de los indigenas en el Nuevo Reino
de Granada, deteniéndome especialmente en el papel de los sacer-
dotes, los frailes y los obispos.

Trabajos anteriores sobre las relaciones entre colonizadores e
indigenas en el altiplano han puesto su interés en las interaccio-
nes entre los encomenderos y los indigenas (Villamarin) o entre
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estos y las autoridades coloniales, como los corregidores (Herre-
ra). Los analisis sobre la procedencia y las acciones de los evange-
lizadores han quedado en manos de los historiadores vinculados
a la vida religiosa, como los franciscanos Luis Carlos Mantilla y
Alberto Lee Lopez. Sus trabajos examinan este grupo coloniza-
dor desde una perspectiva institucional. Mantilla, por ejemplo,
empleando una amplia documentacién escribe una historia de
la Orden de San Francisco en Colombia, y aunque sefiala que a su
cargo estuvo la cristianizacion de los indigenas, demuestra mayor
interés en presentar sus relaciones con la Real Audiencia, la corona
y las autoridades religiosas del Nuevo Reino. Por su parte, Lee L6-
pez evidencia como en el Nuevo Reino se form6 una generacion de
sacerdotes ordenados por el obispo Zapata de Cardenas. Presenta
algunos de sus datos biograficos y sefiala el caracter americano de
este nuevo clero. Sus trabajos parten de fuentes de archivo inex-
ploradas hasta entonces, lo que los convierte en pioneros de la his-
toria eclesidstica del siglo xvi en el Nuevo Reino. No obstante, nin-
guno de estos autores intenta vincular el tema de la conversién con
las conflictivas relaciones entre los religiosos y los encomenderos.
Analizan los grupos en si mismos como sectores aislados, como si
se tratara de realidades coloniales discontinuas y separadas de los
conflictos surgidos en medio del intento por someter a los coloni-
zados. Esta perspectiva desconoce en parte el papel de los religio-
sos en la creacion de las nuevas realidades culturales coloniales.

En este trabajo intento acercarme a los rostros de los sacerdotes
y de los frailes que evangelizaron a los indigenas muiscas durante
el siglo xv1 y traté de situar sus acciones en medio de las disputas
coloniales con los encomenderos, la corona y los indigenas. De esta
forma es posible avanzar hacia una percepcion del tejido social
que permita entender las complejidades del proyecto colonizador
en el Nuevo Reino. Las aspiraciones sociales y los imaginarios de
los religiosos sobre el modo en que debia ocurrir la cristianiza-
ciéon modelaron la forma como se desarroll6 este proceso. Por eso
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deben tenerse en cuenta las experiencias misionales anteriores de
la Iglesia en otras partes de Indias.

La evangelizacion fue un proyecto que ocup6 un lugar funda-
mental dentro del mundo colonial. Hizo parte de los discursos de
la corona y de la Iglesia durante el periodo estudiado. Sirvié como
argumento para irrumpir en la vida de las comunidades indigenas
y tratar de organizar de nuevo los espacios y las jerarquias, esta-
bleciendo diferencias entre los individuos, colonizando lo domés-
tico, el mundo del trabajo, lo social y lo familiar. En este sentido,
la conversion de los indigenas significaba también la difusiéon de
relaciones, de valores y de percepciones occidentales. De esta for-
ma, el trabajo de los sacerdotes iba mas alla de la prédica y de la
instruccion religiosa. Pretendia colonizar lo que Gruzinski (La colo-
nizacion) ha llamado “lo imaginario”, para referirse a los procesos de
cambio y creacion cultural en los indigenas mexicanos, dentro de las
circunstancias coloniales. Por eso, en este trabajo afirmo la relacién
entre occidentalizacion y conversion al cristianismo.

He procurado que el andlisis no esté centrado solo en las formas
que tomaban la dominacién y la imposicién de obligaciones sobre
los colonizados. Aun a pesar de las duras condiciones en que se
desarrollaba la vida cotidiana de las comunidades muiscas, no es
posible pensar a los indigenas como victimas pasivas de la domi-
nacion. Una vez que aceptaron convertirse en cristianos, usaron
su nueva identidad para legitimar sus peticiones o para sortear
algunas de las obligaciones; aprovecharon las fisuras entre los co-
lonizadores y emplearon el discurso del cristianismo como estrate-
gia para contravenir y moderar las imposiciones coloniales, como
puede verse en el caso de las fiestas religiosas coloniales.

La formacién de un cristianismo indigena colonial resulta ser
un proceso complejo que se inicia en el siglo xvi como respues-
ta a las necesidades del proyecto colonizador. Sin embargo, en la
conformacioén de nuevas identidades considero pertinente pensar
lo indigena como una construccién social en formacién, a partir
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de los planteamientos de Foucault, quien de acuerdo con Vazquez
Garcia pretendia:

No tomar las identidades sociales como categorias fijas
de andlisis y como soporte de las précticas, sino como
productos contingentes, resultado de practicas sociales
y culturales. Hay que evitar tomar los objetos de estudio
como entidades ya hechas y perfectamente delimitadas,
—v.g., la distincion entre cultura popular y cultura de
élites— se trata de considerarlos como efectos de prac-
ticas cambiantes, constructos con perfiles cambiantes y
difusos. (Vazquez 153)

Asi mismo, entiendo la formacién de nuevos sujetos cristia-
nos e indigenas como un proceso de transculturacion; es decir,
que no se trata de la sustitucién de una cultura indigena por otra
espafiola, sino de creacién de nuevas realidades sociales a partir
de los materiales culturales anteriores, en medio de circunstan-
cias de desigualdad social y econémica propias de la dominacién
colonial (Pratt). Esta perspectiva intenta pensar las culturas en
movimiento, en medio de los conflictos y las transformaciones,
de la transgresion de las formas de dominacién, y superar la opo-
sicion bipolar entre lo indigena y lo espafiol (Rappaport). Por eso,
un analisis sobre la imposicién del cristianismo debe pensarse en
términos de la relacion entre colonizadores y colonizados y no
como el estudio de cada uno de los grupos en si mismos.

Entender las dimensiones de la cristianizacién en la vida coti-
diana de los indigenas va mas alla de indagar detalles acerca de lo
que comian o cémo se vestian o qué hacian cada dia los cristianos
coloniales. Es necesario ir mas lejos, examinar la forma como la
colonizacién y la evangelizacion afectaban la vida de las comuni-
dades insertas en los conflictos surgidos de los intentos de imposi-
cion colonial. Por ejemplo, la presencia de los doctrineros afectaba
los tiempos porque imponia a los nifios la asistencia a la doctrina,
variaba la cotidianidad introduciendo nuevas obligaciones, como

15
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podra verse en detalle con respecto de la conjuncién entre trabajo
y evangelizacion.

A diferencia de otros estudios precedentes, como el de Casili-
mas y Lopez o el de Cruz Federici, que analizaron los procesos
de evangelizacién a lo largo de todo el periodo colonial, en este
trabajo tomo en cuenta solamente cincuenta afios. Los colonizado-
res espanoles crearon ciudades permanentes en el altiplano desde
finales de la década de 1530. A pesar de los intentos anteriores,
solamente hasta el afio de 1550 la corona espafiola logré fundar de
forma permanente una Real Audiencia en este territorio. En ese
mismo afio, los franciscanos y los dominicos fundaron sus con-
ventos en Santafé. Dos afios después lleg6 a esta ciudad el primer
obispo del Nuevo Reino.

Solo entonces comienza a ser mas frecuente la produccion de
documentos administrativos y judiciales. La vida y las practicas
de los indigenas y de los religiosos solo se hacen visibles para
nuestros ojos cuando se cruzan con el poder, con la administracion
colonial. Un cacique, una indigena que trabajaba para un doctrine-
ro o un fraile que doctrinaba en un pueblo indigena solo comien-
zan a tomar formas definidas para nuestros ojos cuando entablan
una queja, presentan un memorial o elaboran una probanza de
servicios. El sistema colonial, que empleaba la escritura para re-
lacionarse con los colonizados, permitié acumular en los archivos
la documentacion de la cual ahora me valgo para tratar de enten-
der como ocurrieron la cristianizaciéon y la occidentalizacién de los
indigenas (Zambrano, Labores).

Por eso, aunque la colonizaciéon comienza desde la primera mitad
del siglo xvi, he escogido partir de 1550, un tiempo de transiciéon
entre la Conquista y la Colonia, porque desde ese momento el
poder colonial establece instituciones permanentes: la Audiencia y
el obispado, que en su esfuerzo por ejercer control sobre la vida de
los colonizados produjeron y almacenaron la documentacién que
hoy se conserva en los archivos.
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Ademas, la segunda mitad del siglo xv1 ofrece continuidad en
un aspecto fundamental de la imposiciéon del cristianismo. La
evangelizacion durante este periodo estuvo en manos de los fran-
ciscanos, los dominicos, el clero secular y, desde la década de 1570,
de los agustinos. Con el cambio de siglo comenzaria a actuar en
el Nuevo Reino la Compafia de Jests, que empleé métodos de
evangelizacion y estrategias de cristianizacion diferentes de las
de otros miembros de la Iglesia en el siglo xvi. De manera que esta
situacion produce un corte, una diferencia que debe ser estudiada
con detalle y que no inclui en este trabajo.

El libro estd organizado en cuatro capitulos. En el primero in-
tento mostrar como se formoé en el Nuevo Reino la imagen del
sacerdote a partir de las practicas que la élite de la Iglesia catodlica
impuso a sus religiosos. A su vez, esta imagen modelo las practicas
de los hombres que se desempefiaron como doctrineros entre los
indigenas del Nuevo Reino. El objetivo de este capitulo es situar
la vida religiosa en el contexto de la vida colonial, presentando los
conflictos que suscitaron entre los colonizadores el origen, la pro-
cedencia social y las actuaciones de los evangelizadores. También
significa un avance en el intento de definir los rostros de un sector
de los colonizadores cuyo examen ha quedado por completo en
manos de los historiadores vinculados a la Iglesia (Lee; Mantilla,
Los franciscanos).

El segundo capitulo examina los contextos conflictivos en me-
dio de los cuales los religiosos del Nuevo Reino crearon y usaron
los discursos contra los maltratos y abusos que otros colonizado-
res, especialmente los encomenderos, cometian contra los indige-
nas. Este aspecto de la relacién entre indigenas, encomenderos y
religiosos ha sido bastante trabajado por los investigadores, quie-
nes han centrado su interés en figuras como Bartolomé de las Ca-
sas, Antonio de Montesinos o Juan del Valle, en el caso del Nue-
vo Reino (Hanke, La humanidad; Mirés, En nombre; Friede, Vida y
luchas). Aqui intento entender el papel de la Iglesia en la defensa
de los indigenas y muestro las ambigtiedades de estos discursos,
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ubicandolos dentro de los intentos de la Iglesia catdlica por con-
solidar su presencia en el mundo colonial. Asi, tomando el con-
cepto de poder pastoral creado por Michel Foucault (E! sujeto
63), examino cémo los discursos y las practicas benéficas de los
religiosos hacia los indigenas hacian parte de una estrategia de
la Iglesia catdlica para irrumpir en la vida de los individuos. Es-
pecialmente durante los primeros afios transcurridos después de
la fundacién de los conventos de San Francisco y Santo Domingo
y de la creaciéon del obispado (1550-1560), los evangelizadores
hicieron alianza con la corona en contra de los encomenderos,
intentando socavar el poder que estos tltimos ejercian sobre las
comunidades indigenas. Asi, el proceso de cristianizacién y la
accion de los religiosos estaban enmarcados dentro de los enfren-
tamientos entre colonizadores.

En el tercer capitulo examino la forma como la evangelizacion
y la dominacién colonial tejieron una red de nuevas obligaciones
para los colonizados, plasmadas en el trabajo para los doctrine-
ros, el pago de los diezmos y las bulas. Ademas de las maltiples
obligaciones que los indigenas pagaban como tributo a sus en-
comenderos, la evangelizaciéon generaba otras servidumbres. En
este contexto, la conjuncion entre el trabajo y la evangelizacion
produjo cambios en las percepciones del tiempo, posibilitando el
surgimiento de nuevas disciplinas entre los colonizados. De esta
forma, los sacerdotes imponian cambios en la vida de los indige-
nas a través de los contactos generados por el adoctrinamiento y
la cristianizacién, no solo a través de la prédica, sino de la inte-
raccién colonial y del enfrentamiento por el acceso a la mano de
obra de los colonizados. La occidentalizacion de las percepciones
del tiempo y de los ritmos de trabajo hizo parte del proceso de
evangelizacion. Més alld de la imposiciéon de nuevas devociones,
la conversién y el trabajo procuraron colonizar la vida cotidiana
de los trabajadores muiscas, actuando de forma especial sobre los
nifios, quienes fueron siempre sujetos privilegiados de la accion de
los evangelizadores.
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El capitulo cuarto es un examen de las estrategias y de las prac-
ticas de las cuales se valieron los sacerdotes para cristianizar a los
indigenas. Estas estrategias intentaban producir un nuevo tipo de
sujeto, constituyendo ademds una identidad colonial que marcaba
diferencias entre los colonizados. El objetivo de la conversion era
crear indigenas cristianos que vivieran de acuerdo con los mode-
los construidos por los evangelizadores o por las autoridades colo-
niales. En cualquier caso, esta construccién del colonizado estaba
ligada al discurso cristiano. Aunque en el siglo xv1 los indigenas
cristianos convivian con los que no lo eran, el sistema colonial
los diferenciaba y ponia de presente esta caracteristica en los
actos publicos, como las fiestas religiosas; en actos judiciales, como
los pleitos, y en los administrativos, como las visitas.

La conversion de los indigenas al cristianismo es un tema co-
mun en los manuscritos juridicos del siglo xvi. Una amplia docu-
mentaciéon da cuenta del interés de los colonizadores sobre este
punto. Sin embargo, las fuentes son diversas: hacen énfasis en
diferentes aspectos. Por ejemplo, las Reales Cédulas y los autos
de visita ponen en claro la urgencia de lograr la conversion, evi-
denciando las intenciones del imperio. No obstante, poco indican
sobre las formas concretas como ocurrieron estos procesos. Las es-
trategias seguidas por los evangelizadores resultan escurridizas a
nuestros ojos. Para reconstruirlas hay que seguir un camino dificil,
que empieza con las constituciones sinodales escritas en 1556 por
el obispo Juan de los Barrios y con el catecismo redactado en 1576
por el obispo Zapata de Cérdenas. Este Gltimo, en particular, cons-
tituy6 un intento por unificar los contenidos y las estrategias de
adoctrinamiento. No obstante, su contenido refleja mas las inten-
ciones de los prelados que las practicas de los doctrineros.

Es posible adentrarse por dos rutas a la relaciéon entre estos
evangelizadores y los indigenas. Por un lado, lo que ellos mismos
escribian en sus probanzas de servicios y en las cartas que envia-
ban al rey para informar sobre su trabajo pastoral. A partir de este
tipo de documentacién pueden reconstruirse las representaciones
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que los evangelizadores elaboraban sobre su trabajo. Pero no pue-
den creerse todas las afirmaciones que sobre su quehacer escribia
un sacerdote que aspiraba a alcanzar un beneficio eclesidstico. Por
otro lado, documentos como las visitas administrativas y las que-
jas, pleitos y memoriales escritos por caciques e indigenas al servi-
cio de los colonizadores ayudan a sacar a la luz las relaciones entre
la evangelizacion y la dominacién colonial.

Ni los catecismos ni las probanzas de servicios o las cartas di-
rigidas al rey ofrecen la posibilidad de acercarse a los indigenas.
Esta limitacion de las fuentes explica por qué en este trabajo centro
mas mi interés en las formas que tomo la imposicion del cristia-
nismo que en las respuestas indigenas frente al proceso de con-
version. Sin embargo, no podrian pensarse los procesos de impo-
sicion del cristianismo sin tener en cuenta que, en tltimas, forman
parte de los intentos por someter y dominar a los indigenas.

A pesar de que la conversion se menciona en muchos documen-
tos, sus implicaciones y la forma como se desarroll6 este proceso
son aun materias difusas. Es dificil, pero no imposible, aproximar-
se a las realidades culturales coloniales a partir de la documenta-
cioén juridica producida por el imperio colonial espafiol.

Por sus caracteristicas monumentales, los documentos permi—
ten observar la diversidad de los intereses que actuaban sobre el
mundo colonial. Revelan las fracturas del proyecto cristianizador,
permiten que otros actores manifiesten sus intereses, a diferencia
de las cronicas escritas por frailes letrados como Aguado o Asen-
cio, en las que su voz y punto de vista son tinicos.

El peso de la escritura en el mundo colonial se expresa con
contundencia en cada documento. Los escribanos escuchaban los
testimonios de frailes, indigenas o vecinos, que luego redacta-
ban reduciéndolos dentro de las formas juridicas que unificaban
y alteraban sus contenidos. Frente al desconocimiento del caste-
llano, los “lenguas”, traductores al servicio de la administraciéon
colonial, reelaboraban los testimonios indigenas conservados en
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pleitos y visitas. Aun asi, los documentos coloniales se insertan en
una tradicion de escritura legal en la que puede percibirse la orali-
dad de las respuestas ofrecidas en los interrogatorios (Zambrano,
“Palabras vivaces”). Las palabras y los silencios ofrecen posibili-
dades de acceder a las culturas y los saberes que las produjeron;
seglin manifiesta Arlette Farge “el lenguaje expresa, con licencio-
sidad o con torpeza, la complejidad de las relaciones sociales”
(Fargé 66).

El uso de la narrativa como forma de analisis social (Rosaldo
131) permite abordar los testimonios como formas a través de las
cuales los sujetos construyen realidades sociales. Por eso, las citas
de documentos incluidas en este trabajo buscan hacer eco de las
palabras a través de las cuales los religiosos, los indigenas o los en-
comenderos representaban su trabajo, sus intereses o su posiciéon
respecto de la cristianizacion.

Los documentos empleados en la elaboraciéon de este trabajo
provienen del Archivo General de la Nacién y fueron consultados
y transcritos directamente por la autora. En este caso he procurado
que las citas correspondan al méximo con la ortografia de los ori-
ginales. No obstante, introduje algunos cambios: separé las pala-
bras encadenadas, inclui algunos signos de puntuacion y omiti los
signos abreviados, que preferi desarrollar para hacer mas comoda
su lectura.

Otros documentos conservados en el Archivo General de In-
dias y transcritos por investigadores como Juan Friede (Fuentes
documentales) y Luis Carlos Mantilla (Los franciscanos) los cito tal
y como aparecen en las ediciones consultadas. Mario German
Romero transcribié6 como anexo a su trabajo sobre el obispo Juan
de los Barrios las constituciones sinodales que el religioso redact6
en 1556. Las citas de este documento se escriben tal como Romero
las publicé. Igual sucede con las provenientes de las Visitas y rela-
ciones de los Andes, reunidas por el profesor Hermes Tovar (Relacio-
nes y visitas).
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Capitulo I

Los hombres de Dios en el Nuevo Reino:

curas y frailes doctrineros en Tunja y Santafé
G 5

Ordenando el espacio colonial

[...] de manera que parece esta tierra
mds tierra de Babilonia que de don Carlos’

En el afio de 1550 la mayoria de los hombres que vinieron con las
expediciones militares se hallaban convertidos en encomenderos,
mayordomos, ganaderos o comerciantes. Ahora que habian cons-
truido sus casas en las ciudades de Tunja y Santafé, la guerra pa-
recia haberse desplazado hacia otras fronteras. E1 Nuevo Reino de
Granada se preparaba para dejar atrds su condiciéon de territorio
de conquista y de misién, convirtiéndose en sede de una Audien-
cia Real, de un convento franciscano y otro dominico, y de un obis-
pado. Luego de la pacificacion por medio de la guerra era necesario
crear un asiento permanente de la autoridad real y de la autori-
dad divina. Los soldados y sus capitanes se habian distribuido la
poblacién indigena por medio de encomiendas adjudicadas por
los jefes militares de las expediciones. Su legitimidad debia ser
ratificada por las autoridades coloniales como la Real Audiencia,

1 Carta de Juan del Valle, obispo de Popayén, al Consejo del Rey en 1554 (Friede Fuentes documentales II: 117).
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creando de esta manera incontables luchas entre los caudillos de
la llamada Conquista, que aspiraban a poseer una encomienda
de las mas ricas en tributos y tributarios (Rodriguez 73-84; Frie-
de, Los Chibchas).

Si bien ante los ojos de la corona el mundo muisca prehispa-
nico parecia infiel y desordenado?, las confrontaciones entre los
conquistadores tampoco permitian disfrutar de la tregua que el
imperio cristiano espafiol necesitaba para establecerse como im-
perio colonial ultramarino. La debilidad de la corona en el Nuevo
Mundo se habia hecho evidente en las dificultades que se presen-
taron para aplicar las nuevas leyes que modificaban el régimen
de encomiendas, reduciendo el poder de quienes las poseian. En
Pera se levanté Gonzalo Pizarro, en Nueva Espana los afectados
amenazaron con regresar a Espafia si no se les devolvian sus privi-
legios (Lopez; Hanke, La humanidad; Mirés, La colonizacion).

En el Nuevo Reino de Granada las confrontaciones no cesaban
desde 1538, primero entre Quesada, Belalcazar y Federman, tres
jefes militares que pretendian privilegios sobre la conquista del al-
tiplano; luego las desavenencias continuaron entre los partidarios
de Quesada y de Alonso de Lugo, legitimo gobernador de Santa
Marta y de las provincias que en adelante se fueran descubriendo.
En el centro del debate estaba la legitimidad con que actuaban los
partidarios de cada grupo cuando repartian los botines de guerra,
que casi siempre consistian en oro y en poblacién indigena.

Con la intencién de reducir el ilimitado poder de los adelantados,
la corona envié oidores para establecer una Audiencia que se en-
cargara de revisar las acciones de los conquistadores e impusiera
orden sobre el desorden, repartiendo la poblacién entre los fieles

2 Los europeos que escribieron sobre las sociedades americanas las interpretaron a partir de los planteamientos teoldgicos y
morales propios de la filosoffa de su época o por analogfa con las historias semifantésticas de viajes realizados por europeos
a tierras desconocidas (Preste Juan, San Branddn y Marco Polo, entre otros). Mezclando juicios morales con tradiciones
biblicas, intentaron explicarse por qué Dios habfa olvidado a los indigenas del Nuevo Mundo permitiéndoles perderse en
el caos de la idolatrfa. Desde otro punto de vista, Bartolomé de las Casas construy6 una red de categorfas tomistas para
explicar como la idolatria prehispanica era mas una desviacion del sentido de la religiosidad natural que una degeneracion
cadtica de la sociedad. Sobre los imaginarios europeos en la conquista de América puede verse Acosta. Sobre la evolucion
del concepto de idolatrfa, Bernard y Gruzinski (“De la idolatria”).
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seguidores del rey y reservando algunos pueblos para la corona
(Martinez). Se trataba a la vez de obligar a los encomenderos a
cumplir con las obligaciones legitimas que contraian como cristia-
nos y stibditos espafioles. Al recibir el beneficio de una encomien-
da legitima, se comprometian a suministrar formacion religiosa a
sus encomendados para librarlos de la idolatria propia del estado
infiel prehispanico.

Para que la colonia funcionara adecuadamente, al lado de los
encomenderos debian estar los abogados, los administradores
coloniales y los religiosos. Estas avanzadas de la civilizacion cris-
tiana requerian de la acciéon conjunta de Dios (la Iglesia catdlica
postridentina) y del rey espafiol. Por esta razén, en febrero de
1553, dos anos después del arribo de los oidores de la nueva Au-
diencia, lleg6 también a Santa Marta Juan de los Barrios, un fran-
ciscano extremeno, formado en un convento de la provincia de
los Angeles, de carécter férreo, apariencia recia y elevadas ambi-
ciones temporales (Friede, Fuentes documentales 1I: 48 y Romero).
El Consejo de Indias lo habia propuesto ante el papa para ocupar
la silla del obispado de Santa Marta y el titulo de protector de los
indios (Romero). Junto con él llegaban los esfuerzos de la Iglesia
colonial por participar en la toma de decisiones sobre la orga-
nizacioén (policia) y evangelizacion de las poblaciones indigenas
del Nuevo Reino, integradas al imperio espafiol desde hacia poco
tiempo mediante una rapida invasién. Bajo su responsabilidad
eclesidstica se encontraba una vasta comarca que incluia las ciu-
dades de Santa Marta, Tunja, Santafé, Pamplona y Mérida. Su
dominio abarcaba territorios atin sin pacificar, donde habia que
predicar la doctrina y costumbres cristianas a la poblacién in-
digena que atn no habia sido sometida. También debia encar-
garse de volver a instaurar el orden perdido en las provincias ya
cristianizadas, pues, de acuerdo con sus denuncias enviadas en
carta al Consejo del Rey en 1553, los frailes de las 6rdenes re-
ligiosas habian huido de la ciudad de Santafé: “desampararon
aquella iglesia y la fe y evangelio que tenian fundada y predi-
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cada a los indios, porque me dicen que los mas han apostatado
de ellas y vuéltose a sus ritos y ceremoniales” (Friede, Fuentes
documentales 1I: 50).

La didcesis de fray Juan de los Barrios no poseia iglesias ni sa-
cerdotes para predicar. En sus cartas el obispo describia un Nuevo
Reino por cristianizar, donde la infidelidad no solo se percibia en
los ritos y ceremonias de los indigenas; mas atn, el obispo debia
intentar extender el cristianismo no solamente entre los coloni-
zados sino entre los colonizadores. Fl se encargaba de denunciar
esta situacion en la misma carta escrita desde Tamalameque, en la
que informaba de su llegada a su obispado: “es grande la falta de
cristiandad que hay en estas partes, no solamente en los naturales
pero aun peor en los espafnoles y aun peor en los ministros que
administran la fe a los unos y a los otros” (Friede, Fuentes documen-
tales 11: 50).

Fray Juan de los Barrios, nombrado arzobispo de Santa Mar-
ta y tiempo después del Nuevo Reino, constituia un simbolo
de una politica eclesial sometida a constantes cambios bajo la
presion de los conflictos entablados con los funcionarios de la
corona, los encomenderos y los indigenas a quienes se proponia
evangelizar. Su tiempo puede ubicarse dentro de ese momento
fractal, definido por Gruzinski (Las repercusiones 151), en que las
redes de instituciones y de poderes coloniales no se hallaban del
todo delineadas.

La segunda mitad del siglo xvi corresponde también con los
periodos de vida de dos obispos franciscanos del Nuevo Rei-
no. Partiendo de la época de Juan de los Barrios, seguiré los
cambios y los matices del discurso de la Iglesia con respecto a
los religiosos que se encargaron de la cristianizaciéon. En 1573
un nuevo obispo llegaba al Nuevo Reino, el franciscano Luis
Zapata de Cérdenas, quien es igualmente un simbolo de otra
postura de la Iglesia enfocada hacia la consolidacién de su po-
der con independencia frente a los miembros de la Audiencia,
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los encomenderos y las 6rdenes religiosas, con quienes compar-
tia la responsabilidad de la evangelizacion. Zapata de Cardenas
constituy6 un segundo momento en la evangelizacion del Nue-
vo Reino y en la construcciéon de nuevas imagenes y practicas
que modelarian la vida de los sacerdotes.

No obstante, no son las personalidades ni sus acciones las que
constituiran el eje principal de este capitulo, solo servirdn como
puntos de referencia temporal en medio de unas historias menos
visibles que se tejen cruzandose con esa historia mds grande de su-
puestos héroes: conquistadores, oidores y arzobispos. Dentro de la
interminable sucesiéon de hombres que parecen no tener una his-
toria digna de ser contada, los sacerdotes que se encargaron de
la cristianizacién del Nuevo Reino resultan personajes polémicos,
pues sus origenes diversos y sus acciones ambiguas hacen dificil
reducirlos a un analisis esencialista. En medio de los procesos de
occidentalizacién que acompafiaron y fueron el eje de la evangeli-
zacion de las comunidades muiscas, los curas de indios, ya fuesen
espafioles, mestizos, criollos, frailes o clérigos, fueron sujetos més
complejos que la caricatura que de ellos podemos imaginarnos a
partir de las opiniones que el radicalismo anticlerical ha contribui-
do a alimentar (Bidegain).

Los religiosos, al igual que los indigenas, eran sujetos activos
dentro del proceso de cristianizacién. Por esa razoén propongo con-
tar como, en el contexto creado por los contactos entre indigenas y
evangelizadores, los multiples ejercicios de poder durante los pri-
meros afios de cristianizacion en el siglo xvi construian, modelaban
y cambiaban la imagen social y la actuacién del religioso en el tem-
prano mundo colonial. Esta imagen ademas correspondia con los
modelos cambiantes y vacilantes de la Iglesia en una trama como
la de la evangelizacién americana, que le ofrecia posibilidades in-
mensas al catolicismo de recuperar el terreno perdido en Europa
ante el avance de la Reforma.
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Religiosos europeos y experimentos americanos

Al'menos en el papel, el sistema de encomiendas debia asegurar
la instruccion religiosa de los indigenas, por eso se hacia necesaria la
emigracion licita de sacerdotes cualificados, que con su obra, vida
y predicacion se convirtieran en gestores de la conversién de los
nuevos stbditos de la corona.

La evangelizacion de América durante el siglo xvi ocurria en
medio de la escasez de sacerdotes que participaran en este proce-
so. Aunque las grandes 6rdenes predicadoras enviaron grupos de
evangelizadores tan calificados como los doce franciscanos de la
Nueva Espana, muchos de los sacerdotes, que o vinieron a Indias o
se ordenaron en las nuevas didcesis, no reunian los requisitos que
la Iglesia les exigia a los ordenados en Europa. Por ejemplo, en el
Nuevo Reino de Granada veremos cémo muchos de los sacerdotes
de las doctrinas no conocian el latin, eran mestizos o contaban con
un pasado que los involucraba en hechos de sangre. La cristiani-
zacion de las nuevas tierras recientemente integradas al imperio
espafiol, aunada a la escasez de religiosos, creé una circunstancia
especial que se tradujo en cierta laxitud en la aplicacién de las nor-
mas sobre la calidad y vida de los clérigos.

Pero la evangelizaciéon también permitié que los franciscanos,
los dominicos y los jesuitas llevaran a cabo experimentos misio-
nales en los que ponian en préctica métodos pedagogicos que les
facilitaran ensefiar la doctrina cristiana a los indigenas. Algunas de
estas practicas catequisticas se basaban en las intenciones milena-
ristas de los religiosos que querian corregir con la cristianizaciéon
de América los vicios que la Reforma denunciaba entre los catéli-
cos europeos (Armani; Phelan; Luque y Sarayana).

En su libro sobre la influencia de los movimientos milenaris-
tas en los discursos de los franciscanos en el Nuevo Mundo, John
Phelan muestra como las iméagenes sobre la Iglesia primitiva y las
doctrinas sobre el fin del mundo tuvieron un gran impacto entre
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los religiosos evangelizadores en América. Algunos frailes francis-
canos, como Jerénimo de Mendieta, creyeron que la cristianizacion
de los indigenas americanos estableceria la edad del espiritu, la re-
novacion del Reino de Dios, una idea reelaborada en los siglos xv y
xvi a partir de las doctrinas que Joaquin de Fiori expres6 en el siglo
xiL Fiori consideraba que después de haber vivido bajo las edades
del padre y del hijo empezaria una nueva época, durante la cual los
monjes gobernarian el mundo, convirtiéndolo a la paz evangélica
(Delumeau, EI miedo 312; Phelan 27).

Regulares y seculares

La Iglesia catdlica como institucion estaba formada por varios
grupos. Los individuos que asumian el celibato y la disciplina
religiosa podian escoger varios caminos. Por ejemplo, las 6rdenes
monasticas iniciadas por Benito le proporcionaban al religioso
una vida contemplativa, alejada del mundus (término latino con
que la doctrina catdlica designaba lo terrenal, lo material, lo que
alejaba al hombre de Dios); en este caso la vida transcurria den-
tro de un monasterio, bajo la direccién de un abad, respetando la
regla del fundador, mortificando la carne y ejercitando el espiritu.
Desde el siglo xit comenzaron a aparecer 6rdenes que asumian
la predicacién por los campos y las ciudades como obligaciéon
principal de la vida de los religiosos. Los franciscanos y los do-
minicos pretendian alejarse de la comodidad de los monasterios
y salir al mundo a predicar el cristianismo dentro de condiciones
de absoluta pobreza.

Tanto los religiosos contemplativos como los misioneros esta-
ban organizados en 6rdenes, cuerpos al margen de la autoridad
de los obispos y sus didcesis. Las 6rdenes misioneras dependian
de sus comisarios generales, priores y capitulos provinciales.
Por encima de ellas solo estaba la autoridad del papa. Desde la
Edad Media estas 6rdenes trascendieron las regiones y las locali-
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dades, todos los conventos franciscanos de Europa hacian parte
de una misma orden a pesar de las particularidades politicas de
cada provincia. En la América colonial el patronato regio modifi-
c6 esta condicion de las 6rdenes religiosas, pues tanto el paso de
religiosos desde Europa a las colonias como los nombramientos
de curas para las doctrinas de indios o las parroquias de blancos
estaban bajo el control del rey, quien era la cabeza de la Iglesia
catdlica de Espania.

Por otra parte, cada region del mundo catélico estaba dividida
en territorios (didcesis) bajo el control eclesidstico de un obispo.
Las necesidades espirituales de los miembros de estos territorios
eran de la competencia del prelado y resolverlas era una parte de
sus obligaciones. Para esto dirigia el cuerpo de sacerdotes. La Igle-
sia remontaba su existencia a los tiempos biblicos, cuando Cris-
to otorgd a Pedro, uno de sus discipulos, la misién de pastorear el
rebario de Dios. Los sacerdotes, como descendientes de Pedro, se
encargaban de estar en contacto directo con los hombres y mujeres
del comdn, a través de su accion en las parroquias y los beneficios
eclesiasticos fundados en cada pueblo (con frecuencia capellanias).

El desarrollo ordinario del afio littrgico estaba bajo su control;
ellos administraban los sacramentos a los fieles, cantaban las mi-
sas los domingos e intentaban controlar sus comportamientos a
través de la confesion. Los obispos y sacerdotes organizados en
didcesis conformaban el clero secular, se llamaban a si mismos
los “clérigos de san Pedro”. El Concilio de Trento intent6 reforzar
el papel de este clero en detrimento de la acciéon de los regulares
dentro de las comunidades de catdlicos.

En el Nuevo Reino de Granada la evangelizacién de los muis-
cas corri6 por cuenta tanto de los clérigos regulares como de los
clérigos seculares. Tanto las 6rdenes mendicantes como los sacer-
dotes formados e investidos por los obispos participaron en los
esfuerzos por modificar la cotidianidad de los muiscas y en los
intentos por construir nuevos sujetos a través de la imposicién del
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cristianismo como discurso y como practica (Foucault, El sujeto 60).
Las tradiciones teolégicas, politicas y misionales, junto con la for-
macién que recibia cada uno de los miembros de estos dos grupos,
producian diferencias en las formas como pretendian evangelizar
a los indigenas.

Temores e imagenes europeas en la cristianizacion de América

Europa, cristiana y medieval, construy6 las normas bajo las
cuales debian transcurrir la vida, los origenes, los comporta-
mientos y las virtudes de los religiosos. No obstante, la literatura
picaresca, las denuncias hechas por la Reforma y los conflictos
sacados a la luz por los historiadores nos permiten pensar que a
partir de ese modelo ideal construido para los hombres de Dios,
los hombres reales, de carne y hueso, que aceptaron la vida reli-
giosa como alternativa, reconstruyeron sus aspiraciones sociales,
sus pasiones profanas y sus inquietudes espirituales.

En el mundo catolico occidental del siglo xvi convivian las iméa-
genes que durante siglos la sociedad cristiana habia construido
sobre los hombres de Iglesia. Acufiadas en diferentes momentos,
compartian un espacio social las representaciones de los frailes que
pintaban Giotto y fray Angélico, con las de los religiosos lujurio-
sos, ambiciosos y golosos que Bocaccio describia en “El Decame-
rén”. Las abadias y monasterios, construidos para el recogimiento
y la contemplacién de Dios, se habian convertido en centros poli-
ticos y econémicos que lograban funcionar con independencia de
los poderes locales civiles y eclesiasticos. Los obispos poseian
ejércitos a su servicio y las comitivas de sus sedes podian confun-
dirse con las de cualquier principe temporal.

Diferentes movimientos situados dentro y fuera de la jerarquia
eclesidstica reclamaban la depuracion de la Iglesia y de las costum-
bres de sus ministros, proyectando sus aspiraciones de reformar el
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cristianismo occidental a través de las criticas a la Iglesia catolica
y en especial a la conducta de los religiosos y clérigos. Dentro de
la Iglesia, también algunos obispos vinculados a la élite intelec-
tual y cultural proclamaron durante la Edad Media la necesidad
de preparar la sociedad para la venida del reino, reformando el
orden eclesiastico (Duby, Los tres drdenes). No obstante, cinco si-
glos después de la promulgacion de estas aspiraciones no se habia
producido una reforma dentro de la Iglesia que satisficiera las pre-
tensiones de las diferentes tendencias y grupos de intereses que
conformaban a la Europa cristiana. La incapacidad o la despreo-
cupacion de la Iglesia por reformar sus costumbres estall6 final-
mente en la divisién del cristianismo occidental entre reformados
y catolicos.

La posicion de la Iglesia romana se endurecié considerablemen-
te, sobre todo en materia de doctrina, pero también en sus inten-
tos de depurar las costumbres de los sacerdotes y de los frailes.
El Concilio de Trento (1545-1563) expres6 la mas dura posicion al
respecto, intentando una reforma de la vida religiosa de los frai-
les que ahora deberian recogerse en sus conventos, evitando asi la
predicacion errante muy comun hasta entonces. También intent6
reforzar la autoridad de los obispos en sus territorios, aunque a la
vez aumento sus responsabilidades en la elecciéon y ordenacién de
sacerdotes seculares. Todas estas medidas estaban encaminadas a
producir una nueva imagen de los religiosos, que les devolviera el
respeto en las comunidades locales, debilitado por las criticas de
los reformados, quienes emplearon imédgenes apocalipticas para
referirse al papa y a los prelados catélicos, por ejemplo, relacio-
néndolos con el advenimiento del Anticristo (Delumeau, El miedo).

El Concilio de Trento fue la expresion de los sectores mas cul-
tos y mas poderosos de la jerarquia eclesiastica. Las opiniones del
bajo clero, a quienes finalmente se dirigia la reforma, estaban por
fuera de las discusiones teoldgicas, doctrinales y morales. De esta
forma, las resoluciones producidas por el Concilio en cuanto a la
correccion de los comportamientos de los curas de parroquias o de
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los frailes surgian del consenso de las jerarquias que debian impo-
nerlas al bajo clero. En medio de esta tension por modelar los com-
portamientos de los pastores se puede entender la gran cantidad
de regulaciones que produjo el Concilio y que mds tarde fueron
ratificadas en el Nuevo Reino de Granada, tanto en las constitucio-
nes sinodales de Santafé, escritas por Juan de los Barrios en 1556,
como en el catecismo de fray Luis Zapata de Céardenas, de 1576.

En Espafa, aun antes del Concilio, la corona habia empezado
la reforma de las 6rdenes mendicantes (franciscanos, dominicos
y agustinos). En esta controversia intervinieron abiertamente al-
gunos reyes ibéricos. Desde Juan I de Castilla en el siglo xiv, hasta
los reyes Cat6licos, se puede seguir la intencion de modificar las
conductas y pretensiones temporales de los religiosos. Las érdenes
de San Agustin y Santo Domingo también fueron reformadas en
Espafia con el apoyo de las coronas ibéricas (Luque y Saranyana).
Las 6rdenes de San Francisco y Santo Domingo, que habian nacido
en el siglo xu1 como una protesta contra la riqueza temporal de la
Iglesia, atn al comenzar el siglo xvi continuaban discutiendo el
cumplimiento de la pobreza consignada en la regla redactada por
Francisco de Asis. La Corona de Castilla apoy6 de forma decisiva
a la rama de los observantes, que se planteaba el regreso a la regla
de San Francisco, obligando a sus miembros a guardar la pobreza
material.

Desde el interior de la institucion, las jerarquias eclesiasticas se
preocupaban por transformar y acaso corregir el comportamien-
to tanto de frailes como de clérigos. La evangelizacién america-
na, aunque iniciada antes de la celebracion del Concilio, estaba
considerablemente influenciada, de una parte, por la lucha del
catolicismo contra la Reforma Protestante y de otra, por las in-
tenciones milenarias de las 6rdenes religiosas (Milhuo, Colon y Ia
mentalidad; Phelan). Por tanto, la cristianizaciéon de los indigenas
americanos formo parte del intento de producir nuevas imagenes
sobre los religiosos, que evocaran, precisamente, mas a Giotto que
a Lutero. El temor a la propagacion de la Reforma estaba también
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presente entre los miedos de los vecinos espafioles del Nuevo Rei-
no. En una carta dirigida al rey en 1559, Juan de Penagos, alcalde
de corte en Santafé, escribia a favor de la presencia de las 6rdenes
religiosas en el Nuevo Reino, representando el conflicto contra los
protestantes como una guerra que debia librarse tanto en América
como en Europa.

[...] pues la desvergiienza de los luteranos se ha veni-
do a extender que en presencia de Vuestra Majestad y
tantos varones que en sus consejos tiene tan catélicos en
esos Reinos, se han atrevido a declararse, cudnto mayor
atrevimiento tendran en estas partes tan remotas y leja-
nas de donde Vuestra Majestad estd de quien tiemblan y
huyen, de extenderse y declarar [aqui] su secta maldita.
Para lo cual y defensa de nuestra Santa Fe Catodlica en
cuyo ejercicio ocuparse buenamente como buenos gue-
rreros. Y si acaso por nuestros pecados sucediese en este
Reino algo, cuédnta falta nos harian las Ordenes si acaso
se despoblasen de él. (Friede, Fuentes documentales III:
362)

Misién y doctrina como proyectos de colonizacién

Si Europa habia sido un terreno fructifero para la transgresion
de la norma a través del pecado, el Nuevo Mundo ofrecia una
oportunidad para intentar crear el reino de Dios en la Tierra, con-
solidado a través de republicas de indios dirigidas por religiosos
(Phelan; Armani). Los sacerdotes espafioles, investidos por si mis-
mos como nuevos cruzados, abanderados de la Contrarreforma,
lucharian como guerreros contra los protestantes, los infieles, mo-
ros y judios y los id6latras americanos.

En efecto, para el siglo xvi las érdenes religiosas, en especial las
mendicantes, como los franciscanos y los dominicos, se preocupa-
ban por enviar lo mejor de sus conventos para evangelizar lugares
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como México, donde la poblacién indigena era abundante. Alli el
proceso de evangelizacion habia tomado el camino de la occiden-
talizacion de las costumbres, las practicas y la cotidianidad de los
indigenas, quienes en adelante vivirian bajo la policia cristiana.
La acciéon de los religiosos se habia dirigido hacia la lucha contra
la llamada idolatria, entendida como diabdlico simulacro simé-
trico de la verdadera religion (Gruzinski, La colonizacién). Los con-
quistadores de los nahuas primero intentaron la dominacién por
medio de la fuerza, luego continuaron la interminable conquista
espiritual que los hacia suponer que habian logrado derrotar un
imperio infiel (Ricard).

La experiencia evangelizadora de los doce franciscanos en Mé-
xico ha sido la més famosa y tal vez la mas estudiada en el siglo xx
(Phelan; Pérez Antolin, Los franciscanos; Gruzinski, La colonizacién;
Ricard). Sin embargo, también, y en muchas ocasiones durante el
periodo de expansion espafiola en América, la corona envié misio-
nes para pacificar a los indigenas y reducirlos a la vida, practicas
y costumbres cristianas, aun antes de establecer la dominacion ar-
mada.

Los religiosos percibian estas misiones como experimentos
donde intentaban establecer la paz de Dios en la Tierra sin la in-
tervencion de los soldados y sin hacer uso de la guerra (Gomez,
“Evangelizacion y politica”). Algunos de los proyectos de cristia-
nizacién se consolidarian en el siglo xvin en las Ciudades de Dios,
experiencias evangelizadoras que llegaron a su méximo esplendor
con las misiones jesuiticas en territorios de frontera, especialmente
entre los Guaranies, que en efecto lograron funcionar con cierta
independencia de las coronas espafiola y portuguesa (Armani).

Las experiencias de evangelizaciéon por medio de la actividad
misional fueron muy importantes durante los primeros afios de la
Colonia y siguieron ofreciendo una alternativa de colonizaciéon atin
en los siglos xvir y xviit entre poblaciones indigenas no sometidas.
Incluso en el Nuevo Reino durante 1558, cuando los colonizadores
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espafioles temian un levantamiento indigena en territorio de los
muzos, el licenciado Grajeda, oidor de la Real Audiencia, escribia
al rey pidiendo que permitiera hacer la guerra a los indigenas para
someterlos nuevamente al dominio de los espafioles y castigarlos
por su desobediencia, puesto que se habian rebelado después de
haber aceptado ser vasallos del rey de Espafia. También denuncia-
ba que existia otra posicion entre los colonizadores acerca de como
atraer a los muzos a la paz imperial de los cristianos: “pero hay
otros que piensan [que podran] ser mejorados y aventajados por
relaciones frailescas, y por esto cesa el castigo [que merecerian los
Muzos]”. (Friede, Fuentes documentales I11: 284). A su vez, el alcalde
de corte Juan de Penagos opinaba que la mejor forma de pacificar
a los muzos era la intervencion de los frailes de Santo Domingo
(Friede, Fuentes documentales I11: 360).

Pero cuando un territorio era conquistado, su poblaciéon dis-
tribuida en encomiendas y se imponia a los indigenas el pago
del tributo al rey y a los vencedores, la misién como estrategia de
evangelizacion cedia espacio ante la ereccién de obispados, parro-
quias y doctrinas para los pueblos de indios. Durante la doctrina,
los sacerdotes ensefiaban a los nifios indigenas las oraciones, los
misterios de la fe, las costumbres cristianas; mientras tanto, inten-
taban retener a sus padres en casas construidas alrededor de la
iglesia del pueblo, siempre al alcance de su mirada vigilante.

La colonizacién del Nuevo Reino significaba para los espafio-
les un proceso de humanizacién del espacio salvaje de los infieles.
Esto requeria de la pacificacion de los habitantes, primero a través
de la guerra y luego del establecimiento de simbolos del poder
de la Espafia cristiana en cada uno de los pueblos donde debia
instruirse a los indigenas en la doctrina catélica. Junto con la
reparticion de encomiendas y la cristianizacién de los habitan-
tes se levantaban iglesias y se organizaban poblados donde la
jerarquizacion de la sociedad indigena, producida por el orden
colonial, se manifestaba también en el orden espacial de los pue-
blos (Cummins y Rappaport). En este contexto, los religiosos
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intentaban cristianizar a los indigenas agregéndole a su vida coti-
diana tres sefiores mas a quienes tributar: Dios (diezmos), el rey de
Espafia (requintos) y su encomendero (demoras).

La evangelizacién de los muiscas no tuvo como resultado la crea-
cién de un reino feliz de religiosos e indigenas y nunca alcanz¢ las
dimensiones que logré en México. Pero de alguna forma las expe-
riencias adquiridas por las 6érdenes religiosas en su trabajo misional
en otras partes de América y las discusiones, surgidas en la primera
mitad del siglo xvi, sobre la forma como los indigenas debian inte-
grarse al mundo cristiano modificaron los discursos y las actuacio-
nes de los religiosos que vinieron al Nuevo Reino para encargarse
de ordenar las conductas y la moral de los indigenas de las provin-
cias sujetas a la Audiencia de Santafé. Por esta razon vuelve a cobrar
importancia la revision de los imaginarios que la jerarquia catélica
del siglo xvi imponia sobre la Iglesia y los buenos sacerdotes, cuya con-
ducta, censurada por la Reforma Protestante, podia ahora salvar las
almas de los indigenas en el Nuevo Mundo. Ante la trascendencia
y magnitud del proceso de cristianizacion de las poblaciones indi-
genas, nos preguntamos ;quiénes fueron los hombres que desde su
dignidad eclesiéstica cumplieron este proceso?

En el caso del Nuevo Reino de Granada, como expuse atras, el
establecimiento de la Real Audiencia, la fundacién de conventos
y la llegada del obispo ocurrieron durante los primeros afios de la
década de 1550. En ese momento estaba todo dispuesto para ini-
ciar un proceso de occidentalizacion de los indigenas a través del
discurso cristiano. De los conventos salian los religiosos para los
pueblos de doctrinas; a la vez, los sacerdotes seculares organiza-
dos por su obispo trabajaban en la evangelizacion. Por eso vale la
pena detenerse para ver de cerca los rostros de estos hombres que
se desempefiaron como doctrineros en las comunidades muiscas
de Tunja y Santafé, primero, pensando en las particularidades que
su estado les imponia en su condicién de espafioles pertenecientes
al orden mas cercano a Dios y a su reino: los hombres de Dios (los
sacerdotes, los predicadores).
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La eleccion de la vida religiosa

Todo sumo sacerdote es elegido entre los hombres y nombrado su
representante ante Dios, para ofrecer dones y sacrificios por los pecados.
Puede ser indulgente con ignorantes y extraviados, porque también estd

sujeto a debilidad, y a causa de ella tiene que ofrecer por sus propios
pecados, lo mismo que por los del pueblo.
Hebreos 5, 1-4

El cristianismo de los siglos xv y xvi intentaba convertirse en
regulador de la cotidianidad de los creyentes a través de la im-
posicion de obligaciones que marcaban el ritmo de la vida de los
individuos. Por esta razén, los espafioles cristianos del siglo xvi
debian empezar su vida social con el bautismo, rito que los inicia-
ria dentro de la tnica religion permitida en Espafia después de su
unificacion en torno a la guerra contra los moros y los judios. La
vida de cualquier cristiano espafol debia finalizar recibiendo los
6leos de la extremauncion, después de haber hecho su testamen-
to y confesado sus pecados ante un religioso. El cristianismo im-
pondria a sus fieles un ciclo vital marcado por la recepcion de los
sacramentos que los acompafarian en sus vidas cotidianas como
tiesta o como culpa, como comunién o como penitencia®. Los naci-
mientos, las uniones entre hombres y mujeres e incluso la muerte
debian ser reguladas por los ritos de la Iglesia.

No obstante, algunos individuos tenian la posibilidad de acce-
der a un sacramento reservado para los hombres que querian ha-
cer de sus vidas un ejemplo del esplendor de las virtudes que el
cristianismo de la Contrarreforma estaba elevando como valores
maximos: la castidad, la contemplacién de la divinidad, la obe-
diencia, la pobreza, el castigo del cuerpo para bien del alma, el re-

3 El catolicismo obliga a sus fieles a confesarse por lo menos una vez al afio y es imposible recibir la comunion si se tiene un
pecado mortal no confesado pesando sobre la conciencia. Las consecuencias sociales y psicoldgicas derivadas de la practica
de la confesion son estudiadas en detalle en Delumeau (La confesidn).
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cogimiento, el silencio. Quienes dedicaban su vida a la religion,
ademads de la busqueda de su propia espiritualidad, debian con-
ducir a los cristianos hacia su salvacion por medio del ejemplo, la
vida piadosa, la prédica y la amonestacién de todas las conductas
inadecuadas. Para estos hombres, los pastores, se habian consagra-
do las 6rdenes sacerdotales como rito de ingreso a un orden social
particular, considerado por ellos mismos como superior (Duby, Los
tres drdenes).

El derecho canénico medieval y luego el Concilio de Trento
(1545-1563) habian creado y refinado un sistema de prohibiciones
y de prebendas para estos hombres que estaban mas cerca de Dios
que el resto de la humanidad. Para llegar a dicho estado debian
luchar contra el mundo sensual y contra cualquier forma de nico-
laismo, sodomia y simonia*, los enemigos de su estado, combati-
dos por los obispos desde la Edad Media. Aunque el proyecto de
depurar el cuerpo eclesiastico reafirmando las prohibiciones de las
gentes que servian a Dios estuvo presente con mayor o menor in-
tensidad en el interior de la Iglesia catdlica anterior al siglo xvi, an-
tes del Concilio de Trento no se habia logrado imponer totalmente
entre los sacerdotes valores como la castidad.

Una vez recibidas las 6rdenes religiosas, adquirian por de-
recho propio la dignidad eclesiastica, que se manifestaba en las
parroquias ante sus feligreses por medio de la confesién como un
poder que inquiere su vida privada (inquisitor). Este poder les per-
mitia ingresar en la conciencia de los individuos y en ella inocular
la culpa, esa sensaciéon humana que corroe la paz interior. De igual
manera, les entregaba la posibilidad de proporcionar el balsamo

4 El nicolaismo: “es decir las malas costumbres, la aficion a los placeres del mundo y ante todo la aficion por las mujeres”,
la simonfa: “la intrusién de los poderes profanos y sobre todo el poder que proporciona el dinero, en la eleccién de los
dirigentes de la Iglesia” (Duby, EI caballero 7). Parte de la aficion por los placeres sensuales la constituia la homosexualidad,
bautizada como pecado de sodomia, del cual se acusa con frecuencia a los religiosos. Aun cuando Duby se refiere a la Iglesia
y el orden social en el siglo X, siglos después la Reforma Protestante criticarfa las mismas practicas que en el siglo XVI el
Concilio Tridentino intentaba corregir. Como puede verse, el proyecto de los dirigentes por regular los comportamientos
del clero bajo no es exclusivo del siglo XVI.
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que redimia al pecador de cualquier sufrimiento: el perdén. Ese
fue uno de los grandes poderes que los sacerdotes ejercieron frente
a los fieles de su comunidad: en sus manos estaba la absolucién de
la culpa por medio de un acto individual del sujeto frente al reli-
gioso, la confesion®. Pero aun después de ser aceptados en el seno
de la Iglesia debian recorrer un camino que los conduciria por los
diferentes grados de una jerarquia rigida y cerrada.

El camino de las 6rdenes menores a las 6rdenes mayores

A través de los siglos existieron diversas razones por las cuales
un hombre decidia tomar los votos de castidad y obediencia. Duby
muestra como en el siglo x1 los padres que habian tenido méas de
un hijo varén y que deseaban que su heredad no se fraccionara,
sino que pasara completa a su hijo mayor, enviaban a sus hijos
menores a la vida religiosa o a la guerra como caballeros condena-
dos a ser solteros durante toda su vida (Duby, EI caballero 76-91).
Splendianni (80) presenta la vida religiosa como una de las pocas
alternativas de ascenso social y econémico en los siglos xvi y xvu
en las colonias espafiolas, después de ocurrida la Conquista y la
reparticion de mano de obra indigena.

Los jovenes nacidos en las familias espafiolas de los siglos xv1
y XVII poseian pocas alternativas para escoger con respecto a su
futuro. En la primera parte de Don Quijote, Cervantes citaba un
refran, segtin él “muy comun en nuestra Espafia”. Asi, uno de los
personajes recomendaba a sus tres hijos escoger: “Iglesia o mar
o casa real”. Partiendo su herencia entre los tres, les encargaba a
cada uno que: “siguiese las letras, el otro la mercancia y el otro
sirviese al Rey en la guerra” (Cervantes cap. I, 39). Este padre,
que intentaba con sus consejos forjarles un porvenir a sus hijos,
pone de manifiesto como el camino de las letras se identificaba

5 Sobre este punto haré énfasis mas adelante al ver c6mo los religiosos entendieron y emplearon la confesién entre los indi-
genas americanos (Gruzinski, “Individualizacién y aculturacién”; Delumeau, La confesidn).
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claramente con el ingreso al servicio de la Iglesia y con la recepciéon
de las 6rdenes religiosas.

Por esta razén, en el siglo xvi algunos jévenes iniciaban sus
estudios eclesiasticos aunque no tenian la intencién de recibir las
6rdenes sacerdotales mayores. Mas bien tomaban las 6rdenes me-
nores para aprender las letras y la gramatica. Este conocimiento les
permitiria ejercer oficios dentro de la administracion colonial. Por
ejemplo, Bernardino del Castillo Carcamo habia venido al Nuevo
Reino con su padre, quien fue nombrado como relator de la Real
Audiencia de Santafé. Estando en esta ciudad habia estudiado gra-
matica, letras y latin en el convento de Santo Domingo. En 1598
informaba en su probanza que después de la muerte de su padre
habia quedado su familia muy pobre. Por eso pedia al rey un cargo
de letrado como el que habia disfrutado su padre, o en su defecto
un cargo eclesidstico (AGN, HE 19, ff. 855 r.-868 v.).

El primer grado que recibia un aspirante al sacerdocio eran las
6rdenes menores y se conocian como la primera tonsura. El Conci-
lio de Trento disponia que se concedieran solamente a quienes ya
hubiesen recibido el sacramento de la Confirmacién y se hallaran
instruidos no solo en los rudimentos de la fe, sino en los de las letras
(El Sacrosanto: 273)°.

En el Nuevo Reino, las instituciones que podian educar a
los jovenes hijos de los colonizadores eran de carécter religioso: los
frailes de Santo Domingo habian fundado en su convento desde
1571 una céatedra de artes y teologia (Lee). El obispo Zapata de
Cardenas recibia en su casa jévenes que quisieran tomar las 6rde-
nes para que alli recibieran las clases de latin que les daba Gaspar
Gonzalez (Lee). También el sacerdote mestizo Gonzalo Garcia Zo-
rro participaba en la ensefianza de la lectura, la escritura, el canto
llano y el canto, de érgano a los nuevos sacerdotes: “y muchos

6 Las citas del Concilio de Trento son tomadas de una edicién bilingtie (latin-espafiol) impresa en 1828. La sesién XXIII esta
totalmente dedicada a la ordenacion de sacerdotes.
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dellos e sacado diestros e[n] las dichas artes sin ningtn ynteres por
ser hijos de personas pobres” (AGN, HC 16, f. 519 v.).

Después de recibir instrucciéon en casa del obispo, los jovenes
podian recibir las primeras 6rdenes que les permitirian ocupar car-
gos como el de sacristan o colaborar con los oficios religiosos, pero
no podian decir la misa ni administrar ninguno de los sacramen-
tos. Tampoco podian atender doctrinas indigenas.

Tan pronto como los jévenes recibian las ¢érdenes, sus superio-
res marcaban su cuerpo afeitando su cabeza en forma de circulo
(tonsura), y permitian asi que su dignidad religiosa fuera visible,
que pudiera ser reconocida por los demas. Al respecto, el Concilio
de Trento especificaba la obligaciéon de usar siempre el habito cleri-
cal. A continuacién los nuevos clérigos debian iniciar su formacién
intelectual:

[...] aprenderan gramaética, canto, computo eclesiastico,
y otras facultades utiles y honestas; tomaran de memo-
ria la Sagrada Escritura, los libros eclesiasticos, homilias
de los Santos, y las féormulas de administrar los Sacra-
mentos, en especial lo que conduce a oir las confesiones,
y las de los demas ritos y ceremonias. (EI Sacrosanto: 286)

El clérigo de primera tonsura continuaba estudiando hasta que
su superior decidiera que estaba listo para recibir las érdenes ma-
yores. Luego se convertia en subdiacono y al afio siguiente en dié-
cono. En algunas ocasiones los religiosos que se postulaban para
las doctrinas indigenas eran simplemente didconos. Aunque no
podian decir la misa ni administrar los sacramentos, y solo podian
predicar, la Audiencia los aceptaba hasta que un sacerdote se pre-
sentara para ocupar esa doctrina.

Unos cuantos afios después de recibir las 6rdenes menores,
el obispo en la catedral otorgaba al aspirante las 6rdenes sacer-
dotales imponiéndole la sagrada uncion y diciéndole: “Recibe el
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Espiritu Santo” (EI Sacrosanto: 272). Entonces el religioso comenza-
ba a ostentar el titulo de clérigo presbitero. En los documentos se
le llamaba clérigo de misa. Ahora podia presentarse ante el obispo
para que lo postulara ante la Real Audiencia para una parroquia o
una doctrina en alguna encomienda.

La justicia secular y los clérigos de primera tonsura

Cuando un hombre recibia cualquiera de las 6rdenes religio-
sas quedaba fuera del alcance de la justicia ordinaria; en adelante
sus culpas y delitos serian examinados y castigados por su supe-
rior o su prelado diocesano. El Concilio de Trento alertaba sobre
“aquellos de quienes se conjeture prudentemente que han elegi-
do este género de vida con el fraudulento designio de eximirse
de los tribunales seculares y no con el de dar a Dios fiel culto”
(El Sacrosanto: 273). También el obispo Juan de los Barrios, en sus
constituciones sinodales de 1556, afirmaba que las personas secu-
lares podian intentar escapar de la justicia tomando las 6rdenes
religiosas. Por esta razén recomendaba que no se las concedieran
a quienes hayan sido culpados por delitos que merecieran “penas
de sangre o corporales” (Romero 497).

Este temor se hizo realidad en 1575 durante el obispado de Za-
pata de Cardenas en el Nuevo Reino de Granada cuando Antonio
de Torres, quien habia recibido las 6rdenes menores, intentaba
obtener beneficios de su condicién religiosa cuando se enfrentaba
en un pleito con el capitdn Gémez de Cifuentes, conquistador y
miembro del grupo de vecinos notables de Tunja.

Gomez de Cifuentes present6 contra Antonio de Torres un plei-
to porque este “moco travieso”, como lo llamé el fiscal en un auto
del proceso, entr6 en su casa acompafado por Miguel Enriquez
“estrupando e corrompiendo a dofia Beatriz de Contreras hija y
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hermana de los dichos mi parte”’. Torres agredio a la hija doncella
de uno de los hombres mas importantes de Tunja, encomendero
y conquistador. Es presumible que los miembros del cabildo de
la ciudad y los demds encomenderos se mostraran solidarios con
Cifuentes y contrarios a Torres. De hecho, entre los testigos de la
probanza del fiscal se encontraban encomenderos y hombres ilus-
tres de Tunja. A su vez, los testigos de parte del clérigo eran casi
todos religiosos: Juan de Castellanos, Juan de Cafiada, Jorge Véz-
quez y Andrés Ortiz, clérigos presbiteros, y Diego Gutiérrez, cléri-
go de 6rdenes menores.

Torres se enfrentaba a sefiores muy poderosos. Dentro del fue-
ro secular tenia pocas posibilidades, asi que en su condicién de
clérigo de 6rdenes menores alegd que pertenecia al fuero eclesias-
tico y que su causa deberia seguirla el provisor o el arzobispo. El
beneficiado Juan de Castellanos se opuso de forma radical a que
Torres fuera procesado por el oidor Mesa, quien habia ido hasta la
ciudad de Tunja a conocer el caso. Castellanos excomulgo al oidor.
El obispo Zapata de Cardenas adopt6 la misma posiciéon y también
excomulgo a las justicias que tenian preso a Torres en Tunja.

Los expedientes que integran el proceso contra Antonio de
Torres no se formaron para probar la culpa del clérigo sino para
intentar desmentir su condicién de religioso. En efecto, si el fue-
ro eclesiastico amparaba a Torres, los brazos del poder civil no
podian tocarlo. Asi que el argumento de los acusadores se centr6
en mostrar que Torres nunca habia actuado ni se habia vestido ni
comportado como un clérigo y no merecia los beneficios juridicos
de esa condicién porque habia tomado las érdenes con el fin ex-
preso de escapar a la justicia secular. Incluso uno de los testigos
dijo que lo habia visto en una tienda “de mercaderia” vendiendo
ropa (AGN, HE 6, f. 639 r.). También se lo acusaba de vestir ropas
de color, de usar sombreros “galanos y con plumas”, de llevar
mntonio de Torres puede seguirse en seis documentos que se encuentran en el Archivo General de la

Nacién: CO 15, ff. 622 1.-646 v.; HE 6, ff. 598 1.-670 v.; CO 26, ff. 417 r-431 v;; CO 4, £. 951, HE 2, ff. 773 1-864 v.; HE 19, f. 204
1-253 v.
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espada y daga, de andar en caballos, de jugar a las cartas y no
haber prestado oficios en la iglesia de Tunja por no cumplir con
las calidades expresadas en el Concilio de Trento. Ademas, no se
lo habia visto vistiendo el manto largo ni el bonete, ni llevaba la
corona cubierta (AGN, CO 15, f. 630 r.). Otro de los testigos afirma-
ba que:

Jamas le ha visto traer abito decente ny servir en la ygle-
sia ny estudiar que son cosas en que se conosce quan-
do alguno tiene yntension de Resibir ordenes para ser
sacerdote antes ha visto quel dicho antonyo de torres a
andado con abito seglar de capa corta con [ilegible] de
seda e capota de damasco verde E muy corto y nunca le
ha visto traer bonete de clérigo como lo traen los demas
que lo son [...]. (AGN, HE 6, {. 638 v.)

Los oidores de la Real Audiencia declararon a Antonio de
Torres como “estrafio y ageno destos rreynos de su magestad”,
ademas le secuestraron sus bienes y le aplicaron “penas corpora-
les”. A Antonio de Torres, por el crimen que cometi6 contra dofia
Beatriz de Contreras, le cortaron un pie y le dieron cincuenta
azotes (Lee 120). Aunque el obispo continué con sus apelaciones,
la sentencia se ejecutd. Todo esto demuestra como (en medio de
la confrontacién entre los fueros secular y eclesiastico) a Torres
no le bastaba recibir las 6érdenes religiosas sino que también de-
bia parecer un religioso, comportarse como la sociedad esperaba
y como la jerarquia intentaba imponer. Los enemigos de Anto-
nio de Torres lo acusaron de todas las conductas que afios atras
censurara Juan de los Barrios cuando recomendaba practicar un
examen cuidadoso de las costumbres y la vida (dé moribus et vita)
de los hombres que pretendian recibir el orden sacro.

De moribus et vita

Cuando Juan de los Barrios fue obispo del Nuevo Reino de
Granada, la Iglesia atn no consolidaba su lugar dentro del orden
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de la colonia recientemente creada. No se habia logrado mucho
en cuanto a la conversién de los indigenas y las criticas en contra
de las costumbres y vida de los sacerdotes provenian de varios
grupos®. Incluso el obispo redactaba en 1556 las constituciones si-
nodales de su arzobispado, dejando por escrito sus intenciones de
hacer mas rigurosa la vida de los religiosos. Todos los aspirantes
a recibir las 6rdenes sacras debian presentar un examen sobre sus
calidades, junto con una informacién de testigos que dieran fe so-
bre su vida y costumbres. Solo podrian aceptarse aquellos que no
tuvieran “ningdn defecto en cosas sensuales” ni estuvieran invo-
lucrados en “juegos ilicitos”. Ademas, el futuro clérigo debia “ser
nacido de Padres limpios de macula y de legitimo Matrimonio,
teniendo beneficio, o bastante patrimonio”. Una vez cumplidos
estos requisitos, quienes supieren “leer y construir bien, y algo del
canto” podian ser promovidos al siguiente orden sacro. El paso de
un orden al otro estaria también supeditado a nuevos examenes
para comprobar “si merece que se le den para proseguir adelante
en otros mayores”. A su vez, fray Juan recomendaba aumentar el
rigor de los exdmenes cuando se trataba de ordenar clérigos de
misa, pues el sacerdote debia conocer “en los Santos sacramentos,
de su significacion y efectos, y en las ceremonias y demas partes de
la Missa” (Romero 497).

La Iglesia, especialmente después del Concilio de Trento, estaba
intentando imponer estas restricciones a todos los cristianos durante
su vida, pero hacia especial énfasis en los religiosos, quienes debian
enmarcarla dentro de la obligacién mas severa para dar ejemplo a
los demas cristianos y a la poblacién indigena que esperaba con-
vertir. Mediante todas estas normas, el obispo pretendia depurar el
cuerpo de la Iglesia en el Nuevo Reino, mientras trataba de producir
una nueva imagen del sacerdote que contrarrestara las criticas de
los demés colonizadores. A Juan de los Barrios no le importaban
demasiado los conocimientos en gramatica y latin de los aspirantes,
por lo menos no tanto como el hecho de que la vida del religioso

8 Al respecto puede verse el capitulo 2 de este trabajo
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estuviera de acuerdo con el modelo que la Iglesia estaba promo-
cionando e imponiendo a sus sacerdotes. Esto era lo que escribia el
obispo al rey cuando en 1554 pedia que enviara maés religiosos para
que se encargaran de la cristianizacion del Nuevo Reino:

Y en examen de estos, adviértase que se debe tener mas
consideracién y cuenta con la cristiandad y vida de ellos
y no con las letras. Aunque si todo pudiese concurrir en
ellos seria santisima cosa, porque esos pocos que aqui
hay son la escoria de Espafia. (Friede, Fuentes documen-
tales 11: 123)

En el espiritu de las disposiciones sinodales y en las cartas en
que solicitaba al Consejo del Rey que mandase mas religiosos,
el obispo Juan de los Barrios coincidia con los proyectos de la
Iglesia catdlica para sus religiosos, que se expresaban en las dis-
posiciones del Concilio de Trento. Més que servir como prueba
acerca de que Juan de los Barrios conocia la legislacion tridentina
que en ese mismo momento se estaba discutiendo en Europa, sus
coincidencias con la doctrina que expresaba el Concilio muestran
como esta legislacion hacia parte del consenso de la Iglesia que le
permitia elaborar una nueva imagen del religioso, y cémo en su
difusion los obispos jugaban un papel primordial.

La pertenencia a Dios debia ser visible, por eso a cada orden re-
ligiosa le correspondia un simbolo que diferenciara a los sacerdo-
tes claramente de los demas hombres: la tonsura, la prohibicién de
usar colores o espada, y el habito, sin el cual no gozaban del fuero
eclesiastico. El sinodo de 1556, por ejemplo, describia de forma
minuciosa el vestido de los religiosos y la forma de comportarse
publicamente. Frente a los indigenas, el religioso no podia actuar
de forma que quitara solemnidad a los oficios religiosos o a su
persona’.

9 “Mandamos que el cura cuando dice la Missa maior no manifieste las cosas perdidas, o hurtadas de poco valor, porque causa
algun menosprecio de Sacerdotes” (Romero 508).
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Ademas, las diferencias corporales también servian para expre-
sar las que existian entre los miembros de la jerarquia eclesiastica,
pues el tamafio de la tonsura de la cabeza aumentaba a medida
que se iban recibiendo las 6rdenes. De esta manera los curas be-
neficiados, como Juan de Castellanos, llevaban su cabeza rasurada
formando una corona de mayor tamafo que la de los sacerdotes,
quienes a su vez aventajaban en el tamafio de su tonsura a los dia-
conos y subdidconos y estos a los clérigos menores (Romero 541).

Como en el cuerpo de los indigenas, también sobre el cuerpo de
los sacerdotes la Iglesia dejaba huellas de su poder; extrafia para-
doja, pues aquello que demostraba su vinculacion al orden de la
sociedad mas cercano a Dios, la tonsura, era a la vez interpretada
como el simbolo de su humildad. Sus vestidos discretos, su cami-
nar lento, todo lo que oscureciera su apariencia, los convertia en
seres superiores dentro de una organizacion moral de la sociedad
que marcaba su pertenencia a Dios y a la Iglesia. Juan de los Ba-
rrios dedicaba todo el titulo séptimo de las Constituciones sinodales
a consagrar las normas que habian de seguir los sacerdotes para
conservar el honor y la virtud, “la vida y honestidad de los cléri-
gos” (Romero 541-545).

Los religiosos vistos a través de la pluma de los colonizadores

La informacion sobre la vida de los religiosos y sacerdotes del
Nuevo Reino de Granada durante el siglo xvi puede dividirse en
dos partes de acuerdo con la documentacién disponible. Una que
corresponde a la época del obispo Juan de los Barrios, cuando la
provision de curas para las parroquias y doctrinas no estaba muy
reglamentada. Otra cuando la administracién colonial comenzé
a preocuparse mucho mas por la formacién e instruccién de los
evangelizadores, produciendo también una documentacién més
abundante.
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Cuando Juan de los Barrios fue obispo, el clero que doctrinaba a
los indigenas y atendia las ciudades era en su mayoria peninsular.
En muchas cartas los vecinos, los administradores coloniales y las
autoridades religiosas escribian al rey solicitando que enviara més
frailes. Casi siempre se quejaban de la calidad de vida y el ejemplo
de los que predicaban en el Nuevo Reino. Durante su obispado, los
sacerdotes parecian ser escasos y casi siempre se trataba de frailes
de Santo Domingo o de San Francisco enviados por el rey desde
los conventos peninsulares. Juan de los Barrios, valiéndose de la
imagen tan difundida que presentaba a los catélicos como ovejas,
escribia al rey en 1553, temiendo no poder vigilar su rebafio por
falta de ayuda:

La mayor necesidad que hay al presente en todas es-
tas vuestras Indias y especialmente en estas iglesias del
Nuevo Reino es de ministros, asi de clérigos como de
frailes, que sean tales cuales convienen para predicar el
Sacro Evangelio y la fe de Cristo a infieles, porque acé
las més iglesias estdn sin sacerdotes ni curas y esos que
hay en algunas, todos son de frailes renegados y de los
clérigos prohibidos. Yo estoy determinado de no dejar
aca ninguno de estos, como Vuestra Real Alteza me lo
manda por su cédula; y asi quedaran las iglesias desier-
tas y desamparadas. Encargo a Vuestra Real Alteza la
conciencia y descargo la mia en esto, que con presteza
mande proveer de ministros, asi de clérigos como de re-
ligiosos, que sean tales, porque yo no puedo hacer mas
que por uno y el pastor poco puede guardar sin perros.
(Friede, Fuentes documentales 11: 51)

Fray Juan de Méndez, religioso dominico, escribia al rey en 1557
expresando su interés en la edificacién de monasterios para con-
servar la religion y salir a su predicacion. A su vez, mostraba su preo-
cupacion por la calidad de los frailes, pues el rey debia mandarlos
“tales cuales convengan al alto oficio de la predicaciéon evangélica
y en gran cantidad que basten, por la mucha distancia de tierra
poblada de estos miseros” (Friede, Fuentes documentales 111: 175).
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En 1557 Tomas Lopez, oidor de la Real Audiencia de Santafé, es-
cribia al rey proponiendo que se enviaran religiosos de los mismos
que habian evangelizado en Guatemala y Nueva Espafia, como so-
lucién a los problemas que enfrentaba la cristianizacién del Nue-
vo Reino (Friede, Fuentes documentales I11: 186). El pensaba que las
dificultades de la conversion de los indigenas se basaban en el mal
ejemplo que hasta ahora habian recibido de los cristianos: “porque
hasta el mas ruin Grumete que viene acé es parte con su buen o
mal ejemplo para ayudar al Evangelio o para desayudarle” (Frie-
de, Fuentes documentales I1I: 189). Por eso la presencia de buenos
frailes, y en gran namero, remediaria esta situaciéon. También Juan
de Penagos, vecino y alcalde en Santafé, confiaba y respaldaba la
accion de los frailes, especialmente de los dominicos. Al respecto
escribia al rey en 1559:

El provincial fray Martin de los Angeles de la orden de
Santo Domingo de la provincia, es un bendito fraile. Y
después que él ha venido a este Reino hay tanto recogi-
miento y consuelo en los monasterios y viven tan religio-
samente, que en esos Reinos no viven mejor. No tienen
las casas un peso de propios. Susténtanse con limosnas y
son tan pocas que muchas veces comerian si lo tuviesen
y han estado, como tengo dicho en término de despo-
blarse. (Friede, Fuentes documentales I11: 361)

Juan de Penagos, en su intencion de alabar a los dominicos,
hacia un retrato de las actitudes que él y otros colonizadores
esperaban de los frailes: recogimiento, pobreza y predicacion dis-
ciplinada, pues en la misma carta contaba como durante las virue-
las de 1558 los frailes habian salido a bautizar a los indigenas que
morian en las ciudades y en los pueblos, todos bajo la organizaciéon
de su provincial.

Sin embargo, las opiniones de los colonizadores sobre las vir-
tudes de los religiosos eran conflictivas y contradictorias. Un afio
después de la carta de Juan de Penagos, los oidores y oficiales de
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la Real Hacienda escribian para atacar a los frailes. En 1559 los ofi-
ciales Cristobal de San Miguel y Pedro Colmenares escribian sobre
los dominicos:

Y han venido en tanto las cosas de ellos que, por es-
tar mas a su proposito y sefiorear a su gusto y apetito,
dejaron un asiento, el mejor que habia y hay en Indias
para su propdsito que estaba fuera del pueblo como se
usa en vuestros Reinos, y métense en medio de la ciu-
dad entre sastres y carpinteros y compran casa en méas
de cinco mil pesos, porque son las mejores que hay, y
hacen echar tributo en vuestros vasallos para acrecen-
tarlas mads, y a vuestra Real caja, habiendo pagado an-
tes para el monasterio que tenian. (Friede, Fuentes docu-
mentales 111: 373)

Los motivos de su censura eran dos: falta de recogimiento y afan
de poder y riqueza. En este caso los oficiales de la Real Hacienda
empleaban para atacar a los dominicos el mismo modelo de vida
religiosa que empleaba Juan de Penagos para alabar su conducta.

En cualquier caso es necesario prestar atencion al hecho de que
los sacerdotes a quienes se referian las cartas durante estos prime-
ros afios siempre llegaban al Nuevo Reino procedentes de Espafa
o de otras partes de Indias; ademas pertenecian a drdenes religio-
sas, especialmente las de San Francisco y Santo Domingo. Quie-
nes escribian al rey sobre ellos eran siempre vecinos principales,
oidores, provinciales y superiores, o el obispo. Jamés encontramos
cartas de los religiosos que asistian a las doctrinas indigenas escri-
biendo ellos mismos sobre su conducta. Solo hacia comienzos de la
década de 1570 estas situaciones comenzaban a cambiar. Para los
oficiales Juan de Otélora, Diego Daggreda y Gabriel de Limpias
Feijo, quienes escribian al rey una descripcion del Nuevo Reino
de Granada en 1572, seria méds provechoso para la conversion de
los indigenas que el obispo que reemplazare a Juan de los Barrios
fuese un clérigo y no un fraile:
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Tubieramos por acertado se probeiera en clérigo mas
que en frayre de ninguna horden siendo dello servido su
magestad y v(uestra) S(efiorf)a por escusar los ynco(n)
binientes de las parcialidades e diferengias que tienen
entre frailes y clerigos y por el servicio de las yglesias.
(Tovar, Relaciones y visitas 270)

Su comentario no vari6 la decisién real de nombrar al francis-
cano fray Luis Zapata de Cérdenas como obispo de Santafé. Sin
embargo, este nuevo prelado proponia una nueva solucién para
aumentar el nimero de sacerdotes que atendian las doctrinas: era
necesario formar y ordenar sacerdotes en el obispado de Santafé.
Desde este momento cambia la informacién de la cual se puede
disponer sobre la vida y costumbres de los religiosos. Algunos sa-
cerdotes ordenados por Zapata de Cardenas escribian al rey para
solicitar cargos vitalicios en las iglesias de Indias (canongias) o
postulaban sus nombres para ocupar las doctrinas en los pueblos
indigenas. Por estos documentos conocemos sus origenes, su pro-
cedencia y la imagen que ellos presentaron sobre si mismos cuan-
do elaboraban sus probanzas de servicios. De las probanzas que
se pueden consultar hoy en el Archivo General de la Nacién solo
existe una que corresponde a un fraile, todas las demés fueron
efectuadas para probar los servicios de clérigos. En los archivos
privados de las provincias franciscana y dominica tampoco existe
ninguna probanza de servicios®.

Los doctrineros de Fray Luis Zapata de Cardenas

Hacia 1585, en la ciudad de Santafé, en el Nuevo Reino de Gra-
nada, Diego de Ugarte y Velasco! aceptaba el auto del obispo por

10 Fundacion Tavera. Gufa preliminar de fuentes documentales etnogréficas para el estudio de los pueblos indigenas de
Iberoamérica: Archivo Provincial de la Orden de Predicadores OP (Colombia) y Archivo de la Provincia Franciscana
de Colombia.

1 La probanza de los servicios religiosos y militares de Diego Ugarte y Velasco se puede consultar en AGN, HE 5, ff. 469 1.-490 v.
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el que lo nombraba visitador eclesidstico de las provincias de Tun-
ja y Santafé. En mayo del afio anterior del Sefior (1584), Ugarte y
Velasco habia estado en Tibacuy, en Fusa y en Pasca visitando las
iglesias, los sacerdotes y las doctrinas, y castigando los pecados y
las idolatrias. Parecia que al obispo fray Luis Zapata de Cardenas
le agradaba la forma como habia cumplido con su labor porque
ahora repetia el encargo, de nuevo castigaria la infidelidad de los
naturales de estas tierras, averiguaria si en cada pueblo el enco-
mendero habia puesto un sacerdote aprobado por el reverendisi-
mo obispo y si las iglesias poseian los ornamentos adecuados para
el servicio de la misa. En el auto en que lo nombraba visitador, el
obispo le decia al padre Ugarte: “enmendareys las ydolatrias yn-
sestos y sacrificios que se hacen al demonio entre los naturales”.

El clérigo presbitero Diego Ugarte y Velasco decia saber, tan
bien como el obispo, que lo que este le habia encargado no era
tarea facil, pues el Nuevo Reino era tierra de iddlatras. Hacia 45
afios que habian entrado en la tierra los espafoles, hacia 34 que se
les predicaba la fe cristiana y hacia solo ocho afios que en la visita
de idolatrias, que hizo el factor Diego Hidalgo de Montemayor, los
cristianos arrancaron a los indios de los pueblos de la provincia de
Tunja muchos santillos de oro y tunjos de algodén (AGN, RH 21, ff.
726 1.-802 V..

El padre Ugarte debia saber sobre las costumbres de estos
naturales, a quienes los conquistadores de este reino llamaban
muiscas, porque él mismo habia estado el afio de 1584 como doc-
trinero en el pueblo de Usme. Entonces habia practicado un poco
el muisca que le habia ensefado el padre Gonzalo Bermudez,
quien habia manifestado que confiaba en que el sacerdote apren-
deria la lengua a través de la comunicacién con los indios (AGN,
CO rollo 10/53, f. 69 r.). Tantos servicios a Dios y al rey nuestro se-
fior bien merecian ser recompensados con una prebenda eclesias-
tica. Por eso en 1585 don Diego de Ugarte y Velasco pedia que la
Real Audiencia recibiera una probanza sobre sus servicios, que él
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haria llegar a las manos del Consejo del Rey, en donde esperaba
que lo nombraran en un cargo digno de sus méritos.

Después de todo, pocos habian servido tanto a la causa de los
cristianos en estas tierras, nada mas habia que llamar a don Fran-
cisco de Céceres, gobernador del Espiritu Santo, quien contaria
sobre aquella ocasiéon durante la pacificacion del valle de la Grita
en que los indios querian hacer una guazabara al pueblo de Al-
cantara, entonces don Diego, que atin no era clérigo sino hombre
de armas, actudé de forma meritoria. Su accion fue tan destacada
que, como hombre principal que era, recibié una encomienda en
aquellas tierras donde él habia servido con su persona, armas y
caballos. Pero todo eso fue antes de ingresar en la vida religiosa
porque él “los dejo con animo E yntencion de ser clérigo y con zelo
de servir a dios nuestro sefior y Por tener principios de gramatica
y haber estudiado” (AGN, HC5, f. 471 r.).

Entre los religiosos que orden¢ Zapata de Cérdenas también se
encontraban otros hombres de armas que luego escogieron con-
vertirse en religiosos y doctrinaron en pueblos indigenas. Diego
Asensio de Cervantes, natural de Canaria, fue soldado en Mérida,
donde recibié una encomienda. También particip6 en la fundaciéon
de Ocafia. Después de tomar los habitos fue varias veces doctrine-
ro y parroco en diversos pueblos fuera de Santafé y Tunja. En 1579
particip6é como comisario en la tercera predicacion de la Bula de la
Santa Cruzada desde Suba hasta Somondoco (Lee 62).

Luis de Orejuela, santaferefio hijo del capitdn Ruiz de Orejue-
la y de Catalina L6épez de Carvajal, también fue soldado antes de
ser sacerdote, actud con el capitan Juan Valero en la pacificacion
de Zaragoza. Luego fue doctrinero en Tunjuelo, Suba y Usme, entre
otros cargos eclesidsticos que desemperié en el Nuevo Reino (Lee
102). Cristobal de Sanabria, portorriquefio, fue soldado durante Ia
pacificacién del valle de la Grita, en la ciudad de Alcantara le ofre-
cieron una encomienda indigena que no acepté. Hacia 1583 fue
doctrinero de varios pueblos indigenas en Tunja: Toca, Sogamoso,
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Pesca, Cuitiva, Topia, Sunubd, Sutatenza, Duitama y Chivata (Lee
115). El portugués Antonio Sequera fue soldado en Cartagena du-
rante los ataques de los piratas, luego recibi¢ érdenes sacerdotales
en Santafé. Parece que para el obispo haber actuado como soldado
contra los indigenas no era un impedimento valido para tomar las
6rdenes religiosas e intentar convertirlos. Al fin y al cabo, a Dios se
le servia tanto matando infieles como convirtiéndolos.

Don Diego de Ugarte conocia de gramatica, pues provenia de
una familia de letrados. Su padre, don Pedro de Ugarte, vecino
de Sevilla, habia sido licenciado y alcalde en Jaén. No faltaria quien
informara en la probanza sobre las calidades de hidalguia que ha-
bian distinguido a su familia siempre. Los testigos decian que él
ha sido “hombre honrado, buen cristiano y temeroso de dios y de
su conciencia y buen religioso y Eclesiastico virtuoso y Recogido
y de buenas costumbres y de mucha abilidad y Suficiengia” (AGN,
HC5, f. 471 v.).

Como todas las probanzas que se conservan en los fondos
eclesiasticos del Archivo General de la Nacion, la de Diego
de Ugarte también se apropiaba del discurso sobre la vida y
costumbres de los religiosos, reelaborando todas sus practicas
dentro del molde que le ofrecia este discurso oficial de la Iglesia.
Asi, él presentaba su vida como ejemplar. Desde su vestido hasta
sus actitudes correspondian con una nueva imagen que la Iglesia
postridentina estaba imponiendo acerca de la vida de los religio-
sos. El que presentaba una probanza se apropiaba de esta imagen
y la reproducia en los interrogatorios que hacia para demostrar su
calidad.

Gonzalo Garcia Zorro, hijo del capitan Gonzalo Garcia Zorro,
uno de los conquistadores del reino, escribia en 1576 su probanza
para acceder a un beneficio eclesiastico. Garcia Zorro contaba con
un impedimento: su condicion de mestizo; en la probanza nunca
mencionaba quién fue su madre, aunque si decia en varias pregun-
tas quién fue su padre:
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[...] el dicho capitan gonzalo garcia zorro mi padre era
y fue hijodalgo notorio y por tal siempre fue abido y te-
nido y comunmente reputado y como tal siempre tubo
cargos muy principales en este Reino y ¢iudad de santa
fe y por el consiguiente yo soy tal persona por ser tal su
hijo natural. (AGN, HC 16, {. 519 1)

Con base en las innumerables informaciones que Gonzalo Gar-
cia Zorro present6 ante el Consejo del Rey para aspirar a un benefi-
cio eclesiéstico, y que siempre fueron rechazadas por los miembros
del cabildo eclesidstico de Santafé, Alberto Lee Lépez (81) afirma
que la madre de Gonzalo Garcia Zorro fue una indigena llamada
Margarita. Su padre solicité al rey que legitimara su nacimiento
para que pudiera pretender “qualesquier cargos onras y priminen-
cias” (AGN, HC 16, f. 519 v.). Otros mestizos, ilegitimos e hijos de
conquistadores, también lograban acceder a las 6rdenes sacerdota-
les gracias a estos procedimientos de legitimacion que los padres
solicitaban ante el rey. De otra forma, los impedimentos de la le-
gislacion canoénica y la provision real que a partir de 1578 prohibi6é
al obispo ordenar mestizos, les impedirian tomar la vida religiosa.

De cualquier forma, y pese a los titulos y mercedes concedidos
por el rey, la condicién de mestizo actuaba como obstaculo para
el padre Garcia Zorro y para otros religiosos cuando intentaban
obtener una dignidad eclesiastica. Martin Gaitan, hijo mestizo de
un sacristan de Tunja, solicitaba en 1575 un beneficio al Consejo
de Indias. En su informacién, la Real Audiencia afirmaba: “por ser
mestizo no viene que se le de beneficio ni dignidad, ni menos que
se le de repartimiento de Indios en doctrina” (Lee 86). No obstante,
esta severa posicion de parte de los funcionarios coloniales varié
tres afios después, cuando el mismo sacerdote recibi6 la doctrina
de Toca y luego en 1580 la de Pesca.

También Garcia Zorro recibi6 varias doctrinas indigenas duran-
te su vida, pues la condiciéon de mestizo, aunque resultaba tan am-
bigua, ofrecia una ventaja: su condicién de bilingtiismo. De hecho,
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desde 1580 el rey ordenaba que cualquier sacerdote que aspirase a
recibir una doctrina indigena debia conocer la lengua de sus fieles
para poder predicar y confesar a quienes no hablaran el castellano.
El obispo, quien en 1578 pretendia excluir a los frailes de la admi-
nistraciéon de las doctrinas, emple6 como argumento que los clé-
rigos de su obispado hablaban la lengua muisca por ser naturales
del reino, mientras los frailes, como venian de Espafia, tardaban en
aprender la lengua™.

El obispo Zapata de Cardenas ordenaba como sacerdotes y pos-
tulaba como doctrineros a varios hombres hijos de padre espafiol
y madre indigena: Juan de Figueredo, Juan Garcia Matamoros,
Hernan Gémez de la Cruz, Sebastian Lopez, Martin de Partearro-
yo (hijo del encomendero de Boyaca Diego de Partearroyo), Pedro
Rincén (hijo del capitan Pedro Rincén), Alonso Rodriguez de la
Parra (hijo del encomendero de Chicamocha), Hernando de Rojas
(hijo del capitan Hernando de Rojas), Alonso, Andrés y Melchor
Romero de Aguilar (hijos del conquistador Diego Romero), Juan
Vazquez, Hernando de Velasco y Angulo (hijo del capitan Velasco
y Angulo) Juan Velasquez de Porres (hijo del portero de la Real Au-
diencia Gonzalo Veldsquez de Porres) y Esteban Zambrano (Lee).

Aun dentro del grupo de los doctrineros mestizos es posible
percibir ciertas diferencias. Algunos eran hijos de antiguos capita-
nes enriquecidos por la posesiéon de encomiendas indigenas. Sobre
la procedencia de los otros, poco es lo que se puede saber. Como
siempre ocurre, algunos no son més que nombres, sobre ellos no
es posible decir nada maés alla. Solo quienes en algiin momento se
cruzaban con los caminos de la administraciéon colonial para soli-
citar alguna merced podian consignar por escrito algo mas sobre
sus vidas o su procedencia.

12 AGN, CO rollo 10/53, . 221 1. Los conflictos por la administracién de las doctrinas indigenas se trataran en extenso en el
capitulo 3.
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Cada uno de los sacerdotes mestizos sabia la lengua de los
muiscas, muchos de ellos fueron doctrineros en las encomiendas
de sus padres. También los hijos legitimos de conquistadores as-
piraban a ser sacerdotes; ellos recibian, por su condicién de prin-
cipales nacidos en el Nuevo Reino, las preferencias de los oidores
en el momento de adjudicar una doctrina. En los expedientes se los
llamaba hijos patrimoniales del arzobispado y, de acuerdo con las
constituciones, por ser hijos legitimos de los conquistadores del rei-
no tenian privilegios sobre los demas candidatos que se presentaban
alos cargos publicos. En 1576 Diego Hidalgo presentaba ante la Real
Audiencia el caso de Gonzalo Bermudez, sacerdote hijo de espafio-
les que se postuld para el curato de Tocaima. En su lugar, el obispo
habia preferido a un clérigo natural de Flandes. Diego Hidalgo pe-
dia que la Audiencia obligara al obispo a guardar las cédulas rea-
les: “los beneficios patrimoniales que se an de dar a hijos vezinos
conquistadores naturales deste reyno” (AGN, CO 18/53, f. 109 r.).

Gonzalo Bermuidez, quien tiempo después seria catedratico
de la lengua general, escribia a la Audiencia en 1576 diciendo que
habia hecho oposiciéon al curato “como hijo legitimo y natural
de esta tierra”. Ningtin otro candidato se habia postulado “lo me-
nos que me pueda preferir ni En quien concurran las qualidades
de la erecion fecha para el orden que se a de tener En el probeer de
los dichos beneficios” y agregaba también que él era: “tan povre
sacerdote que no tengo con que me poder sustentar ni con que
favorecer las muchas hermanas probes que tengo” (AGN, CO 18/53,
f. 110 r.). En otra peticién que el padre Bermudez presentaba a la
Real Audiencia decia que cuando el obispo se enter6 de su inten-
cion de pedir amparo “me mando llamar y me dijo que porque
me amparaba de esta rreal audiencia me echasen un par de grillos
y metiesen en prision donde me tiene el dicho reverendisimo sin
aber contra mi mas culpa de pedir de comer como sagerdote por
mi mucha pobreca y aquello que es mio y de que su santidad y
vuestra alteza me an hecho merced” (AGN, CO 18/53, f. 114 v.).
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Otro grupo de sacerdotes estaba constituido por los clérigos
que habian venido de Espafia o de otras partes de Indias al Nuevo
Reino a recibir las 6rdenes sacras, o acompafiando a funcionarios
coloniales enviados a Santafé. Por ejemplo, con el obispo Zapata
de Cérdenas llegaron varios criados que luego tomaron las érde-
nes y atendieron doctrinas indigenas (Lee). También Jerénimo de
Sandoval, hijo del visitador Prieto de Orellana, después de ser sol-
dado en Panama contra los negros cimarrones tomo las primeras
6rdenes en Pert, luego viaj6 al Nuevo Reino para ordenarse como
sacerdote por la misma época en que su padre visitaba esta Au-
diencia. Muchos de estos religiosos, como Sebastidn Arce de Agui-
lar (AGN, HE 8, ff. 791 r.-807 v.), Martin Gil (AGN, HE 9, ff. 455 r.-480 v.)
o Diego Beltran de Lazarte (AGN, HE 9, ff. 499 r.-522 v.) no habian re-
cibido atin las 6rdenes sacerdotales cuando llegaron a Santafé. Lee
Loépez propone que algunos clérigos de 6rdenes menores pasaron
al Nuevo Reino precisamente para recibir las 6rdenes de manos
del obispo Zapata de Cardenas, pues en sus propias ciudades la
sede episcopal estaba vacia o los obispos se cuidaban demasiado
de realizar ordenaciones.

Desde Espaiia llegaban también frailes a las 6rdenes religiosas
que doctrinaban en el Nuevo Reino. Juan Friede (Los franciscanos)
documenta como entre los nuevos frailes recién llegados de la pe-
ninsula y los que ya llevaban varios afios en los conventos y las
doctrinas indigenas se producian innumerables tensiones gene-
radas por las diferencias generacionales, los nuevos métodos de
conversion y de organizacion de las provincias y las custodias re-
ligiosas.

Una vez superada la escasez de religiosos, denunciada duran-
te los primeros afos del arzobispado, surgia un clero predomi-
nantemente secular, heterogéneo, formado por hombres vincula-
dos con poderes disimiles. Por un lado, los hijos de los primeros
conquistadores poseian un lazo muy fuerte con los encomende-
ros y con sus intereses. Por otro, los clérigos que venian de Espa-
fia y de otras partes de Indias buscaban ascender en su carrera
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eclesistica por medio de prebendas solicitadas al rey con base en
sus supuestos servicios en Indias. Tal vez de este interés surgia el én-
fasisenrepresentarseasimismosensushojasdeservicios, basandose
en ciertas caracteristicas que se repetian en sus probanzas.

Vale la pena examinar las virtudes que la pluma de los abo-
gados intentaba retratar en las probanzas. En primer lugar la po-
breza, que dentro del orden de sus discursos era la razén que los
motivaba a solicitar ayuda ante el rey. El clérigo Sebastidn Arce de
Aguilar afirmaba estar tan pobre que: “para el manteo y sotana
que tiene al presente se hubo de obligar Andrés de Molina Parada
se le fio que no le ha conocido que tenga un peso” (AGN, HE 8, f.
797 1.).

También Martin Gil mencionaba que no poseia ninguna renta
ni beneficio y por esta razén vivia “muy pobre” (AGN, HE 9, f. 464
v.). Bernardino del Castillo Carcamo informaba que después de la
muerte de su padre, él, su madre y sus hermanas habian queda-
do muy pobres y solo habian sobrevivido por la caridad de otras
personas. En medio de semejante estado de pobreza, el joven
Bernardino habia continuado con sus estudios eclesidsticos, por
todo esto decia que seria un gran descargo para la conciencia del
rey que él fuera beneficiado con un cargo de letrado o un oficio
eclesiastico. Pero la pobreza no era suficiente razoén para recibir
la ayuda del rey. También habia que sumar una vida ejemplar y
una larga lista de servicios a la corona y a Dios. Sobre este punto
cada religioso se extendia varios folios:

Yo, el dicho gonzalo garcia zorro con todo el discurso
de mi vida e bibido bien quieta y pasificamente asi en el
tiempo de mi mosedad como despues que soy sacerdo-
te dando de mi persona todo buen exemplo para que se
me puedan encargar qualesquier beneficios y preven-
das. (AGN, HC 16, f. 519 v.)

Sobre Bernardino del Castillo Carcamo decia uno de los testigos:
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Es hombre honrrado y de buena vida y costumbres y rre-
cogido y que con ser muy mozo que al presente sera de
veinte afios vive honesta y rrecogidamente ocupéandose
solamente en sus estudios [...] y por su grande virtud y
cudicia que tiene del estudio todos asi gente eclesiastica
como seglar le quieren y aman mucho. (AGN, HE 19, f.
867 1.

El sacerdote Martin Gil presenté como testigo en su probanza a
Cristébal de Estrada, antiguo mayordomo en Icabuco y procesado
por causar la muerte de un capitan indigena. En favor del religio-
so, Estrada afirmaba:

Este testigo tiene al dicho martin gil por hombre de bien
y muy honrrado y que en el tiempo que le ha tratado y
que le conosce le ha visto vivir en paz y quietud y el suso
dicho es quieto e pacifico y de ordinario a tenydo mucho
recogimiento En su vida por lo que es amado y queri-
do de todos y no le ha visto que aya sido escandaloso
ny que por su causa aya avido alborotos ny escandalos.
(AGN, HE 9, f. 462 .)

Después de aplicar todas estas imagenes dentro de las normas
de redaccion aceptadas por el imperio, cada religioso hacia men-
cion de sus gracias particulares. Quienes llevaban muchos afios
como doctrineros contaban en cudntos pueblos habian estado y
cuanto habian trabajado en la conversion de los naturales. Alonso
Sanchez Merchéan, encomendero de Cémbita, describia asi la vida
de Martin Gil en las doctrinas, con su ejemplo, predicaciéon, buen
trato y administracion de los sacramentos:

[...] y celebracion del culto divino a todas las oras que
se le pedian con mucho amor y voluntad ensefiandoles
la doctrina cristiana y declarandoles el Evangelio para
que los suso dichos se persuadiesen a ser buenos cris-
tianos y a servir a Dios y venir en pulicia y que dejasen
sus malos husos y costumbres rrictos E cerimonias por
lo qual via este testigo que muchos yndios de los dichos
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pueblos venian a convertirse y rresgibir agua de bautis-
mo y a casarse y vivir en Estado de gracia Sin les dar
ocasioén a que hisiesen otra cosa en contrario de esto y
para mas respeto y mejor los dichos yndios hiziesen lo
que les ensefaba y predicaba los rregalava y usava con
ellos de mucha caridad halagandoles de lo que tenya y
junto con esto dandoles siempre buen exemplo y ym-
poniendolos en buenas costumbres porque no vio este
testigo que hisiese cosa que no deviese y de ordinario
tubo mucho reconozimiento y bivio con la tenplanga y
modestia que a su abito comvino y como buen cristiano
sin dar nota de su persona y lo mismo a fecho entre los
espafioles. (AGN, HE 9, f. 460 r.)

Otros con menos experiencia entre los indigenas relataban con
detalle los estudios que habian realizado durante su vida en Espa-
fia o en el Nuevo Reino. Gonzalo Garcia Zorro expresaba sus servi-
cios en la ensefianza de los nuevos sacerdotes. Cada cual intentaba
reflejar lo mejor de si, callando lo que no debia saberse y omitiendo
las virtudes que no se poseia. Todos los clérigos parecian ejempla-
res y virtuosos, dignos de ser premiados e imitados. Los tedlogos
de Trento estarian orgullosos al ver como sus imégenes y valores
habian (por lo menos en el papel) moldeado la vida de los sacerdo-
tes. Los disensos y los conflictos solo apareceran en los siguientes
capitulos de este trabajo cuando examinemos los procesos y plei-
tos que contra algunos de estos sacerdotes entablaron los indige-
nas, los vecinos o sus compafieros en la tarea de evangelizacion.
Por lo pronto veamos un ejemplo de la vida “quieta y pacifica” de
los clérigos.

En febrero de 1570 el prior del convento de Santo Domingo
en Santafé, fray Antonio de la Pena, pedia justicia porque varios
sacerdotes habian violado los privilegios que las 6rdenes men-
dicantes habian recibido del papa para enterrar muertos en sus
monasterios. Hacfa unos dias habia muerto una indigena y en
su testamento habia mandado que la enterraran en la iglesia del
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convento de Santo Domingo. En medio de la lluvia, el prior envié
a sus frailes a recoger el cuerpo de la mujer. Cuando regresaban al
convento, varios jovenes clérigos del arzobispado intentaron qui-
tarle a los frailes el cuerpo de la indigena empleando la fuerza.
Segun el prior dominicano:

[...] salieron los dichos reos por mi acusados y por fuerza
se la quitaron y tomaron a los dichos mis frayles ponien-
do manos violentas en ellos en que les dieron muchos
golpes y pufiados y empujones y a traicion arremetieron
al padre fray juan de rroa que hazia el oficio funeral de
cara lo echaron en un arroyo y lo descalabraron y hirie-
ron malamente en la cabeca donde le cortaron cuero y
sangre y le salyo sangre y ansi mismo a el y a los demas
les rompieron la estola y abitos y bestiduras que trayan.

(AGN, C 56, f. 517 v.)

Otros testigos ofrecieron mas detalles sobre la lucha a golpes,
empujones y ladrillazos entre los frailes y los clérigos. Esto ocurria
en la ciudad de Santafé a la vista de los fieles cristianos espafioles e
indigenas. Sus protagonistas pertenecian al orden superior dentro
de la jerarquia moral de la sociedad. Su ejemplo podria, por lo me-
nos, confundir a los presentes. Entre los clérigos que participaban
en la rifia se encontraban Diego Ortiz, Juan de Figueredo, Anto-
nio Gonzalez y el joven sacristan Gonzalo Garcia Zorro, quien seis
afios después aseguraba en su probanza haber “bibido bien quieta
y pasificamente asi en el tiempo de mi mosedad como despues que
soy sacerdote”.

Las imagenes sobre los frailes: la clausura contra la apostasia

Dentro del orden de las imagenes y de las practicas que inten-
taba difundir la Iglesia, los frailes debian vivir recogidos en sus
conventos en medio de una vida de silencio y obediencia. Pedro de
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Aguado, fraile franciscano, quien fue durante muchos afos pro-
vincial, informaba en su probanza escrita en 1575:

En el discurso del tiempo que a que E estado y rresidido
en este nuevo rreino de granada siempre e procurado
hazer el dever y lo e hecho Asi en la clausura que devo
al abito y orden que tengo profesado como en dar buen
exemplo En obras y ensefianga. (AGN, HC 7, {. 160 v.)

Un fraile, a diferencia de un clérigo, debia pasar sus dias recluido
en un convento donde rezaria las horas canénicas, se “disciplinaria”,
estudiaria y participaria en los servicios religiosos de su comunidad.
El Concilio de Trento exigia a los regulares que rigieran su vida de
acuerdo con la regla de la orden que profesaban. Los superiores
de los conventos debian velar porque cumplieran con sus votos de
pobreza, castidad, vida en comuin, alimento y habitos (EIl Sacrosan-
to: 358). Fray Pedro de Aguado escribia en su probanza y contaba
sobre sus trabajos al respecto como guardian de la clausura y el
recogimiento en su convento. También referia sus servicios en la
edificacion de las celdas “y ottras cossas que hize rreparar y el coro
y asientos de madera labrada que esta hecho en el dicho monaste-
rio y adornado la yglesia y altares de ella de muchos ornamentos”
(AGN, HC 7, f. 161 r.). También fray Vicente Mallol, provincial de
San Agustin, escribia en 1603 relacionando sus servicios y méritos:
“predicando en esta corte y otras partes de este Reyno con la acep-
cion y buen exemplo que es notorio” (AGN, C 44, f. 871 r.).

En el Nuevo Reino de Granada, los frailes que habitaban en los
conventos solo podian salir de su recogimiento cuando iban a re-
sidir en un pueblo indigena como doctrineros. Para resolver esta
contradiccién entre sus obligaciones de vivir en clausura y salir
por los pueblos a predicar a los indigenas y ensefiarles la doctrina,
los franciscanos construyeron varios conventos en diferentes re-
giones del territorio del Nuevo Reino.
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Los conventos, de acuerdo con las cartas escritas al rey, vivian
en pobreza, por eso solicitaban con frecuencia mercedes de vino y
aceite a la Real Hacienda. Los frailes realizaban el calculo de cuén-
to les correspondia de acuerdo con el nimero de religiosos que
vivian en cada convento. El rey sélo concedia estos favores a los
regulares que al momento se encontraban en los conventos, exclu-
yendo a quienes estuviesen administrando doctrinas indigenas®.
Los ingresos de estas casas provenian de los salarios que los frailes
recibian como doctrineros. Aunque el Concilio de Trento les pro-
hibia la propiedad privada a los frailes, la mitad del estipendio
correspondia al religioso y la otra mitad a su convento.

Cuando todavia la jerarquia eclesidstica no lograba asentarse
definitivamente en el Nuevo Reino, muchos sectores entre los co-
lonizadores denunciaban que algunos frailes vagaban sin licencia
de su prelado, enriqueciéndose y dando mal ejemplo. En 1575, fray
Luis Préspero Pinto, de la Orden de San Agustin, pedia una mer-
ced de vino y aceite para su convento, decia sobre su fundacion:

[...] como en todo este reyno no avia monasterio de di-
cha horden los discolos y enemigos de la clausura de la
religion a el solian acudir, de lo qual resultava y a re-
sultado muchos escandalos y a la orden mucho trabajo
y costa enviar a recogerlos lo qual con esta fundacion
ya esta quitado porque ni ellos vendran sabiendo ay ya
quien los recoja. (AGN, C 48, f. 242 1.)

Esta imagen del fraile vagabundo se contraponia expresamente
a la del religioso de convento que Pedro de Aguado representaba
en su probanza. Mientras una reconstruia en su conducta todas
las virtudes que la Iglesia deseaba de un religioso, la otra se
emparentaba con los errores que la misma Iglesia pretendia

13 AGN, RC1, 11 de noviembre de 1571. “Real Cédula para que el vino de Su Majestad hace merced a los religiosos de Santo
Domingo y San Francisco, no se suministre sino a los que actualmente residieren en esos monasterios en Santa Marta y
Nuevo Reino, no extendiéndose por consiguiente la misma gracia a los que andan fuera de su convento como doctrineros
de indios”.
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enmendar. Los predicadores errantes pertenecientes al bajo
clero habian avivado con sus discursos los miedos apocalipticos
en las aldeas y los pueblos europeos, ensefiando errores de fe y
confundiendo a los rebafios de creyentes (Delumeau, El miedo).

Cuando los frailes dejaban de vivir bajo la supervisiéon de sus
superiores podian cometer conductas tan reprochables para la
Iglesia como las denunciadas en el proceso por extravios contra
fray Bartolomé de Montesinos, un fraile mercedario que habia sido
comisario de su orden en el Cuzco y en Panama y que luego con-
sigui6 licencia para pasar a otras partes de Indias (AGN, C 44, ff. 636
r.-658 v.). Se cruzo con el obispo Juan de los Barrios en 1559 cuando
ya habia colgado sus hébitos para vivir como seglar bajo el nom-
bre de Martin de Ribera. Compraba ganado en Tunja y lo llevaba
camino del Pert cuando fue acusado por Sebastidan Marin, vecino
de Quito, de haber incitado al pecado nefando (homosexualidad)
a dos criados suyos con quien el fraile viajaba. Con una gran can-
tidad de detalles, el documento que corresponde al proceso cuenta
como Juan de los Barrios levanté la informacion sobre la vida de
Montesinos.

Ademés de las acusaciones que recibia por su conducta homo-
sexual, el fiscal de la Audiencia afirmaba que Montesinos era un
fraile:

[...] apostata y descomulgado fuera de su religion
y obedienzia de su prelado y horden y si es tal fraile
como dize e nonbra todo lo qual con diabolico Animo
y dafiado pensamiento a yntentado y a su cometido a
ynduzido e persuadido a Fieles cristianos que con el
cometieron el dicho pecado nefando lo qual a hecho y
cometido de tiempo de mas de veinte afios A esta par-
te y como apostata y fuera de su abito y religion de
mas de quatro afios a esta parte y a cometido e ynten-
tado cometer y perpetrado otros muchos graves feos
e ynormes delitos de mas de mal ejemplo que a dado
a los fieles cristianos en todo lo qual grave e atroz e
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atrosisimamente a delinquido e por esso a de ser grave
e atrozmente castigado. (AGN, C 44, f. 657 r.-v.)

Si bien el comportamiento de Montesinos muy seguramente no
es descriptivo de todas las practicas que podian asumir los frailes
que pasaron al Nuevo Reino sin licencia de su superior, la terri-
ble imagen que de él se perfilaba en el proceso que se le sigui6 se
oponia a la imagen idealizada de los frailes que se desprendia de
la probanza de Aguado. Tal vez ni una ni otra sean representativas
de la vida cotidiana de los frailes en el siglo xv1, pero las dos hacen
parte del mismo enfrentamiento entre las jerarquias de la Iglesia y
los religiosos en sus esfuerzos por regular la vida y conductas de
sus sacerdotes.

También en este proceso los acusadores mostraban en sus decla-
raciones temor por los efectos que el ejemplo de fray Bartolomé de
Montesinos hubiera motivado entre “los fieles cristianos”.

En la segunda mitad del siglo xv1 estaban ocurriendo diferentes
procesos globales para el cristianismo y locales para el Nuevo Rei-
no de Granada que afectaron de forma significativa la vida de los
religiosos que se encargaban de doctrinar a los muiscas en sus pue-
blos. Por una parte, las tensiones producidas por los esfuerzos de
la Iglesia posterior al Concilio de Trento que intentaba hacer mas
severas las normas que regian la vida de los sacerdotes. Por otra,
las experiencias misionales de las 6rdenes religiosas y de la Iglesia
en general durante la primera mitad del siglo xv1, especialmente en
Meéxico, que dictaban tradiciones a seguir en cuanto al ejemplo y
forma de cristianizar a los indigenas.

Alo anterior se sumaban los cambios en la composicién del gru-
po de los colonizadores, que producian un nuevo grupo de perso-
nas vinculadas con la élite a través del parentesco, pero ubicadas
dentro de la ambigua posicién de mestizos.

Es dificil hacer generalizaciones sobre el clero que se encargd
de la evangelizacion durante estos primeros cincuenta afios del
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arzobispado. Tal vez sea mas facil entender la diversidad de proce-
dencias, comportamientos, motivos e intereses de quienes hacian
parte de este grupo de colonizadores, viendo y examinando cémo
entraron en interaccién con otros espafioles y con los indigenas
durante el largo proceso de conquista espiritual del Nuevo Reino.
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Aungque la intencion sea muy santa, no por esto todos los peones que
envia en la mies de Jesucristo trabajan de la coger y allegar.
Fray Juan de Filiberto, custodio de los franciscanos.

En 1553, mientras fray Juan de los Barrios recorria el camino
que lo llevaria desde Santa Marta hasta Santafé para ocupar el car-
go de obispo, el adelantado Jiménez de Quesada, el capitan Gar-
cia Zorro, el capitdn Hernan Vanegas, el capitan Anton de Olalla
y los demas encomenderos disfrutaban de los privilegios que les
habia otorgado la corona espafiola por haber conquistado y pacifi-
cado estas tierras. En sus repartimientos de indios los encomende-
ros recolectaban oro, mantas, trigo, cebada y maiz cosechado por
sus vasallos, ademas de hierba, madera, venados, sal, cabuya, lana,
cal o cualquier otro fruto de la tierra. Recibian también en recom-
pensa varios indios de servicio, como se los llamaba en las tasas de
tributo que los visitadores fijaban después de contar los indigenas
de cada pueblo: un ovejero, un gafidn, un pastor y otros criados que
cada dia debian servir en casa del encomendero a cambio de algo
de comida y de vestido™.

14 AGN, VB5,{.991r. Tasa de tributos del pueblo de Ubaté elaborada por la Real Audiencia en 1555.
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Por todo lo que recibian como tributo, los encomenderos entre-
gaban la quinta parte al rey y se comprometian a ensefiar “nuestra
sancta fee y religion christiana” a los indigenas de sus pueblos.
Esta obligacion, que parece ser muy poca comparada con todos
los beneficios que recibian, se convertird durante la segunda mitad
del siglo xvi en una de las excusas méas recurrentes de la corona
espafiola para intervenir, contravenir y socavar el pilar en que se
sustentaba el poder de los encomenderos: el tributo indigena. La
Real Audiencia no lograra debilitar el poder de los encomenderos
hasta el siglo xv11, cuando la poblacién indigena, disminuida por la
guerra, el excesivo trabajo y las temibles viruelas que ocurrieron a
lo largo del siglo xv1, ya no podré sustentar el peso del tributo.

La lucha entre la corona y los encomenderos servird como mar-
co de referencia para ubicar la accion de los religiosos en el pro-
ceso de cristianizaciéon de los indigenas. Responsabilidad del rey,
obligacion de los encomenderos, tarea de los clérigos y frailes y
deber de todo buen cristiano, la evangelizacién representaba para
la Iglesia una oportunidad de intervenir en la vida de las comu-
nidades indigenas instaurando una forma de poder individuali-
zante capaz de crear una relaciéon personal entre cada sujeto y la
Iglesia. El proyecto cristianizador, representado por un doctrinero
que cada temporada cambiaba de rostro, intentaba consolidar su
posicion mediante un discurso benévolo hacia los indigenas, y de
précticas que aparecian ante los ojos de los otros colonizadores
como de bondad y caridad cristiana. Esta forma de poder debia
ser majestuosa, pero benévola, debia invitar a la admiracién y, en
este caso, a la imitacién; debia atraer la voluntad de los indigenas,
facilitando ganarse su confianza y permitiendo su cristianizacion.

Dichas practicas, que hacian parte del poder pastoral que ejer-
ci6 la Iglesia en el mundo catodlico hasta que fue reemplazada por
el Estado (Foucault, El sujeto), han sido interpretadas por los in-
vestigadores del siglo xx como indigenistas. Esta nocion, que no
se conocio en el siglo xvi, debe ser evaluada a la luz de los usos
y discursos que los religiosos produjeron acerca de su labor
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pastoral, de su utilidad social y de las oposiciones y espaldarazos
que recibieron de los bandos que se disputaban el acceso a la mano
de obra indigena en el Nuevo Reino de Granada.

Michel Foucault se refiere al poder pastoral como una técnica
de poder originada en las instituciones cristianas (Foucault, EI su-
jeto). La “accion del pastor” se encamina a lograr la salvacién de
los fieles, pero no como comunidad sino como individuos; de las
acciones de cada cual depende su salvaciéon en el otro mundo. Fou-
cault pone de presente como la tutela del pastor sobre el individuo
se desarrolla durante toda su vida a través del conocimiento de su
alma, de su conciencia. Esta astucia para conducir el rebafo es pro-
pia del pastor, pero a su vez supone un sacrificio de su parte: “el
poder pastoral no es solamente una forma de poder que manda,
debe también estar preparado a sacrificarse por la vida y salvaciéon
del rebafio” (Foucault, El sujeto 64). Los discursos elaborados por
los religiosos en el Nuevo Reino en defensa de los indigenas pue-
den entenderse como una estrategia para consolidar esta forma de
poder pastoral definida por Foucault.

La Iglesia, que ejercia sobre los individuos esta forma de con-
trolar y modelar las practicas, no era sin embargo una instituciéon
monolitica. En su interior se enfrentaban las 6rdenes religiosas y
los clérigos del arzobispo. Cada uno, para defender la validez de
las précticas que aplicaba con los indigenas, creaba, reproducia y
promovia imaginarios sobre sus actuaciones, virtudes y servicios
al rey y a la evangelizacion, estableciendo alianzas con la corona y
en contra de los abusos de los encomenderos, escribiendo cartas al
rey en las que denunciaba sus excesos. Asi, el proceso de cristiani-
zacién avanzaba no siempre con los resultados que sus impulsores
esperaban, aunque siempre sometido al azar, las contingencias y
necesidades producidas por las luchas entre los colonizadores: es-
tos altimos intentaban establecer el orden donde ellos creian ver el
desorden, instaurando unas nuevas relaciones entre las comunida-
des indigenas y los colonizadores espafioles.
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Religiosos contra encomenderos:
los colonizadores en conflicto

Los encomenderos, hombres de armas que participaron en la
Conquista, eran ademas devotos y piadosos cristianos esparioles,
seguidores de Santiago, el santo conquistador de los moros. La ca-
pilla mas antigua que existi6 en la catedral de Santafé la fund6
el capitdin Gonzalo Garcia Zorro, conquistador y encomendero,
quien la dedic6 a la devocién del apoéstol Santiago, patrono de Es-
pana (Fernandez, Noticia historial I: 317). Por eso, aunque la evan-
gelizacion no fuera su principal motivacién, su fe y sus devociones
religiosas les imponian necesidades como las de confesarse, ir a
misa y vivir como cristianos bajo el amparo espiritual de la Iglesia
catolica. Desde su llegada al altiplano en 1536, estaban acompafia-
dos por religiosos como el famoso Domingo de las Casas, célebre
por oficiar la primera misa en Santafé. Tal vez por sentirse tan lejos
de Espana, los primeros espanoles del Nuevo Reino se habrian la-
mentado por la ausencia de conventos e iglesias de piedra. Incluso
debieron sentirse confortados con la fundacién, hacia 1550, de los
monasterios de San Francisco y Santo Domingo en Santafé® y con
la llegada del obispo fray Juan de los Barrios tres afios después. No
obstante, es poco lo que podemos decir acerca de la presencia del
clero regular y secular antes de 1550 en Santafé y Tunja. Hasta ese
momento no se habia construido una iglesia de piedra en la plaza
de Santafé, edificio que resultaba indispensable dentro del orden
espacial de una ciudad cristiana en las Indias. Durante los afios
que antecedieron a la fundacién de la Real Audiencia (1549-1550),
la presencia y las acciones de los religiosos estaban vinculadas con
las representaciones publicas del poder de los colonizadores frente
a las comunidades que habian dominado (Zamora I: 213).

Los dominicos Juan de Aurrez, Juan de Montemayor y Juan
Méndez dirigian a su vez su interés a la conversion de los jefes

15 Existe desacuerdo sobre el mes exacto de las fundaciones. Ver Mantilla, Los franciscanos 54 y ss.

72



xR ¢Indigenismo o poder pastoral?

indigenas mas importantes, como Aquiminzaque o el cacique de
Sogamoso, quien al hacerse cristiano comenz6 a llamarse Alonso
(Zamora I: 263). Los esfuerzos de estos religiosos se centraron en
las élites indigenas, mientras la conversiéon del comtn de la pobla-
cién muisca estaba mas bien lejos de sus posibilidades. Por consi-
guiente, su intervencién en la vida cotidiana de las comunidades
no tuvo el impacto que tendria anos después cuando los doctrine-
ros comenzaran a vivir en las poblaciones indigenas con el fin de
cristianizar sus costumbres y reforzar a la policia cristiana.

Cronistas como el dominico Alonso de Zamora creaban con su
pluma la imagen de frailes frenéticos que destruian idolos y bau-
tizaban caciques; no obstante, podemos suponer que habia en su
descripcion algo de engrandecimiento de la tarea de su orden re-
ligiosa y mucho de ejemplo moral para sus contempordneos, en
especial para los religiosos. De hecho, la informaciéon disponible
acerca de los religiosos y la evangelizacion en los primeros afios
después del establecimiento del arzobispado es fragmentaria y
consiste en su mayoria en la correspondencia enviada desde San-
tafé al Consejo del Rey.

Al parecer, el obispo y los priores de las 6rdenes de San Francis-
co y Santo Domingo no lograban ponerse de acuerdo acerca de la
forma de evangelizar a la poblacién indigena y tenian constante-
mente encuentros y tensiones que se manifestaban en la sucesiéon
de cartas de quejas que escribian el obispo, los priores, los oidores
e incluso los vecinos. En los primeros afnos del arzobispado, las
alianzas entre los oidores y el obispo, o entre el obispo y las 6rde-
nes eran, cuando menos, efimeras (Romero). Por otro lado, los en-
comenderos, quienes como cristianos necesitaban de la presencia
de los sacerdotes en las ciudades y en los pueblos, pronto entabla-
ron enemistades, discrepancias y pugnas con los religiosos.

Las razones de las hostilidades entre unos y otros no estaban del
todo claras. Tanto Juan de los Barrios como los priores coincidian
en afirmar que a su llegada la situacion religiosa de la provincia
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era lamentable, no solo en cuanto a la evangelizaciéon de los muis-
cas sino también en lo relativo a las costumbres cristianas de los
espafioles. Esto debia parecerles nefasto a los religiosos, quienes,
como veremos, creian que el ejemplo de vida que los cristianos
dieran a los indigenas era una de las mas eficaces estrategias para
la conversion. El obispo y los religiosos estaban de acuerdo en algo
mas: los espafioles que hasta ahora habian tenido bajo su control
a la poblacién indigena no se habian preocupado por su instruc-
cion religiosa y habian cometido graves ultrajes y maltratos contra
ellos. Asi, fray Jerénimo de San Miguel, custodio de los francisca-
nos en el Nuevo Reino, escribia en 1550 esta carta dirigida al rey:

No haria yo lo que debo ni cumpliria con lo que a mi
conciencia conviene, si no diese cuenta a Vuestra Real
Alteza de lo que toca a los tratamientos de los naturales.
Y primeramente quiero decir que en este Reino, aunque
es poca tierra, se han hecho tantas y tan grandes cruel-
dades, que si yo no las supiera de raiz y tan verazmente,
no pudiera creer que en corazén cristiano cupieran tan
crueles y fieras inhumanidades. Porque no hay tormento
tan cruel ni pena tan horrible que de estos, que de muy
servidores de Vuestra Alteza se precian no hayan expe-
rimentado en estos tristes y pobrecitos naturales, porque
unos los han quemado vivos, otros, les han con muy
grande crueldad cortado manos, narices lenguas y otros
miembros; otros, es cierto haber ahorcado gran nimero
de ellos, asi hombres como mujeres; otros, se dice, que
han aperreado indios y destetado mujeres y hecho otras
crueldades, que en sélo pensarlo tiemblan las carnes a
los que algo de cristianos tienen. Estos son los servicios
que aca a Vuestra Alteza se hacen y por los cuales pien-
san ser remunerados. (Mantilla, Los franciscanos 396)

Por sus acusaciones contra los encomenderos, esta carta pare-
cia coincidir con la tradiciéon de lucha que desarrollaron algunos
religiosos vinculados a las 6rdenes mendicantes en las Antillas y
en Nueva Espafia en denuncia del maltrato cometido por los es-
pafioles contra los indigenas. Los investigadores del siglo xx han
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empleado el término indigenismo para referirse a las actividades
que en la primera mitad del siglo xvi desarrollaron los sacerdotes®
(Hanke, La humanidad; Mirés, La colonizacion). Algunos de los reli-
giosos que presenciaron los primeros intentos coloniales espafioles
en las islas reprendieron a los encomenderos y a los funcionarios
por su actitud hacia los indigenas, en especial frente a los abusos
cometidos mediante la apropiacion de su trabajo. Al respecto ad-
quiri6 fama y cobro cierta importancia el sermén del dominico fray
Antonio de Montesinos, pronunciado en visperas de la Navidad
de 1511. Esta fue la primera defensa ptblica de la causa indigena;
tras este incidente se encontraban las posiciones antiesclavistas de
un grupo de religiosos dominicos dirigidos por su vicario Pedro
de Coérdoba (Mirés, La colonizacion).

La actitud de los religiosos también encerraba una opinién po-
sitiva sobre los indigenas, que en algunos casos llegaba incluso
a acercarse a la idea del “buen salvaje” cuando reivindicaba su
bondad natural, su mansedumbre e inocencia. Esta posicién ge-
ner6 un conflicto entre algunos religiosos y los espafioles bene-
ficiados con las encomiendas, lo que obligé a la corona a tomar
una postura con respecto a la libertad de los indigenas, la justi-
cia de la guerra de conquista y la obligacién de trabajar para los
vencedores. De estos debates result6 la promulgacion de las nue-
vas leyes inspiradas en el triunfo aparente de de las Casas en su
controversia contra Sepulveda.

Como forma de contrarrestar el poder adquirido en las colo-
nias por los conquistadores, la corona apoy6 los experimentos
misionales de las 6rdenes religiosas y toleré las opiniones de
sus religiosos a favor de un trato menos cruel hacia las poblacio-
nes americanas sometidas. No obstante, la situacién politica den-
tro de las nuevas audiencias dificulté su labor. En México, luego
de un periodo de apogeo de los religiosos que permiti6 la accién

16 Juan Friede, por ejemplo, escribi6 sobre los religiosos un articulo titulado “Los franciscanos del Nuevo Reino Granada y el
movimiento indigenista del siglo XV1” (Friede 1958).
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de Sahagtn, Motolinia y los “doce” franciscanos durante la pri-
mera mitad del siglo xvi, la corona impuso un sistema diocesano
que recortd la autonomia de los religiosos frente a los obispos y
las autoridades civiles (Ricard).

La segunda mitad del siglo xvi ya no era la época dorada de las
6rdenes religiosas que se veian obligadas a ceder su espacio en la
cristianizacion frente a la Iglesia jerarquica y diocesana. Oficial-
mente, ninguna orden religiosa habia asumido la causa indigenista
como politica dominante. No obstante, en el Nuevo Reino de Gra-
nada ese indigenismo de los primeros frailes parecia advertirse atin
en 1550, cuando escribian sus comentarios sobre los muiscas, como
este de fray Jerénimo de San Miguel:

Porque los indios son muy muchos, y si yo no me engafio,
son de muy vivo ingenio y de muy grande habilidad y
gran razon, y entienden muy bien lo que les conviene y es
gente que no se deja engafar, segin se ve en el mercado
que hacen. (Mantilla, Los franciscanos 394)

Los primeros frailes que evangelizaron el Nuevo Reino expre-
saron su interés por aprender la lengua de los muiscas, aunque la
encontraban diversa y dificil de pronunciar; proyectaban efectuar
visitas, pueblo por pueblo, para inquirir sobre la vida, los com-
portamientos y las practicas de los indigenas cristianos. Querian
edificar conventos y establecer colegios para los hijos de los caci-
ques. No habia gran diferencia entre sus métodos de evangeliza-
cion y los que sus comparieros habian practicado en la conversiéon
de los indigenas de la Nueva Espafa (Ricard). En 1551, después de
un afio de evangelizar en el Nuevo Reino, el custodio franciscano
Jerénimo de San Miguel escribia:

[...] en nuestras casas tenemos parte de los hijos de los
caciques y principales, los cuales adoctrinamos en las co-
sas de nuestra santa fe y ensefiamos en nuestra lengua
castellana. (Mantilla, Los franciscanos 402)
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Asi, los franciscanos del Nuevo Reino informaban al rey sobre
sus planes de evangelizacion surgidos de la experiencia misional
de la orden en otras partes de Indias: aprender la lengua indigena,
fundar colegios para instruir a la élite muisca, visitar los pueblos.
Querian llevar a cabo una estrategia de conversion que fuera efi-
caz y que sirviera como contrapeso a las experiencias anteriores de
cristianizacion, de las cuales se quejaban porque habian producido
indigenas cristianos practicantes de una religion ambigua, capaces
de regresar en cualquier momento a sus antiguas practicas idola-
tras. En 1550 el franciscano fray Jerénimo de San Miguel escribia
el rey:

Un muy gran mal hay en este Reino y es que muchos
indios, especialmente ladinos, vienen a tomar nuestra
santa fe, y recibir el sacramento del bautismo, los cuales
después de haber muchos afios vivido como cristianos,
y haber entrevenido [;intervenido?] en nuestros sacrifi-
cios y misterios de la fe, si alguna ocasion les dan por
liviana que sea dejan la conversion de los cristianos y se
van por sus pueblos, volviendo a sus nefandos ritos de
sus idolatrias y hacen escarnio de lo que entre nosotros
han visto, contrahaciendo lo que en las iglesias se hace,
y aplicdndolo a veneracién de sus santuarios e idolos.
(Mantilla, Los franciscanos 399)

En este caso, la forma de predicacién que estaban practican-
do los franciscanos se oponia a las desagradables consecuencias
que, desde su punto de vista, podian derivarse de la relacién en-
tre los indios y los espafioles. La “ladinizacion”, como producto
de los contactos ocurridos en el contexto del servicio personal y
del trabajo indigena, se convertia en un mecanismo que facilitaba
el ingreso del indigena al cristianismo, pero que no permitia la
comprension de los dogmas de fe de la religiéon. Esta denuncia,
efectuada unos meses después de la creaciéon de los conventos,
nos haria pensar que antes de 1550 la cristianizacién de los muis-
cas no se llevé a cabo por medio de la accién de los religiosos,
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sino mas bien por la actuacion de los indigenas dentro de las zo-
nas de contacto generadas por la utilizacion del trabajo indigena
en las ciudades y las estancias.

De esta manera, la estrategia de evangelizaciéon debia ademas
abarcar una lucha contra la reincidencia de la idolatria entre los
nuevos cristianos a través del castigo y la represion. En 1551 fray
Jerénimo de San Miguel describia asi el trabajo de los franciscanos
durante su primer afio de permanencia en el Nuevo Reino:

[...] poniendo la doctrina evangélica por los pueblos,
anuncidndoles el misterio de la cruz, destruyendo los lu-
gares al enemigo de naturaleza humana dedicados, edi-
ficando iglesias y en todas partes poniendo el trofeo de
nuestra redencion. (Mantilla, Los franciscanos 401)

Si los religiosos declaraban en su correspondencia al rey su in-
tencion de evangelizar y su optimismo frente a esta empresa por
la buena acogida por parte de los muiscas, entonces... ;qué ocu-
rri6? ;Por qué no tenemos mas noticias acerca de sus colegios y
fundaciones? Dos afios mas tarde, en 1552, los conventos de Santo
Domingo y San Francisco se hallaban abandonados, los religio-
sos habian huido del Nuevo Reino. Fray Jerénimo de San Miguel,
primer custodio franciscano, habia sido apresado por los oidores
y enviado a Espafia en la nao del maestre Juan de Mondragén.
Nadie se salvé de su naufragio (Mantilla, Los franciscanos 128; G6-
mez Canedo, “Los origenes franciscanos” 161).

El obispo Juan de los Barrios pensaba que este religioso ha-
bia sido una “cabeza enferma”, censuraba ademas la huida de
los frailes porque “por ningtn agravio ni extorsion que vuestros
oidores les hiciesen debian ni era licito desamparar como desam-
pararon aquella iglesia y la fe y Evangelio que tenian fundada y
predicada a los indios” (Friede, Fuentes documentales II: 50). Juan
de Filiberto, sucesor en la custodia, consideraba que los prime-
ros frailes solo se habian interesado por “allegar pecunias y vivir
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tan mal, que de sus malos ejemplos queda la tierra infeccionada”
(Mantilla, Los franciscanos 408).

La actividad de los frailes no disgustaba solo a sus superiores y
al obispo. También habian logrado incomodar a otros colonizado-
res, quienes mostraban en sus cartas la antipatia que los primeros
religiosos despertaron entre los encomenderos y oidores. Tal vez su
actitud de critica frente al trato que estos espafioles daban a los in-
digenas generaba estas hostilidades. No obstante, el propoésito de
las cartas que escribian los religiosos iba més alla de la defensa
de los naturales.

En el primer informe enviado a Espafia en 1550, Jerénimo de
San Miguel, quien constantemente afirmaba la veracidad de sus
juicios (“no escribiré cosa que por mis ojos no tenga visto, o no ten-
ga muy bien examinado”), premiaba o atacaba, alababa o criticaba
seglin su conveniencia. Ensalzaba al visitador Zorita, quien habia
favorecido a los franciscanos durante su permanencia en Santafé,
mientras cuestionaba el celo misional de los dominicos, sus rivales
en los privilegios de la evangelizacion”. Podemos presumir que
los frailes no se dedicaban solo a predicar a los indigenas y a rezar
las horas canénicas. También escribian, y por medio de sus cartas
participaban en la vida politica del Nuevo Reino.

Sus escritos afirmaban la necesidad de su presencia en estas tie-
rras de infieles y guerreros. Pero también dejaban entrever que,
por la forma como hasta ahora se habia gobernado, ni el ambiente
politico de la provincia ni las condiciones materiales constituian
gran aliciente para que las comunidades religiosas permanecieran
en el Nuevo Reino. Sin iglesias ni casas adecuadas para que fun-
cionaran sus conventos, sin libros ni ornamentos, sus condiciones
eran precarias. El custodio franciscano informaba al emperador
Carlos V en su carta de 1550 sobre los sucesos ocurridos durante

17 Cuando se fundaron los conventos de San Francisco y Santo Domingo, los oficiales de la Real Hacienda cuestionaron si era
necesario tener dos drdenes religiosas en la ciudad.
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su viaje por el rio Magdalena, donde perdieron dos canoas con la
ropa, los ornamentos y los libros que habian recibido como merced
real, “y asi quedamos sin aparejo para decir misa y sin libros para
nuestro estudio” (Mantilla, Los franciscanos 393).

La actitud despreocupada de los religiosos con respecto al
“estudio” se convertiria en uno de los argumentos que emplea-
ban los vecinos y las autoridades del reino para atacar el traba-
jo de los sacerdotes y los frailes que estaban en el Nuevo Reino
desde antes de la fundacién de 1550, afio en que se crearon los
conventos de los franciscanos y los dominicos. Incluso fray Juan
de Filiberto, provincial de los franciscanos, se quejaba tanto de
los métodos empleados para lograr la conversién de los indige-
nas como de las acciones de los evangelizadores; asi lo decia en
su carta al rey en 1553:

Y como hasta al presente no han tenido ningtn obispo
ni fraile que les hayan informado sus conciencias sino
unos idiotas y frailes apostatas, que no han pretendido
mas que trasquilar y tener a estos hombres en su cegue-
dad. Hoy, en este Reino, no hay sacerdote que entienda
una palabra de gramatica [latina] y canones y es asi en
todas las Indias: por lo cual Vuestra Majestad debe pro-
veer y mandar que a estas partes vengan personas de
letras y evitar que no pasen acé tales idiotas, porque
es verdad que los méas que acé estan, no saben leer ni
rezar y su ejercicio es vender y comprar y dar mil malos
ejemplos. (Mantilla, Los franciscanos 409)

Estas acusaciones contra todos los religiosos que habian doctri-
nado en el reino cobijaban también a fray Jerénimo de San Miguel,
su antecesor en el cargo de custodio de los franciscanos. Al parecer,
la tarea de cada nuevo evangelizador pasaba por desconocer el
trabajo de su antecesor: muchos afos después, al comenzar el siglo
xv1l, los jesuitas también se quejarian del trabajo de los dominicos,
franciscanos, agustinos y seculares en lo referente a los métodos,
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las actitudes y las précticas de conversion al cristianismo de la po-
blacién indigena.

En medio de las quejas, los reproches y las tensiones que se pro-
ducian dentro del grupo de los colonizadores espafioles, resulta
interesante examinar cémo los primeros frailes y el obispo hacian
referencia a las formas que tomaba el abuso del trabajo indigena
en el Nuevo Reino. Parte de la labor pastoral de estos religiosos
consistia en denunciar y proteger al indigena frente al maltrato. Los
religiosos consideraban que sus actitudes a favor de los indigenas
hacian parte de su estrategia para lograr la conversion al cristia-
nismo. Durante su experiencia misional en México, la defensa de
los indigenas se habia ubicado dentro de una amplia gama que
iba desde la convicciéon sobre su inferioridad hasta la de su supe-
rioridad moral frente al espafol, pasando por el ideal de construir
un mundo donde los indios vivirian cristianamente dirigidos por
religiosos (Phelan y Ricard). En el Nuevo Reino de Granada las
orientaciones del discurso de los frailes servian para acercarse tan-
to a las comunidades muiscas como al Consejo de Indias y al rey.

En el siglo xv1 las dos obligaciones ineludibles de los muiscas
fueron asistir a la doctrina y entregar el tributo que durante los
primeros afios se pagaba con el trabajo que el indigena prestaba
a su encomendero (mezclandose asi con el servicio personal, que
habia sido prohibido oficialmente por las nuevas leyes). Desde el
comienzo de la evangelizacion en Indias, los religiosos entendie-
ron que los excesos en el trabajo asignado causaban la disminu-
cion demografica de la poblacion y constituian una de las razones
por las cuales los nuevos cristianos no podian cumplir con las ce-
remonias, practicas y predicaciones catolicas. Los encomenderos
enviaban a sus calpisques o0 mayordomos para que sacaran a los
nifios indigenas y a los adultos tributarios de la Iglesia y de la

18 Archivio Generale della compagnia di Gesu en Roma, Cartas annuas 1605 a 1666. En adelante citados como AGCG/R. Agra-
dezco a Joanne Rappaport por permitirme la consulta de estos documentos que ella investigd y transcribi6 en el Archivo de
la Compania de Jestis en Roma.
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doctrina con el fin de mandarlos a trabajar en las estancias o car-
garlos con lefia para sus casas en las ciudades”. En 1576 el obispo
Zapata de Cardenas consideraba muy importante que el trabajo indi-
gena para los encomenderos no siguiera interfiriendo en la evangeli-
zacion:

Por cuanto tenemos experiencia que los caciques y capi-
tanes y otros indios persiguen y maltratan a los indios
cristianos y a los que se quieren convertir los amenazan
y debajo de diversos colores los maltratan, y ansi mismo
los mayordomos y algunos encomenderos so color de
haciendas les impiden el tiempo que han de ser ense-
fiados, de lo cual resulta grande escdndalo, en especial
cuando en los dias de fiesta los sacan de la doctrina y
misa para enviarlos a trabajar, por evitar todos estos da-
fios, se manda al sacerdote que no consienta semejantes
agravios y que con toda brevedad dé aviso al prelado
diocesano para que provea de remedio en negocio tan
grave y castigue a los culpados conforme a la culpa que
en esto cometen con todo rigor ejemplarmente, y ningtin
dia de fiesta trabajen los indios si no fuera con licencia
expresa del ordinario tasando en el tal los dias y tiempo
santo que los podra tener ocupados en sus haciendas.
(Zapata 41)

Los religiosos consideraban que era preciso delimitar los cam-
pos de accion entre encomenderos y evangelizadores, puesto que
las dificultades en la conversion no solo provenian de la accion de
los infieles, sino de las trabas puestas por los cristianos espafioles.
Ya en 1551 fray Jerénimo de San Miguel escribia al rey diciendo
que los indigenas mostraban “grande admiracién y atenciéon” por
el trabajo pastoral efectuado durante sus visitas. Ademads, veia con
“cierta esperanza” su conversion, solo perturbada por las acciones
de los encomenderos:

19 AGN, VB 7, visita de Icabuco y Gacha. También puede verse: Colmenares y Villamarin.
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[...] y cierto tenemos los religiosos muy cierta esperanza
de su conversién, si no tuviésemos la contradicciéon que
algunos de los encomenderos ponen, a efecto que los
religiosos no veamos los agravios que a estos naturales
se hacen y por esta causa hacen que algunos caciques
se vayan cuando vamos a sus pueblos y que no oigan
la predicacién evanggélica, de lo cual se sigue no peque-
fio escandalo y tibieza en los naturales y aun muy gran
duda si es verdad lo que les predicamos y cierto si vues-
tra real alteza no pone remedio en ello, se seguira muy
gran dafno. Tendriamos pues a muy sehaladas mercedes
que vuestra alteza por sus cédulas mandase que ningtin
encomendero entendiese en poco ni mucho en lo que los
religiosos hacemos en los pueblos de los indios tocante a
la doctrina cristiana e instruccién de los naturales. (Man-
tilla, Los franciscanos 402)

Este interés de los encomenderos por impedir la predicacion
constituye una pista sobre una de las razones que motivaban su
oposicion al trabajo de los religiosos. En efecto, muchos espafioles
estaban al tanto de los agravios que ocurrian en los pueblos en
contra de los indigenas, sin que por esta razén los encomenderos
sufrieran ninguna molestia. Entonces, ;qué problema habria en
que los religiosos se enteraran por los caciques de estos maltratos?
Fray Jerénimo de San Miguel afirmaba que los encomenderos te-
mian por lo que los caciques pudieran contar a sus doctrineros. Si
los religiosos se enteraban de los abusos que los encomenderos co-
metian, podian valerse de estos argumentos para intervenir en las
comunidades con la aprobacién de la corona, que veria con buenos
0jos los esfuerzos de sus stibditos por denunciar los abusos que
sufrian sus vasallos indigenas.

Los religiosos: pastores y agentes coloniales

Para poder ensefiar la doctrina, el religioso debia impedir que el
encomendero hiciera trabajar en exceso a los indigenas y ganar de
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paso la simpatia de los caciques y principales. El arma temida con
que contaba para lograr intervenir en los asuntos de la encomien-
da era la escritura. Por eso escribia al rey, denunciaba, se convertia
en ojos para ver lo que el rey no podia, y en manos para escribir
lo que el rey no sabia. Justamente, reglamentar y limitar la canti-
dad de trabajo que los indigenas pagaban a sus encomenderos se
convertia en una necesidad pastoral compartida con la corona. Tal
vez por esto la primera visita realizada con el propésito de fijar
una tasa para cobrar las demoras en las encomiendas la realizaron
conjuntamente el oidor Bricefio y el obispo Juan de los Barrios,
quien, ademads, en su calidad juridica de protector de indios siem-
pre mostraba su interés por informar a la corona sobre la situaciéon
de los naturales del Nuevo Reino (Romero)®. En este caso, los in-
tereses religiosos y administrativos confluian en la necesidad de
producir un célculo legal sobre la proporcién de trabajo, mantas,
oro y comida que podian pedir los encomenderos a sus tributarios,
despojandolos de la posibilidad de cobrar un tributo ilimitado.

El tributo estaba en el centro del debate también por otras razo-
nes: frente al estado de idolatria y la precariedad de la extension del
cristianismo entre los muiscas (“sin ningun lumbre de fee”) (AGN,
RC1), el encomendero estaba forzado a restituir a los indigenas par-
te del tributo que habia recaudado. Este era su deber, puesto que
habia dejado de cumplir con los deberes que le habian sido enco-
mendados por el rey para el “descargo de su conciencia”.

La corona argumentaba que no estaba informada de la situa-
cion de “abandono espiritual” en que se encontraban sus vasallos
indigenas, porque, al haberlos encomendado a un cristiano, habia
también descargado en él la obligacién moral y legal de evangeli-
zarlos. Cuando esto no se cumplia, el rey se declaraba inocente
de toda la responsabilidad. De acuerdo con el Concilio Mexicano,

20 Los obispos de Indias posefan la funcion administrativa de actuar como protectores de indios. En el Nuevo Reino, el 13 de
septiembre de 1557 la Real Audiencia relevé de esta ocupacion al arzobispo y nombrd en su lugar a Martin de Agurto.
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el encomendero negligente debia asumir la deuda econémica con
la poblacion que habia sido puesta bajo su cuidado®. El valor
de la restitucion y la manera como debia efectuarse quedaba en
manos del confesor, quien debia consultarlo al diocesano o al su-
perior de su orden.

De esta manera, la corona comenzaba a delinear las funciones
de los religiosos dentro de las comunidades indigenas como agen-
tes coloniales. El doctrinero asumia un papel de veedor del cumpli-
miento de las nuevas leyes, elaboradas para recortar el poder de
los encomenderos en Indias. Asi se entiende que Jerénimo de San
Miguel, en su carta de 1550, recordara que su trabajo en el Nuevo
Reino, ademads de predicar, era “resistir a las crueldades que contra
los tristes indios se hacen y trabajar para que se cumplan y guar-
den las Nuevas Leyes que a favor de la libertad de los naturales
Vuestra Real Alteza ha mandado hacer” (Mantilla, Los franciscanos
400).

También Juan de San Filiberto confiaba en la “pia intension
de Vuestra Magestad” y se solidarizaba con la corona frente a los
encomenderos porque: “todos los que aca tienen indios estan en
estado de perdiciéon” (Mantilla, Los franciscanos 412). En consecuen-
cia, empleaba parte del tiempo de su labor pastoral explicando la
razén por la cual su majestad no debia restituir a los indigenas los
quintos reales que recibia de las encomiendas donde no habia exis-
tido doctrina, mientras que los encomenderos si estaban obligados
a efectuar esta reposicion. A su vez, la corona parecia entender y
avalar este papel del clero, pues desde el Consejo enviaba cartas a
la Audiencia de Santafé para favorecer la acciéon del obispo y de las
6rdenes religiosas (Friede, Fuentes documentales 1I: 62, 101, 102, 143,
144, 145, 146, 358).

21 Lacongregacion de México se reunié en 1546 y dedicd especial atencién a las obligaciones de los encomenderos de instruir
y convertir a los indigenas a su cargo, y a los castigos que debfan aplicarse ante el descuido en el cumplimiento de sus
responsabilidades, que podian ser, ademds de la restitucion del valor de los tributos cobrados, la pérdida de la encomienda.
En uno de sus capitulos, la congregacion ratificaba el deber de restituir a los indigenas los tributos que les habian cobrado
sin justo derecho porque, con su negligencia, los encomenderos habian hecho dafio a Cristo y porque la fe cristiana, la misa
y los sacramentos: “valen mas que cuanto oro ni plata ni perlas ay en las yndias” (AGN, RC 1, 7 de septiembre de 1554).
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Las constituciones sinodales, escritas por Juan de los Barrios en
1556, dedicaban los capitulos 8, 9 y 10 del titulo décimo al tema
de la restitucién de los tributos cobrados indebidamente por los
encomenderos. Reafirmaban la obligaciéon de cumplir con lo que
acordaron los obispos mexicanos al respecto y mandaba que se en-
viaran al Consejo Real todos los asuntos relacionados con la “jus-
ticia de la guerra”? que en el Nuevo Reino los espafioles habian
hecho contra los muiscas.

Tanto los prelados de las érdenes religiosas como el obispo Juan
de los Barrios adoptaban el discurso y el proposito de las nuevas
leyes presentandose como agentes coloniales y fieles stibditos de
la corona, defendiéndola en cualquier circunstancia. Esto no signi-
ficaba que practicaran la misma fidelidad hacia otros funcionarios
coloniales como, por ejemplo, los oidores, los miembros de la Real
Hacienda o los visitadores. De acuerdo con las cartas de los reli-
giosos, la mayoria de los errores cometidos por la administracion
colonial, en cuanto a la conversién de los indigenas recaian sobre
la negligencia de los funcionarios, quienes entorpecian la evange-
lizacion y “el imperial auxilio” del rey (a quien Juan de Filiberto
llamaba el “alférez de Cristo”) a la Iglesia catolica®. En el conflicto
entre los encomenderos y la corona espafiola, los frailes que fun-
daron los primeros conventos en Santafé y Tunja tomaron partido
por el rey, buscando una alianza que les permitiera contrarrestar el
amplio poder que los encomenderos ejercian sobre las comunida-
des indigenas y asi consolidar el suyo propio.

En gran medida estos poderes que se contraponian y se aliaban
intentaban actuar sobre un problema basico de la vida colonial del
Nuevo Reino: jquiénes pueden acceder a la mano de obra indige-
na? La Iglesia reclamaba su derecho a participar de las ventajas de
la abundancia de poblacién a través de la servidumbre. Al igual

2 Lasreflexiones hechas por Francisco Vitoria sobre el “derecho de guerra de los espafioles sobre los barbaros” fueron objeto
de varias controversias durante la primera mitad del siglo XVI. Al respecto puede verse Vitoria.

3 Puede notarse la forma como este religioso empleaba un lenguaje militar y expansionista para hablar de la extension del
cristianismo en Indias (Mantilla, Los franciscanos 419).
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que la corona, deseaba que sus beneficios dejaran de estar concen-
trados en las manos de los encomenderos. En 1553, en la misma
carta en que fray Juan de San Filiberto denunciaba el servicio per-
sonal que pagaban los indigenas a los espafoles en los desembar-
caderos, también pedia al rey que los encomenderos prestaran a
sus indios para trabajar en los conventos franciscanos:

Continuamente hace frio en esta tierra y los vecinos no
quieren dar los indios que nos traigan lefia y se pasa el
mes que no entra por nuestra puerta un manojo de lefia
[...] Suplico a Vuestra Majestad que para que tengamos
casa donde con seguridad podamos residir, mande a
los encomenderos que nos las manden hacer de tapias
y ladrillo y adobes y cubrirlas con teja, pues es cosa que
les costara muy poco, porque es el nimero de los indios
muy grande y a cada uno cabe muy poco [...] pues ellos
gozan los indios y no costean nada con ellos y Vuestra
Majestad gasta mucho en enviar los frailes aca y no es
mucho que los aposenten pues no les cuesta mas de
mandarlo hacer [...]. (Mantilla, Los franciscanos 417)

Fray Juan creia que les costaria muy poco a los encomenderos
servir a los frailes en la construccion de su convento; olvidaba asi
los enormes costos que este trabajo implicaba para los indigenas,
quienes ademds debian cumplir con entregar los frutos de la tierra,
los trabajos y los servicios que cada comunidad indigena pagaba a
su encomendero; en esta tarea pasaban casi todo el afio ocupados.
Ademads de todo aquello, la tasa también fijaba una contribucién
para el doctrinero:

Y porque al clerigo o rreligioso que vos ha de doctrinar
E ynstruir en las cosas de nuestra santa fe catolica es
justo que se le provea de comida y sustentacion entre
tanto que no ay diezmos de que se pueda sustentar vos
el dicho cacique e yndios del dicho rrepartimiento dareis
al dicho clerigo o rreligioso para cada mes quatro hane-
gas de mayz y cada semana diez abes ¢inco hembras y
¢inco machos y para los dias que no fueren de carne le
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dareis cada dia un cantarillo de chicha y lefia pa quemar
y hierva para su cabalgadura si la tubiere y en la qua-
resma mandamos no le deis [roto] gallinas mas que el
dicho pescado y huebos lo qual le dareis el tiempo que
rresidiere el dicho sacerdote.

Estos esfuerzos de algunos religiosos por procurarse los benefi-
cios del trabajo indigena cuestionan la nocioén de indigenismo, por
su insuficiencia para explicar e interpretar las acciones diversas de
los religiosos del siglo xvi. Con un esquema algo rigido dividimos
la Iglesia en dos corrientes: una favorable al indigena y otra que, si
no le era desfavorable, por lo menos era bien indiferente a la suerte
de las poblaciones americanas.

El problema del indigenismo como categoria surge de la dificul-
tad de englobar las actitudes, las practicas y los discursos de fray
Juan de Filiberto, de Juan de los Barrios o mas atin, de todos esos
religiosos desconocidos de los cuales no sabemos mas que sus nom-
bres. Las vidas de Bartolomé de las Casas o de Juan del Valle son,
para los investigadores indigenistas de nuestro siglo, como las vidas
de los santos que la Iglesia difundia para que sirvieran como ejem-
plo a la masa anénima de cristianos que las leian; también sus vidas
son ejemplares, dignas de imitaciéon para quienes hoy, en este siglo,
las estudian y leen. Pero no pueden servir como paradigma que nos
permita englobar y comprender la vida de todos los religiosos del
siglo xvi. Como suele ocurrir, la vida de los seres humanos desborda
las pretensiones de quienes intentamos comprenderlas.

La nocién de maltrato en el discurso de los religiosos

Los frailes y el obispo denunciaban en sus cartas los agravios
y los maltratos que los espafioles practicaban con los indigenas.

2 Dosafios después de la peticion de fray Juan, la tasa de Ubaté hecha por los oidores de la Audiencia Real en 1555, fijaba estas
“contribuciones” para los doctrineros. AGN, VC5, £. 991 v.
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Cabe preguntarse a qué se referian cuando hablaban en estos tér-
minos, ;qué era lo que denunciaban? Por una parte la apropiacion
del trabajo no remunerado, las mutilaciones, los ahorcamientos y
la crueldad cotidiana en el trato, la falta de doctrina cristiana que
conducia a la condenacién de las almas de los indigenas, lo cual era
una pena para la conciencia del rey y de Dios. Pero de otra parte los
vecinos, los encomenderos, el cabildo e incluso los oidores también
denunciaban las précticas de los religiosos hacia los indigenas, hasta
llegar en algunos casos a culparlos de las mismas acciones que ellos
denunciaban en sus cartas. Por ejemplo, cuando don Juan del Valle,
obispo de Popayéan, excomulgé a los vecinos de la ciudad por el
estado de servidumbre al que habian reducido a los indigenas de
la provincia, los encomenderos formularon en su contra las mismas
acusaciones que él dirigia contra ellos, razén por la cual se le abri6
un proceso®. También Juan de Penagos, alcalde de corte, acus6 a
Juan de los Barrios de tener indigenas en servidumbre, a quienes les
patrocinaba en sus borracheras para que le sirvieran en sus casas.
Hasta el franciscano Jerénimo de San Miguel, cuando se referia a los
frailes que habian pasado al Nuevo Reino, decia:

[...] porque aca ninguno hay que mire lo que conviene
al servicio de Dios y de vuestra real alteza y bien y pro-
vecho de los naturales, antes cada uno procura y busca
como adquirir para si, no teniendo respeto alguno de los na-
turales y de que viene ser los pobres indios tan maltratados
como son. (Mantilla, Los franciscanos 406. Enfasis mio)

Cabe sospechar que estas acusaciones tenian como objeto desa-
creditar al otro y hacer ilegitimas sus denuncias. Pero atin mas all3,
nos permiten precisar en qué consistia la nociéon de maltrato para
los religiosos del siglo xvi. En los informes que escribian y atin en
las crénicas que sobre las provincias dominica y franciscana (Asen-
sio; Zamora) escribieron los cronistas muchos afos después, los

55 Lavida de Juan del Valle ha sido objeto de interés de varios investigadores, principalmente de Juan Friede (Vida y luchas).
También se puede consultar el articulo de Constain de Estrada y el proceso que en su contra entablaron los vecinos de
Popayan en AGN, CI 10, ff. 665 r.-854 v.
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religiosos se presentaban a si mismos quemando idolos, obligando
a los caciques a mostrar sus templos (asi no existiesen templos), cas-
tigando a los indigenas que consideraban idélatras, persiguiendo
y desacreditando a quienes consideraban como mohanes, castigan-
do el amancebamiento.

Sin embargo, algunos sacerdotes empleaban violentos casti-
gos y penas pecuniarias bajo el pretexto de la evangelizacion de
los indigenas. Cuando en 1583 el visitador Prieto de Orellana le
practicaba Juicio de Residencia a Miguel Orozco, fiscal de la Real
Audiencia entre 1578 y 1581, le formulaba cargos porque habia
permitido que el obispo Luis Zapata de Cardenas y su provisor
enviaran jueces eclesidsticos a los pueblos de las encomiendas para
cobrar multas a los caciques y a otros indigenas. De acuerdo con el
obispo, los indigenas, bajo el pretexto de tener en sus casas a indias
del servicio, vivian amancebados con ellas. Al cacique de Fusaga-
sugd, el provisor le cobré 148 pesos, a los indigenas de Queca los
multé en 30 pesos, a los de Choachi en 400 pesos, al cacique de
Choconta en 20 pesos, a don Agustin, principal del mismo pue-
blo, lo multé en 20 pesos. El obispo también envié a un clérigo
llamado Francisco Garcia a otros repartimientos como Machetd y
Une, donde efectu6 algunos cobros en mantas. El fiscal Orozco
recibi6é otro cargo por permitir que el provisor del arzobispo y
otros clérigos maltrataran a los indigenas, aplicAndoles “crueles
tormentos de los miembros genitales” (citado por Mayorga 344-
345)%.

Para construir las iglesias de paja de los pueblos indigenas y
para levantar la casa del doctrinero, la corona obligaba a trabajar
a los indigenas de las comunidades, quienes también tributaban
para la obra de la catedral de la ciudad de Santafé”. Todas estas

2% Los originales de los expedientes relativos a estas acusaciones se encuentran en el Archivo General de Indias. Fondo
Escribania de Cémara 1180.

27 AGN, RC1, 27 de octubre de 1571: “En que se manifiesta el deseo del rey que se termine la catedral y reparte los gastos asi:
tercera parte la Real Hacienda, tercia parte los indios del arzobispado, tercia los vecinos con encomiendas”. Los vecinos que
no tengan encomiendas también deben pagar algo.
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tareas adicionales al pago de la demora no constituian dentro del
discurso de los religiosos ni de la corona excesos en el trabajo. Las
constituciones sinodales redactadas por el obispo Juan de los Ba-
rrios en 1556 prescribian los castigos para los indigenas que no se
confesaran:

Y porque por falta de entendimiento y doctrina los Yn-
dios convertidos no entienden la obligasion de confesar-
se, y assi parece que las penas del derecho no han lugar
en ellos, Santa Synodo aprobante mandamos que si al-
gun Yndio, o Yndia despues de una vez requerido no se
confesare dentro del tiempo arriba dicho, si fuere casi-
que o principal o muger suya el sacerdote lo encierre en
una casa a manera de carcel donde esté tres o cuatro dias
detenido y en ese tiempo le haga confesar. Y si acostum-
brare a hacerlo algunos afios le agrave la pena, y si fuere
otro Yndio comun lo tresquile, y le dé veinte y quatro
azotes, compeliendole a que se confiese, y por la segun-
da vez le agraven la pena. (Romero 473)

También en el catecismo de 1576 el arzobispo franciscano fray
Luis Zapata de Cardenas permitia que el prelado diocesano casti-
gara a quienes impedian la doctrina, incluso si se trataba de caci-
ques y capitanes, todo esto con el fin de impedir que maltrataran a
los indios cristianos (Zapata 46).

El hecho de que los religiosos se mostraran contrarios a la
rudeza y los excesos de los encomenderos y de otros espafioles
no implicaba que rechazaran cualquier tipo de violencia, de cas-
tigo fisico o de servicio personal. Mantenian el castigo, pero le
conferian otro sentido. Cuando castigaban a los iddlatras, los sacer-
dotes creian con toda certeza que luchaban para salvar las almas
indigenas que se estaban perdiendo por culpa del demonio. Sus
acciones iban dirigidas a la salvacién de cada individuo, los cuer-
pos de los muiscas dominados por el maligno recibian el signo de
la presencia de Dios. Con el castigo marcaban en su cuerpo el po-
der de Dios, el del cristianismo y de paso el del doctrinero.
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Por otra parte, el castigo del cuerpo habia sido desde la Edad
Media una préctica constante y comun del cristianismo. Los reli-
giosos en sus conventos cumplian con penitencias como la auto-
flagelacién, empleando para ello los cingulos con que ajustaban
su ttnica al cuerpo a la altura de la cintura®. El castigo del cuerpo
no resultaba, entonces, ajeno a la vida cotidiana de los religiosos
ni a sus practicas pedagogicas y misionales; por esto no es de ex-
trafiarse que un mismo fraile que escribia publicamente en contra
del maltrato hacia los indigenas les aplicara castigos corporales
directos como el cepo, los latigazos o mas refinados como cortarle
el cabello a un cacique o a otra persona de prestigio dentro de la
comunidad.

Pero aun aceptando que el castigo era una préactica éticamente
aceptada, las voces de los religiosos, incluso las de otros coloni-
zadores, se levantaban en contra de los excesos: en las percepcio-
nes de los religiosos lo que resultaba inconveniente del servicio
personal era que el exceso en el trabajo asignado obstaculizaba la
doctrina. En los interrogatorios de las visitas practicadas por el oi-
dor Villafafie en 1563, cuando un espafiol golpeaba a un indigena
y como consecuencia de esto la victima quedaba enferma o le sa-
lia sangre, el hecho se consideraba un “maltratamiento”?. Podria
entenderse, entonces, que lo que condenaban los visitadores y los
sacerdotes era el abuso y la exageracion que producia enfermedad,
incapacidad para el trabajo o para la doctrina. Los castigos en si
mismos eran préacticas de justicia comunes tanto para los religiosos
como para las autoridades coloniales.

La posicién inicial de defensa de los indigenas que surgia en las
primeras cartas dirigidas al rey por los religiosos del Nuevo Reino

28 Adnhoy los sacerdotes emplean los cingulos en la vestidura que usan para la misa, sobre ellos hacen nudos, “cada nudo es
un pecado que el sacerdote toma sobre s olvidando su parte humana y reflejandose en Cristo” (entrevista con el seminarista
Danilo Camargo).

29 AGN, VC12, ff. 979 1-1031 v. Visita de Choachi y Tuche. Fotiba, principal de Tuche, afirmaba que Alonso mestizo golped
con una vara a un indigena, aunque el golpe no le produjo enfermedad. Mientras la visita proseguia, el encomendero
Antonio Bermiidez golped a un indigena de su encomienda llamado Chan. El visitador, cuando levantaba la informacion,
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comienza a matizarse cuando consideramos los multiples papeles
que durante los primeros afios de la Colonia desempefiaba esta en-
trega de los sacerdotes a la causa indigena. Por una parte, cumplia
una importante actuacién en el afianzamiento del poder de la co-
rona, porque hacia del maltrato hacia los indigenas un argumento
permanente en contra de los encomenderos, a la vez que permitia
la identificacién de los propositos de los religiosos con los de la ad-
ministracion colonial. El religioso de una comunidad indigena po-
dia convertirse en delator de las practicas de los encomenderos; de
hecho, las leyes le conferian al doctrinero ciertas funciones, como
vimos en el caso de la restitucion de tributos en que el religioso
fijaba el valor y la manera como debia efectuarse.

Por otra, estaba en juego el papel de la Iglesia en el estableci-
miento de un sistema colonial basado en la hegemonia del cris-
tianismo®. La cristianizacién de los pobladores americanos habia
operado como argumento que legitimaba el uso de la fuerza du-
rante la invasion. Una vez lograda la dominacién por las armas
restaba imponer las costumbres y practicas del cristianismo en
los individuos, la llamada policia cristiana, la red de categorias,
de valores que crearian el entramado social colonial. Precisamen-
te, todas estas practicas pastorales a favor del indigena estaban
encaminadas a lograr que la Iglesia se convirtiera en la regulado-
ra del bienestar social, a la vez hacian parte de los mecanismos
de poder que la Iglesia desplegaba para establecer la hegemonia
del cristianismo como modo de relaciéon entre los indigenas y los
colonizadores, y como forma de regulacién social del acceso al
bienestar que el sistema colonial espafiol debia garantizar a sus
vasallos indigenas. Los colonizadores intentaban difundir el

recogid varios testimonios de indigenas que estaban presentes y que afirmaban haber visto sangre en la herida de Chan. El
visitador y un escribano interrogaron a Chan, descubrieron su herida y certificaron la presencia de lo que llamaron “mate-
ria” (995 v. y 996 1.). Luego el visitador dicté mandamiento de prision contra Bermadez (995 v.).

% Lanocion de hegemonia que empleo es de origen gramsciano. Es decir, que entiendo por hegemonia el fendmeno que toma
lugar cuando un grupo ha logrado conseguir, por medio del consenso o de la dominacién, el control del aparato coercitivo
y de los instrumentos educativos con los cuales consigue difundir su vision del mundo (Cohn 23-41; Portelli ).
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cristianismo como una manera de entender el mundo en que esta-
ban englobadas las desiguales relaciones coloniales.

Durante todo el siglo xv1 e incluso el siglo xvi, la instrucciéon de
los indigenas y los hospitales para pobres estuvieron a cargo
de la Iglesia catdlica. El bienestar social, como hoy lo llamaria-
mos, no estaba bajo la competencia del poder civil sino de la Igle-
sia como instituciéon que predicaba a los cristianos las nociones
de caridad y de bondad, para que fueran practicadas en especial
hacia los més desfavorecidos. Dar de comer al hambriento, dar
de beber al sediento, vestir al desnudo, ensefiar al que no sabe,
son algunas de las obras de misericordia que proclamaba el cate-
cismo catdlico redactado por el arzobispo Zapata de Cardenas en
el siglo xvi (Zapata). Si la practica de estas virtudes convenia a los
fieles para su salvacién, mucho maés a los religiosos y a la Iglesia
como institucion.

De esta forma, la fundacién de colegios, el establecimiento de
hospitales, las visitas a los enfermos y el consuelo de los que su-
fren se planteaban como practicas obligatorias para los religiosos,
quienes las entendieron como parte de su labor pastoral. Existia
cierta forma de consenso sobre esta division de poderes entre la
corona y la Iglesia, porque la sociedad del siglo xv1 entendia estas
préacticas como extensién de la caridad cristiana. No obstante, ha-
cia finales de la década de los setenta esta situacion crearia un con-
flicto de jurisdicciones cuando la corona se empefno6 en defender el
Patronato Regio como cédigo de relacion con la Iglesia. Entonces,
la Audiencia intent6 crear un colegio para la instruccion de los in-
digenas principales, sin que el arzobispo ni el provisor pudieran
tener ninguna jurisdiccion sobre su funcionamiento (AGN, C 78, ff.
768 1.-786 V.).

Los esfuerzos de la corona para centrar en sus manos la
educacion de los indigenas hacian parte de esta delimitacion de
jurisdicciones. Hasta entonces la Iglesia habia venido desarrollando
su papel pastoral encargandose de las instituciones de bienestar;
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no se puede olvidar que era un sacerdote quien estaba cerca de
un cristiano cuando este estaba préximo a morir, también era un
sacerdote quien debia ensefiar la lengua castellana a los indigenas.
La Iglesia, a pesar del Patronato Regio, continuaba afianzando su
presencia entre los indigenas a través de la red de servicios con que
intentaba amparar a los desfavorecidos™.

La categoria que algunos historiadores han entendido como in-
digenismo se enmarca dentro de los esfuerzos de la Iglesia catolica
por instituir el poder pastoral y extenderlo como forma de relacion
entre los individuos y la institucion eclesiastica. Ensefiar la doc-
trina cristiana, visitar los pueblos, rezar a Dios por su salvacion,
fundar hospitales y denunciar los maltratos no pueden ser vistas
como acciones bondadosas de unos individuos conmovidos por la
situacion de las comunidades indigenas. Es mas sugerente enten-
derlas como acciones propias de los miembros de una institucién
y portadoras de un discurso que intentaba implantar practicas que
aseguraran la salvacion de los indigenas como individuos integra-
dos al mundo colonial espafiol y cristiano. El cristianismo y sus va-
lores morales regulaban las relaciones que podian entablarse entre
los miembros del rebafio y sus pastores.

Las practicas indigenistas pueden explicarse como parte del
establecimiento del poder pastoral del que habla Foucault y que
en dltimas intentaba establecer una relacién individual entre los
indigenas y sus evangelizadores. Una forma de crear sujetos a
través de un cristianismo que se encargaba de intentar solucionar
los problemas sociales de los indigenas y los mestizos pobres, con-
virtiendo a la Iglesia en el puente entre el individuo y el bienestar
social (red de hospitales de caridad, colegios donde se ensefiaba
la doctrina catodlica, limosnas, cofradias, hermandades, entierros
de caridad). Un ejemplo de esta nocion, muy relacionado con la

3t Enlavisita que en 1572 el oidor Juan Lopez de Cepeda realiz6 a los pueblos de Icabuco y Gacha en la jurisdiccion de Tunja,
encontré que cuando un indigena enfermaba, el doctrinero le hacfa una visita en que intentaba consolarlo convirtiéndolo al
cristianismo (AGN, VB 7, f. 562 v.).
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caridad y las obras de misericordia, es el testamento de Juan de
los Barrios, en que dej6 parte de sus bienes a la construcciéon del
primer hospital para pobres de Santafé (AGN, TC 3, ff. 287 r.-316 v.).

Las dimensiones individualizantes de esta forma de poder pue-
den ampliarse cuando consideramos el papel que jugaba la confe-
sion en el afianzamiento de la relacion individual entre confesor
y penitente (Delumeau, La confesion). En cada pueblo indigena el
doctrinero era el puente entre una poderosa institucion como la
Iglesia y cada uno de los indigenas como individuos; el pastor apa-
cienta el rebafio pero ejerce control sobre la vida de cada oveja.
No obstante, el interés por el tema del abuso de poder del enco-
mendero, del maltrato hacia los indigenas, de la restitucién de los
tributos cobrados cuando no habia doctrina comienza a ser menos
frecuente a medida que pasan los afios.

Los cambios ocurridos en la sociedad colonial a medida que se
afianzaba su imposicién sobre los muiscas afectaron también a la
Iglesia y a sus pretensiones temporales en el Nuevo Reino. Los
clérigos seculares nacidos en Santafé o en Tunja, atados por fuer-
tes vinculos con el grupo de los encomenderos, reemplazarian a
los frailes venidos de los conventos peninsulares. El nuevo arzo-
bispo que reemplazaba a Juan de los Barrios intentaria mantener
las jurisdicciones de la Iglesia sobre la administraciéon de doctri-
na porque su antigua aliada, la corona espafiola, parecia querer el
control absoluto sobre este aspecto a través del Patronazgo Regio.
Las alianzas que nos habian permitido entender cémo se constru-
y6 una imagen del religioso indigenista habian cambiado y se em-
pezaban a agrietar.

Aunque los conquistadores a quienes la corona entreg6 las en-
comiendas indigenas fueran cristianos devotos, la presencia de los
conventos, de los frailes y de la jerarquia eclesiastica deriv6 en fuer-
tes tensiones dentro del grupo de los colonizadores, especialmente
en lo que tenia que ver con la administracion de los indigenas. En
alianza con la corona espafiola, la Iglesia desarroll6 una politica de
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intervencion y censura de la vida de las encomiendas con relacion
al cobro de tributos, el servicio personal y los excesos y crueldades
en los castigos fisicos. Los doctrineros de los pueblos indigenas ac-
tuaron como funcionarios coloniales velando por el cumplimiento
de las nuevas leyes, esgrimiendo el argumento del maltrato para
socavar el amplio poder de los encomenderos en un esfuerzo por
consolidar su propio poder. Esta actitud favorable de la Iglesia hacia
una relacion menos cruel entre colonizados y colonizadores afianz6
su poder pastoral entre los indigenas y sirvié como estrategia misio-
nal en su incipiente conversion.

Los religiosos mantuvieron una postura muy ambigua respec-
to de las comunidades indigenas sobre las cuales actuaban: por
una parte, denunciaban que los contactos entre las comunidades
muiscas y los encomenderos y otros espafioles producian graves
dafios a los indigenas. En este caso, los religiosos se daban cuenta
de la destrucciéon que generaba el contacto entre colonizadores y
colonizados; no obstante, se ubicaban a si mismos como sujetos
inocentes, como si la cristianizacién no hiciera parte de este proceso
de destruccion. El cristianismo en su avance se proponia destruir
la idolatria, tal vez sin darse cuenta de que corria el riesgo de des-
truir la misma sociedad que intentaba proteger del demonio, pues,
como dice Foucault, lo importante para el pastor era salvar el alma
de cada individuo, aunque para ello hubiera que destruir su cuer-
po o su vida social.

Los discursos y las practicas de los evangelizadores del siglo
xv1 han sido interpretados por muchos investigadores del siglo xx
desde la perspectiva del indigenismo, entendiendo la accién pas-
toral de aquel tiempo a la luz no de las condiciones y necesidades
producidas por los procesos de cristianizacién, sino por los po-
sicionamientos intelectuales de una corriente de pensamiento de
principios de nuestro siglo. Este punto de vista ha engendrado
juicios de valor sobre la vida y luchas de los religiosos que impul-
saron la cristianizacién de los indigenas, dividiéndolos en dos co-
rrientes, una favorable a los indigenas y una mas bien opuesta a sus
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intereses. El problema surge cuando estudiamos a los religiosos
que actuaron en el mundo colonial del Nuevo Reino de Granada y
nos encontramos con ambigiiedades y posiciones complejas que a
la luz del indigenismo serian simple hipocresia: religiosos que se
sirven de la mano de obra indigena, que castigan, que condenan
con violencia la idolatria, pero que a la vez escriben en contra de la
explotacién del indigena y contra la crueldad de la servidumbre a
la cual los someten los encomenderos.
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Capitulo 3

La doctrina: evangelizacion y trabajo
indigena en la vida cotidiana

Que no queria dar lefia e yerba,
que la pidiese a los pdjaros y a los venados®

La doctrina como zona de contacto

En Tunja y Santafé la prosperidad econémica de los coloniza-
dores, especialmente de los beneficiados con la posesion de enco-
miendas, se basaba en el aprovechamiento de los recursos prove-
nientes de las comunidades indigenas, especialmente de la mano
de obra. Durante el siglo xvi los principales puntos de encuentro
entre colonizadores e indigenas estuvieron relacionados con el
trabajo (Villamarin). De una parte, este funcionaba como forma
de tributo en las encomiendas, pues durante una buena parte del
siglo xvI las tasas de tributos elaboradas por la corona imponian
a las comunidades la obligacién de cultivar para el encomendero
labranzas de maiz, trigo, cebada y papas (AGN, VB 7, ff. 524 r.- 724 v.).
En este caso, las relaciones entre los indigenas y el encomendero

32 Respuesta del capitin Suaneme al ladino Antonico, quien le pedia hierba y lefia para su encomendero. AGN, VC4, f. 979 v.
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se efectuaban mediante la intermediacion de los caciques. De otra
parte, también el trabajo en el servicio doméstico, ya fuera como
servicio personal (también como pago de tributo) o como concierto
de trabajo libre, permitia el encuentro desigual entre colonizados
y colonizadores, en este caso directamente a través de relaciones
individuales entre encomenderos y mayordomos espafioles con
hombres y mujeres indigenas que se desempefiaban como cocine-
ras, gafianes, pastores en las estancias de los encomenderos cerca
de los pueblos indigenas que conformaban su encomienda o en
sus casas de Tunja y Santafé.

En estos contextos se producian conflictos, intercambios de sa-
beres y de objetos de la vida material (instrumentos de trabajo,
formas de preparacion de los alimentos, vestidos, horarios) que de
muchas formas sutiles modificaban las practicas cotidianas de los
indigenas, pero también de los colonizadores®. La cristianizaciéon
de las costumbres iba dirigida no solo a imponer un cuerpo de
creencias, de devociones y de ritos entre los indigenas, sino que
incluia un esfuerzo sistematico por ensefiar la policia cristiana, en-
tendida como la imposicién, por medio de técnicas de poder diver-
sas, de nuevas relaciones sociales entre individuos y comunidades,
enmarcadas dentro de contextos de desigualdad engendrados por
el sistema colonial.

May Louis Pratt emplea el concepto de zonas de contacto para
caracterizar estos lugares sociales generados en las redes colonia-
les. Ella considera que las zonas de contacto son espacios socia-
les donde “las culturas dispares se encuentran, chocan, y luchan
entre si, a menudo en relaciones muy asimétricas de dominacién
y subordinaciéon —como el colonialismo o la esclavitud —" (Pratt
4). Estos espacios de encuentro colonial permiten que “las gentes
geogréfica e histéricamente separadas entre si establezcan rela-
ciones continuadas que normalmente involucran condiciones de
coercion, desigualdad radical y conflicto rebelde” (Pratt 6).

3 Para el examen de una situacion similar en otras regiones latinoamericanas, véase Alberro y Ramos.
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Pero los encuentros entre colonizadores y colonizados no solo
se produjeron en medio de las relaciones econémicas derivadas
de la imposicién del pago de tributo. Dentro de los esfuerzos de
la corona por modificar los espacios y la vida de sus vasallos in-
digenas surgieron las doctrinas como aglutinantes y organizadoras
de los espacios que los indigenas debian ocupar dentro del orden
colonial. Alli la poblacion indigena debia reunirse para aprender
la doctrina cristiana y para enmarcar su vida dentro de los ritos y
normas del catolicismo (Zapata).

Cristianizar significaba también crear nuevos modelos de or-
ganizacion del espacio y del tiempo, para lo cual los funcionarios
coloniales y sus aliados, los religiosos, desplegaron a lo largo del
siglo esfuerzos que les permitieran agrupar a los indigenas en pue-
blos ordenados y trazados por visitadores escogidos de entre los
encomenderos (AGN, CI 48 bis, ff. 751 r.-780 v.). Estos pueblos debe-
rian permitir a los indigenas gozar de fuentes cercanas de agua y
madera. También deberian ubicarse en lugares no muy himedos o
muy frios. Por altimo, para que los nuevos vasallos del rey no ca-
recieran de bienestar espiritual, los visitadores ordenaban que los
indigenas construyeran una iglesia en el centro de los pueblos con
una campana que recordara a todos los horarios que nunca debian
olvidar: las horas para la doctrina y para la misa.

Habia, sin embargo, otro tiempo que tampoco debian olvidar
los vasallos indigenas de su majestad: el tiempo de sembrar, de
recoger y de guardar en los aposentos el trigo y las demds cose-
chas de su encomendero. Para que lo recordaran no se hacia sonar
la campana, porque alli estaban el cacique o el capitan, quienes
obligaban a cumplir el trabajo ordenado por las tasas de tributos.
Tampoco los caciques o capitanes podian olvidar su obligacién de
servir como intermediarios, porque siempre habia en cada pueblo
un espafiol o un mestizo que se encargaba de recordérselo (AGN,
VB9, f.5241).
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Gruzinski (La colonizacion 11), refiriéndose a lo que a los ojos de
los espafioles representaban los indigenas mexicanos, dice:

[...] una poblacién que pagaba tributo, paganos por cris-
tianizar, y luego nedfitos por vigilar y denunciar, pue-
blos por crear, por trasladar, por concentrar y por sepa-
rar de aquellos de los espafioles. La de la Colonia es una
mirada que contabiliza bienes y almas en los que perpe-
tuamente se leen el encuentro, el choque entre un deseo
de empresa ilimitado y unos grupos que (de grado o no)
aceptan plegarse a ella.

El funcionamiento de las doctrinas estaba contextualizado den-
tro de estas miradas colonizadoras ocupadas de vigilar los com-
portamientos y ordenar los espacios. Por eso, cuando empleo la
palabra doctrina no me refiero solo al espacio fisico donde los nifios
recibian instruccion religiosa, tampoco a los pueblos levantados
alrededor de la iglesia. La doctrina no fue solo un momento cada
mafiana, cuando los nifios recogian cabuya o realizaban otros tra-
bajos para los sacerdotes. Era mds bien el espacio social creado por
el encuentro entre los religiosos y los indigenas que posibilitaba la
existencia de todas estas relaciones conflictivas y asimétricas. Los
indigenas interactuaban diariamente también con mayordomos,
corregidores y doctrineros. La dominacién los obligaba a servirles
a los tres en nombre del rey de Espafia, su nuevo amo, y de Dios.

Como otras zonas de contacto coloniales, la doctrina fue objeto
de controversias y disputas dentro del grupo de los colonizadores.
Estos conflictos produjeron cambios en la forma como los adminis-
tradores coloniales y los religiosos pensaron la evangelizacion de
los indigenas muiscas durante la segunda mitad del siglo xv1.

El impacto de la cristianizacién de los indigenas durante el si-
glo xvI no se sentia con intensidad en el campo de las devociones,
sino sobre las practicas cotidianas recientemente impuestas por las
relaciones coloniales, como en el caso del trabajo. En este capitu-
lo intentaré examinar cémo el trabajo, que los indigenas debian
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prestar a los colonizadores en nombre de la evangelizacién y de
la cristianizacion, producia nuevas relaciones entre los indigenas
y los sacerdotes, modificando su cotidianidad a través de formas
distintas a la imposicién de devocién y de creencias. El contac-
to desigual entre religiosos e indigenas en medio de relaciones de
servidumbre, concierto libre o trabajo no legal (los nifios de la doc-
trina no debian trabajar para los religiosos, aunque en la practica
frecuentemente lo hacian) permitié a los colonizados entrar en re-
lacion con los ritmos, las disciplinas, los objetos de la vida material
y los objetos de devociéon de los colonizadores (imagenes de san-
tos, libros de oraciones y otros objetos de culto divino que estaban
en poder de los sacerdotes de los pueblos).

Los indigenas trabajaban para sus doctrineros, para los enco-
menderos, para el rey de Espafia y para el corregidor. Aunque
trabajaban con cierta autonomia cuando por ejemplo se trataba
de pagar el tributo comunal, la presencia del mayordomo del en-
comendero, como celoso vigilante de los intereses de su patrén,
introducia una forma de disciplina derivada de la violencia. Asi,
los caciques soportaban los cortes de cabello, el cepo, los azotes
y los encierros en las despensas cuando no lograban reunir los
tributos que debian pagar dos veces al afio por Navidad y en
la fiesta de San Juan. El temor ante el castigo —que en algunos
casos podia ser tan severo que ocasionaba la muerte — presiona-
ba a las autoridades indigenas para cumplir con los dos pagos
anuales, aumentando los ritmos de trabajo.

Como la poblacion indigena disminuia, la forma de cumplir con
las obligaciones solo podia ser por el incremento de los ritmos de
trabajo. Sin importar las condiciones inesperadas que podian va-
riar el resultado de una cosecha (lluvias, intromision de ganados,
disminucion del nimero de trabajadores a causa de la enfermedad
o de las huidas), el tributo a pagar era el mismo, fijado desde fuera
por una tasa que pese a las peticiones de los caciques no cambiaba
con la misma velocidad con la cual se alteraba la vida de las comu-
nidades.
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El trabajo, motivo de pleitos, quejas o solicitudes de parte de
los indigenas y de sus encomenderos, era tema central en copiosos
folios de documentacion. Su caracter relevante dentro del orden
colonial del siglo xv1 se confirma ademads en los “censos y descrip-
ciones de indios” realizados por los visitadores en los pueblos con
el fin de establecer un tributo adecuado al ntmero de hombres
entre los 17 y los 54 afios, que podian trabajar en cada comunidad
(AGN, VC13, £. 800 v.).

Todos los hombres indigenas estaban obligados a pagar las de-
moras, frecuentemente empleando su mano de obra para hacerlo.
Por esta razon, el trabajo, como tributo ineludible al rey y al enco-
mendero, fue sin duda una de las circunstancias que marcaron con
mas profundidad la vida de los indigenas muiscas durante el siglo
xv1. No obstante, otras formas de trabajo libre, como los conciertos
en las ciudades o para las haciendas de los campos, modelaron los
horarios, creando nuevas disciplinas inobjetables.

Menos visible a través del registro documental fue la relacion
entre los trabajadores indigenas y sus evangelizadores. En las tasas
de tributo estaba legitimado el trabajo de las comunidades para
sus doctrineros, ya fuera como estipendio o salario del sacerdote,
o como camarico general, es decir, la comida que recibia de los in-
digenas para su sustento por el tiempo que residiera en el pueblo,
cuyo cardcter se decia transitorio, pero que se mantuvo en la legis-
lacion a lo largo del siglo xvi.

Con el establecimiento de beneficios eclesiasticos, los religiosos
seculares comenzaron a solicitar ante los cabildos mercedes de tie-
rras en cercania de los pueblos indigenas en los cuales disfrutaban
de esos beneficios. Los sacerdotes explotaron estas tierras, conocidas
como estancias de pan y ganado, mediante la mano de obra indige-
na. No siempre recurrieron al concierto legal ante el corregidor, otras
veces emplearon mano de obra no reconocida como tal, mujeres y
nifios de la doctrina, quienes dentro de las obligaciones derivadas
de ser cristianos debian servir a sus amos religiosos.
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Los indigenas coloniales no fueron victimas pasivas de la colo-
nizacion. Aunque la cristianizacion significaba para ellos cumplir
con las nuevas tareas derivadas de la imposiciéon del sistema co-
lonial, algunos rechazaban convertirse en cristianos para no verse
obligados a asumir las responsabilidades surgidas de esta nueva
condiciéon. Otros, en diferentes circunstancias, recordaban conve-
nientemente en sus cartas que ellos eran cristianos y vasallos de su
majestad, por lo cual poseian derechos que debian ser respetados.

Si la dominacion hubiera sido total e incontestable, ni siquiera
contariamos con esta documentacioén en que los indigenas alegaban
por los excesos, pedian redefinir los limites de las estancias, rechaza-
ban poblarse en lugares inadecuados, aun a pesar del miedo al mal-
trato que recibian por parte de los mayordomos y de los sacerdotes.

Encontramos a los encomenderos en los cabildos de las ciu-
dades, a los mayordomos en las estancias ubicadas en los repar-
timientos, a los sacerdotes en las iglesias de paja de los pueblos
indigenas recientemente construidos. Pero ;quién construy¢ las
ciudades, trabajo las estancias y levant6 las iglesias? ; De dénde sa-
li6 el trigo para el pan que comian el encomendero, el mayordomo
y el doctrinero? ;Qué manos prepararon los alimentos? Hacia 1570
el cabildo, el arzobispo y la Real Audiencia opinaban sobre qué
hacer con los indigenas para reducirlos a la vida y policia cristiana.
Todos hablaban de los indigenas, algunos hasta decian conocerlos
bien*, pero ;dénde estaban los indigenas?

(Quién debe nombrar al doctrinero?

Antes de 1571 el nombramiento de los doctrineros y la distri-
bucién de las doctrinas en los pueblos indigenas no era un asunto

34 Con frecuencia los funcionarios coloniales hacian afirmaciones sobre el caracter de los indigenas, por ejemplo, en 1594 el
oidor Ibarra decfa: “ay urgente negesidad de que a los yndios por ser incapaces [...]" AGN, VC 2, ff. 853 1.-977 v. Antonio
Gonzalez decta: “Y porque de la inclinacion de los naturales se entiende que por bien y mansedumbre no hacen cosa buena
[...]” (Colmenares 186, ordenanzas de corregidores de 1593).
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que estuviera claro. Las razones de esta opacidad residian en la
dificultad de encontrar y mantener un buen ntiimero de religiosos
que pudieran encargarse de cumplir con la carga de la evangeliza-
cion. Era dificil obligar a los encomenderos a mantener sacerdotes
en los poblados, principalmente por la escasez de religiosos, aun-
que también porque durante muchos afios no existieron ni iglesias
ni pueblos en los repartimientos indigenas. Juan de los Barrios co-
nocia esta situacion; por eso en sus constituciones sinodales, aun-
que recordaba a los encomenderos sus obligaciones en materia de
evangelizacion, también aceptaba que los evangelizadores no fue-
ran exactamente sacerdotes. Acerca de la presencia del doctrinero,
el obispo mandaba a todos los encomenderos, en 1556:

[...] que pongan Ministros en sus repartimientos, que
ensefien la Doctrina Cristiana, e instruian en las cosas
de nuestra Santa fe Catholica a todos los Yndios de sus
repartimientos, y a falta de Sacerdotes pongan Espafio-
les Christianos y virtuosos aprobados por Nos, o por
nuestros visitadores, o por el Cura de el pueblo donde
fuere que los ensefie en la forma, y manera arriba dicha,
y se dira en adelante, y a falta de estos por ser poca la
demora, y no aver con que sustentarlos, mandamos que
los propios duefios de los repartimientos estén en ellos,
y los ensefien todo lo suso dicho, y lo mismo hagan en
sus propias casas cada dia a los Yndios e Yndias de su
servicio, y familia. (Romero 463)

En las constituciones sinodales de 1556 el papel del obispo o del
prelado no inclufa buscar y elegir al religioso o concertar su esti-
pendio. El obispo se reservaba el papel de aprobar a los sacerdotes
o en su defecto a los espafoles que doctrinarian a los indigenas,
aunque asignaba a los encomenderos la responsabilidad de tener
sacerdotes en los poblados.

En 1560 una real cédula encargaba a los visitadores de que “se
ynforme en cada lugar y pueblo de yndios que horden se tiene
en su doctrina y quien se la muestra y quien les dize misa y los
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administra los sacramentos de la yglesia y si en esto oviere alguna
falta haga que se provea luego” (AGN, RC 1, julio 28 de 1560).

Este encargo del rey fue tenido muy en cuenta por los visitado-
res Tomas Lopez y Diego de Villafafie cuando levantaban cargos
a los encomenderos por las visitas que efectuaron en Tunja y San-
tafé entre 1560 y 1563 a los casi inexistentes poblados indigenas.
En cada encomienda los cargos se repetian: el encomendero no
habia juntado a los indigenas en un pueblo, no habia construido
iglesia ni habia tenido doctrina suficiente. ;Qué significaba para los
funcionarios coloniales tener doctrina suficiente? Solo hacia 1570
comenzamos a encontrar respuestas a esta pregunta. Pero antes
veamos qué decian los encomenderos y los caciques cuando los vi-
sitadores preguntaban si habian tenido doctrina suficiente. En 1563,
en Choachj, el capitan Bosatiba, quien al igual que todos los demés
indigenas del repartimiento tampoco era cristiano®, decia a Diego
de Villafafie:

No ha bisto este testigo despues de la bisyta el El licen-
ciado Thomas nyngun padre clérigo ny frayle que aya
doctrinado los yndios E que Alonso un mestizo ha esta-
do siempre en este pueblo y esta, que dize la doctrina a
los yndios, estando enfermos los ha hecho cristianos El
dicho alonso y otros han muerto syn serlo. (AGN, VC 12,
f.9821.)

Las constituciones sinodales de 1556 ya nos preparaban para
entender como era posible encontrar como doctrinero a alguien
diferente a un sacerdote. Pero ;acaso no causa algo de sorpresa en-
contrar a un mestizo como doctrinero de Choachi? No sé si a Villa-
fane le caus6 sorpresa; no le parecié en cambio que un mestizo fue-
ra la persona indicada para evangelizar a los indigenas de Choachi

3 Entodas las visitas que realiz6 Villafafie en 1563 preguntaba a los capitanes y caciques si habfa indios cristianos en el re-
partimiento; en Choach, el cacique Quenzasaque le respondi6: “no sabe este testigo que en este pueblo aya yndio cristiano
alguno E que los que Eran cristianos ya se han muerto” (AGN, VC12, . 9821.).
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y Tuche, aun cuando se tratara de un hijo del encomendero, ya que
Alonso Bermudez, en la practica doctrinero de Choachi, era hijo
de Antonio de Bermudez, el encomendero. El visitador levanté un
cargo por no tener doctrina suficiente. Entre otros argumentos sefia-
16 que Alonso de Bermudez tenia en el repartimiento puercos que
se comian las sementeras de maiz de los indigenas.

La visita de Villafafie, como todas las demas que se realizaron a lo
largo del siglo xvi, no estaba dirigida solamente a explorar las faltas
que los encomenderos cometian con relacion al tema de la doctrina.
También se preocupaban por averiguar sobre el cobro de tributos,
los maltratos y “tomas de haciendas” y otros aspectos de las relacio-
nes entre los indigenas y los encomenderos. Por esta razén, la visita
de Villafane a Choachi permite entender que el mestizo Alonso de
Bermudez desempefiaba la labor de mayordomo de su padre y que
la doctrina no era el tnico trabajo que realizaba en el repartimien-
to. Fosgote Gacha, principal de Tuche, denunciaba durante el inte-
rrogatorio secreto que Alonso, hijo mestizo de Bermudez, le habia
pegado con un palo a otro indigena llamado Quenemitatiba, ases-
tandole dos golpes en un brazo, y que por esta razén Quenemitatiba
estaba enfermo al momento de la visita.

Dejando de lado los testimonios que afirmaban que Alonso Ber-
mudez no era una persona muy amable en su trato con los indige-
nas, examinemos el testimonio de su padre, el encomendero, sobre
el tema de la doctrina suficiente. Cuando llegé el momento de ha-
cer su confesion — asi se llamaba en las visitas a la declaraciéon que
hacia el encomendero— Antonio de Bermidez dijo que cuando
el franciscano fray Juan Bautista habia estado doctrinando en el
valle de Ubaque los nifios de Choachi iban hasta ese pueblo para
escuchar la doctrina. Fray Juan Bautista no habia venido al pueblo
de Choachi: “por no ser tal que pueda sustentar sacerdote En el
por ser de pocos yndios y de poco provecho” (AGN, VC 12, f. 990
r.). Luego tuvo como doctrinero al bachiller Mejia, aunque conve-
nientemente no recordaba cuanto tiempo estuvo este clérigo en el
repartimiento. Continuaba Bermtidez con su confesion:
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Y por no aver sacerdote que quisiera estar en el valle
de Ubaque llevo este qonfesante al sefior obispo de este
obispado un mestizo llamado alonso bermudez que es
hombre de mas de beynte afios y entiende bien la lengua
de los yndios y el dicho obispo le examino en las cosas
que de presente se ensefian a los yndios que Es las ora-
ciones ordinarias y le mando¢ que todo el tiempo que alli
no obiese sacerdote mostrase la doctrina a los yndios y
asi lo ha hecho y haze. (AGN, VC 12, £.990r.)

El obispo a quien se referia Antonio Bermudez era Juan de los
Barrios, a quien ya habiamos encontrado, en el primer capitulo de
este trabajo, muy preocupado por el buen comportamiento y la
vida ejemplar de los religiosos que debian encargarse de evange-
lizar a los indigenas en este arzobispado. No fue solo en Choachi
donde los encomenderos emplearon hombres del comdn como
evangelizadores para cumplir con la obligacién de proporcionar
doctrina suficiente. En 1560, en Iza, pueblo indigena del partido de
la ciudad de Tunja, Tomas Lopez escuchaba al encomendero Juan
de Torres:

Despues que este confesante a tenydo en encomienda
los dichos yndios ha tenydo en ellos un clerigo entre el y
Luis de Sanabria [encomendero de Cormechoque] e que
estaria ocho meses poco mas o menos e que las vezes
que no ha tenido clerigo en el dicho pueblo A tenydo
un espafiol para dezir la dottrina A los dichos yndios e
siempre se la an dicho e que hallando sacerdote tendra
en el dicho pueblo e se lo pagara. (AGN, VB 18, f. 207 v.)

Los encomenderos sabian muy bien que podian ampararse en
las disposiciones del obispo para justificarse cuando se les acusa-
ba de no tener doctrina suficiente. También Juan de Céspedes, en-
comendero de Ubaque, mencionaba la escasez de sacerdotes y la
licencia del obispo para “que dottrinen en los repartimientos hom-
bres seglares” (AGN, VC 12, f. 1018 v.). No obstante, los funcionarios
que realizaban las visitas no quedaban muy satisfechos con estas
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razones, por lo que decidian iniciar un proceso, aunque finalmen-
te las causas derivadas de estas visitas se extendian incluso hasta
después de la muerte de los encomenderos implicados®.

Tener un doctrinero en cada pueblo era una responsabilidad
que recaia directamente en los encomenderos. Muchos no se esfor-
zaban por buscar un sacerdote y se conformaban pensando que un
espafiol o un mestizo serian suficientes para evangelizar a los indi-
genas. Otros contaban con la suerte de tener a su lado un convento
de frailes, como en el caso de la encomienda de Ubaté, donde la
Orden de San Francisco habia fundado un convento muy cerca.
Alli, al momento en que Villafafe realizaba la visita de 1563, habia
un fraile que llevaba en el pueblo ocho meses, “desde que se cogio
el trigo” como decia el cacique de Orencipa (AGN, VC5, f. 986 r.). El
cacique contaba que tanto este fraile como otro que estuvo antes
en el pueblo decian la misa y doctrinaban a los indigenas de la
siguiente manera:

[...] a los muchachos los tenyan todo el dia syempre en
la yglesia, y los yndios grandes benyan y al presente
byenen los domingos y dias de fiesta a la doctrina y el
padre los ensefia un rato y luego se ban y que los yn-
dios que han muerto algunos se han hecho cristianos y
otros no y que despues que este padre que esta agora en
este repartimiento esta aqui syempre los yndios que han
muerto han sydo cristianos. (AGN, VC5, f. 986 r.)

Aunque en Ubaté las condiciones de la doctrina parecian mas
favorables a la evangelizacién que en otros pueblos, no se debia a
la buena intencién de su encomendera dofia Leonor de Maldona-
do. En el pueblo de Tibaguya, que también pertenecia a la misma

3 Por ejemplo, en la visita de Diego de Villafafie a Tausa, Sutatausa y Simijaca, en 1563, el encomendero Gonzalo de Leén
recibi6 cargos por falta de doctrina, no haber levantado los pueblos para reunir a los indigenas, por permitir que sus enco-
mendados fuesen maltratados, conmutar los tributos y matar al capitén Siateme. El proceso continud hasta 1582, ya muerto
el encomendero, cuando la Real Audiencia confirmé la sentencia del oidor Villafafie, aunque dejo pendiente el caso por el
asesinato del capitan (AGN, VC 4, ff. 973 r.-1025 v.). También los procesos por la visita a Ubaté se extendieron mas allé del
tiempo en que ocurri6 la visita (AGN, VC5, ff. 984 1.-1060 v.).
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encomienda, Neba, indigena principal, quien no era cristiano, de-
cia por medio de intérprete:

[...] despues de la bisyta del licenciado Thomas Lopez
ha bisto Este testigo que han ydo a su pueblo un padre
de missa seis bezes a doctrinar los yndios E que no hazia
mas de llegar y yrse luego E que no dormia en el dicho
pueblo E que no ha bisto que aya abido mas dotrina E
que de ordinario se han muerto y mueren yndios sin ser
cristianos. (AGN, VC5, f. 994 v.)

Con tan pocos religiosos presentes en el arzobispado y bajo la
responsabilidad de los encomenderos, proveer sacerdotes para los
pueblos indigenas no parecia ser una actividad muy frecuente ni
organizada. En 1576 el provincial de la orden de los franciscanos,
Pedro de Aguado, escribia al Consejo del Rey diciendo que algu-
nos de los inconvenientes que encontraban los religiosos para la
conversion de los indigenas se derivaban de la préctica de los en-
comenderos de escoger ellos mismos a los religiosos que pondrian
en las doctrinas. Decia fray Pedro que un buen sacerdote debia
predicar “a gusto de Dios” y no del encomendero, quien intentaba
comprarlo: “con regalos aunque sean de los indios o procurados
con el trabajo de ellos, que por la mayor parte es siempre asi”?.

Fray Pedro, como provincial de su orden, denunciaba en este
memorial las cosas que habia visto cuando visitaba los pueblos de
doctrina atendidos por sus frailes. Sabia que algunos de sus doctri-
neros maltrataban a los indigenas, pero culpaba de estas conduc-
tas a los encomenderos que preferian escoger como doctrineros:

[...] antes al mas cruel y que haga mayores castigos en
los indios y que més los trabaje y ocupe en el servicio de
su amo aunque se olvide él de Dios. Y quieren también
que el religioso viva profanamente, criando caballos y

37 Memorial del provincial fray Pedro de Aguado al Consejo de Indias a 9 de febrero de 1576. Transcrito por Mantilla, Los
franciscanos 485-494.
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haciendo otras cosas indignas de su estado. Porque ha-
ciendo ellos esto no tengan libertad para reprender a los
encomenderos. (Mantilla, Los franciscanos 488)

Fray Pedro sabia que estas circunstancias retrasaban la conver-
sion de los indigenas y asi se lo decia al Consejo. Pero habia algo
maés en todas sus denuncias, con claridad el fraile tejia una red de
argumentos para mostrar como el excesivo poder de los encomen-
deros en los pueblos indigenas frenaba la accién de cualquier otro
colonizador, incluso su propio poder como prelado de su orden.
El asunto del nombramiento de doctrineros debia dejar de estar
en manos del encomendero si se queria menoscabar el imperio
de su voluntad entre los demas colonizadores. Sabia Aguado que
el encomendero podia sacar a un fraile de su doctrina sin tener
que consultarlo con el prelado; de esta autonomia se desprendian
inconvenientes muy graves:

Y el que no le sirve ni ocupa a los pobres indios mas de
lo que es necesario, no le quieren tener ni le pueden ver,
antes le aborrecen, especial si los reprenden por el mal
tratamiento que a los indios hacen. De manera que entre
ellos més se estima el fraile que es soldado que religioso.
Y si el prelado por deméritos y porque no hace lo que
debe en la doctrina, muda algtn fraile, el encomendero
pone otro de otra Orden, teniendo con aquella particular
aborrecimiento hasta quitar la limosna en su casa. Y por
esta causa las misas y administraciéon de sacramentos
han de ser cuando él quisiere, y como él quisiere; y si él
no quiere que haya misa ni doctrina, no la hay. (Mantilla,
Los franciscanos 488)

Si el control sobre los frailes estaba en manos de cada enco-
mendero, también la mano de obra indigena, y en este contexto la
corona y la Iglesia solo podian emplear el argumento de la conver-
sion de los naturales para socavar su monopolio. Entonces habia que
empezar por reglamentar este asunto del nombramiento de doctri-
neros. A través del memorial de Aguado sabemos que el conflicto
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por el nombramiento de doctrineros aun no se habia solucionado en
1576, a pesar de que al comenzar la década de los setenta la corona
habia comenzado a tener mds en cuenta sus responsabilidades en
el nombramiento de curas para las doctrinas. El Patronato Real, esa
tigura que le permitia al rey participar en el nombramiento de todos
los oficios eclesiasticos de Indias, le sirvi6 a la corona para impedir
que fueran solo los encomenderos o el arzobispo quienes se encar-
garan de elegir a los evangelizadores de los indigenas.

El nuevo obispo fray Luis Zapata de Cardenas intentaba so-
lucionar el viejo problema de la escasez de sacerdotes que habia
servido tantas veces como excusa a los encomenderos durante los
procesos derivados de las visitas. En vez de intentar remediar el
problema solicitando al rey que enviara mas frailes, el arzobispo
decidié ordenar sacerdotes seculares en su didcesis. Asi, cuando
se fijaban edictos para proveer de cura a una doctrina, se postu-
laban generalmente dos aspirantes (Lee).

La Iglesia diocesana del Nuevo Reino esperaba imponer su
autoridad sobre los encomenderos y las 6rdenes religiosas con
respecto a la administracién de las doctrinas. En 1573 Zapata de
Cardenas escribia al Consejo de Indias solicitando que los enco-
menderos no llevasen a los sacerdotes a los pueblos para doctrinar
a los indigenas sin que antes hubiesen sido examinados y aproba-
dos por el obispo. También reclamaba respeto y reconocimiento a
sus atribuciones para visitar las doctrinas indigenas atendidas por
religiosos franciscanos y dominicos. Basandose en las disposicio-
nes del Concilio de Trento, el cabildo de la catedral de Santafé ya
habia escrito al rey al respecto en 1571 (Mantilla, Los franciscanos
260).

Transcurridos muchos afios desde la llegada de los cristianos
al Nuevo Reino, el procedimiento legal para nombrar a los evan-
gelizadores se convertia en un asunto de mucho cuidado que in-
volucraba a las jurisdicciones del arzobispo y del rey de Espaiia.
Pero como en todos los reinos de Felipe I, la Iglesia catdlica estaba
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sometida a la voluntad del soberano, en el Nuevo Reino la Real
Audiencia termin6 imponiéndose como vigilante de los intereses
de la corona en la salvacion de tantas almas infieles.

El 11 de marzo de 1577 la Real Audiencia notificaba a los enco-
menderos del Nuevo Reino una cédula real que ordenaba que de
ahora en adelante no recibieran en sus repartimientos frailes y clé-
rigos para la doctrina que no hubiesen sido admitidos por la Real
Audiencia en virtud del patronazgo. La contravencién de la nor-
ma implicaba que ademas de las penas pecuniarias, la cédula real
despojaria a los encomenderos de sus encomiendas, que pasarian
entonces a manos de la Real Corona (AGN, CO 17, f. 212 r.). Los sa-
cerdotes que no cumplian con la aprobacion real no debian recibir
el pago de sus estipendios (AGN, CO 17, ff. 66 r.-353 v.). Esta disputa
de poder entre los oidores de la Audiencia de Santafé y el arzobis-
po Zapata de Cardenas esta bastante documentada, comentada y
desarrollada por los historiadores de la Iglesia en el Nuevo Reino
(Mantilla, Los franciscanos).

Aqui basta decir que para resolver el conflicto surgié por acuer-
do un procedimiento que daba parte a Dios y al rey (léase Audien-
cia y obispo) en este asunto. Cuando se declaraba vacia una doc-
trina, el obispo publicaba en la iglesia un edicto en que informaba
que los sacerdotes podian postular sus nombres para ocuparla.
De entre los candidatos que se presentaban, el obispo escogia dos,
cuyas virtudes sobresalieran de entre los demds. Sus nombres
pasaban a manos de los oidores, quienes escogian uno, que
luego volvia a presentarse ante el obispo para recibir su nombra-
miento canénico. Por supuesto, estos procedimientos implicaban
cierto gasto de papeles, que iban y venian del palacio arzobis-
pal a la casa de la Real Audiencia. Por fortuna fue asi, porque a
partir de estos afios es posible tener un registro de los hombres
que ocuparon las doctrinas, pero también de las objeciones que sus
nombramientos, su desempefio y sus salarios provocaron entre los
encomenderos y, con menos frecuencia, entre los caciques.
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Los indios deben ser doctrinados,
pero ;quién debe pagarle al doctrinero?

Los problemas para establecer un orden en la administracion
de las doctrinas no terminaban con el tema del nombramiento de
sacerdotes. Habia algo mas que discutir y normar, un asunto que
ya se insinuaba desde las visitas de la década de los sesenta. Habia
que definir en qué consistia la responsabilidad de los encomende-
ros de proveer doctrina suficiente. Hacia 1576 el arzobispo Zapata
de Cérdenas trabajaba con laboriosidad para resolver este incon-
veniente. Por un lado, redactaba un catecismo que incluia las ver-
dades de la fe cristiana que los evangelizadores debian ensefiar a
los indigenas en los pueblos, es decir, redactaba en castellano la
doctrina tal y como debia exponerse cada mafiana a los nifios y
cada domingo o fiesta a los adultos. De otra parte, se reunia con
los oidores y con los encomenderos del partido de Santafé para
acordar los limites de cada doctrina.

En efecto, ya hemos escuchado a los encomenderos diciendo
que no podian pagar un sacerdote porque sus pueblos eran muy
pequefos y las demoras no alcanzaban para pagar el estipendio
(recordemos los descargos de Antonio Bermtidez, encomendero
de Choachi). Entonces la solucién podia provenir de legitimar
una préctica anterior de los encomenderos: contratar un doc-
trinero para que doctrinase en varios pueblos cercanos y entre
todos ellos pagar un solo estipendio completo, una doctrina ente-
ra, como se la llamaria. Treinta afios atras, en 1546, la Congrega-
cién de Obispos de México habia autorizado a los encomenderos
para juntar la poblacién de sus encomiendas cuando se trataba
de pueblos muy pequefios que no podian pagar un sacerdote®.
En el Nuevo Reino los frailes iban por los pueblos queddandose en

3% AGN, RC1,7 deseptiembre de 1554. “Real Cédula a la Real Audiencia para que se tenga especial cuidado en inquirir si los
encomenderos de indios cumplen con el deber de instruirlos en la doctrina cristiana, de no dejarlas maltratar y demds de su
deber”.
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cada uno pocos meses, de modo que casi nunca una comunidad
indigena recibia doctrina todo el afio®.

Pues bien, en 1576 tenemos a los miembros del cabildo de la ciu-
dad de Santafé, a los oidores y al arzobispo reunidos en las casas
de habitaciéon de Zapata de Cardenas. Alli intentaban llegar a un
acuerdo que les permitiera agrupar y distribuir a las comunidades
indigenas en doctrinas (AGN, CO 17, ff. 90 r.-93 v.). Asi, por ejemplo,
pueblos grandes como Fontibon formarian una sola doctrina que
seria atendida por un solo religioso pagado por la Real Corona.
Otros pueblos mas pequefios, como Unta, Tocancipa, Gachancipa
y Sesquilé, formarian entre todos una doctrina. Cada cual seria
evangelizado por un periodo de tiempo, de acuerdo con la canti-
dad de indigenas que poseyera la encomienda.

El ntmero de indigenas que formaba cada repartimiento era
otro de esos asuntos conflictivos que cada tanto habia que discutir,
porque de esta cifra dependeria el monto del tributo que cada en-
comendero podia cobrar. Generalmente los encomenderos decian
que los caciques escondian a los indigenas en el momento de las
visitas. Estas se efectuaban para precisar el nimero de tributarios,
asi se decidia también cuantos dias de salario de un sacerdote po-
dia pagar un encomendero.

Tanto oidores como sacerdotes y encomenderos estaban de
acuerdo en que habia que evangelizar a los indigenas. El desacuer-
do surgia cuando se trataba de asumir los costos de la conversiéon
de los indigenas. Por eso, cuando los poderosos del Nuevo Reino
se reunieron en casa del obispo, este tema debi6 surgir durante el
debate.

Y como se trataba de tomar decisiones que favorecieran a todos
los presentes, habia que disminuir las cargas de los encomende-
ros, aunque de paso hubiera que aumentar las obligaciones de los

39 AGN, VC12, f. 979 1-1031 v.; 4, ff. 935 1.-986 v.; 5, ff. 951 1. y ss. AGN, VB 18, ff. 214 1-236 v., 306 1.-312 v., 267 -288 v.; 9, ff.
849 r-860 v.; 11, ff. 779 1.-899 v.
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indigenas (que al fin y al cabo serian quienes se beneficiarian de
la evangelizacién cuando recibieran la fe de Cristo y de paso la
vida eterna). Por esta razén, varias comunidades debieron ayudar
a pagar el salario de su evangelizador, aun cuando esta era la obli-
gacion principal de los encomenderos y aunque la legitimidad de
sus titulos proviniera de su compromiso de cristianizar a sus en-
comendados, pues con este fin el rey de Espafia se los habia entre-
gado en encomienda, permitiéndoles disfrutar de sus tributos. Es
decir, que ademaés de proporcionarles a los doctrineros la comida y
lo demas necesario para su sustento, los indigenas debian asumir
parte de su salario.

Como en otras ocasiones, durante el siglo xv1, los conflictos en-
frentaban a los colonizadores por diferentes razones. Las 6rdenes
religiosas y el arzobispo, que por entonces estaban enfrentados en
una lucha por privilegios en la tarea evangelizadora, estaban de
acuerdo en protestar porque hacia 1574 el rey habia decidido por
una real cédula cambiar los 200 pesos y 150 maravedies por 50 mil
maravedies cada afio, lo cual significaba una reduccion en casi cien
pesos®. Si bien la regla de las 6rdenes mendicantes obligaba a la
pobreza, tampoco se trataba de no tener lo necesario para vivir y
mantener los conventos*. En un extenso memorial dirigido al rey
en 1576, fray Pedro de Aguado, provincial, cronista y buen escritor,
decia:

Algunas personas poco amigas del estado monacal,
con siniestra relacion ganaron de Vuestra Majestad una
cédula para que los frailes que estan en las doctrinas se
les dé a cincuenta mil maravedies con los cuales se han
de mantener ellos y proveer sus conventos de donde son

4 Aproximadamente la reduccion fue de 200 pesos a 95 pesos (105.000 a 50.000 maravedis). AGN, CO 17, .
9Br.

41 “Carta del provincial fray Francisco Cerén juntamente con los Provinciales de Santo Domingo y San

Agustin al rey Felipe Il en la que se quejaba del poco favor de la Audiencia y anunciaba el envio de sus
respectivos procuradores, Santafé, 10 de abril de 1578” (Mantilla, Los franciscanos 504-508).
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moradores. Y por ser las cosas tan caras que a un fraile
le cost6 un breviario 16 pesos y una botija de vino de
misa, al fiado, a catorce, y por ser las limosnas tan pocas,
descarganse los que las han de hacer con decir que con
aquello se provee para todos, no hay remedio de poder
vivir si no es quebrantando la regla que profesaron, que
no es pequefio dafio. Y si a los clérigos les basta cincuen-
ta mil maravedis, no es mucho pues lleva de cada indio
que vela cuatro o seis pesos y de cada uno que entierra
tres. Y no han de hacer esto los frailes por su regla no
permitirlo y ser mucho inconveniente la codicia para la
conversion de aquellas gentes y ocasién de que muchos
de los convertidos se estén amancebados, y que los po-
bres frailes se vengan por su pobreza a curar y a morir en
casa de los seglares, que no es pequefia desgracia vivir
como frailes y morir como seglares. (Mantilla, Los fran-
ciscanos 493)

Podria decirse que a mediados de la década de los setenta na-
die estaba conforme con los estipendios de los doctrineros, ni los
doctrineros ni la corona, que durante muchos afios habia venido
pagando los gastos de traer religiosos al Nuevo Reino y que como
encomendera de los pueblos de la Real Corona debia también pa-
gar los salarios del doctrinero de cuenta de las reales cajas. Tam-
bién los encomenderos estaban molestos. En 1576, por intermedio
de Diego Hidalgo, escribian a la Real Audiencia pidiendo que se
realizara una nueva visita para contar a los indigenas y fijar una
nueva tasa de tributos: “de manera que aya para pagar el estipen-
dio a los sacerdotes y los encomenderos salgan de la gran pobreza
y nescesidad En que estan y tengan pusible para sustentar este
reino” (AGN, CO 17, f. 108 1.).

Por supuesto, los encomenderos si estaban muy satisfechos con
la real cédula que disminuia el estipendio a 50 mil maravedis al
afio (AGN, CO 17, f. 108 1.).

Consideraban suficiente esta cantidad para que los religiosos
vivieran comodamente, pues ademds percibian ingresos por la

118



xR La doctrina: evangelizacion y trabajo indigena en la vida...

administraciéon de los sacramentos a los indigenas, esos mismos
que la regla de San Francisco obligaba a no cobrar, como nos decia
hace un momento fray Pedro de Aguado, y como muy oportuna-
mente Diego Hidalgo, en nombre de los encomenderos, se encar-
gaba de recordar:

[...] con lo qual es justo que se contenten pues la mayor
parte de los sacerdotes que asisten a las doctrinas son
frailes que vuestra alteza a su costa a traydo a estas par-
tes para el dicho efecto y tienen profesado pobreza y no
les es permitido pretender rriquezas los quales les ympi-
den la caridad y fruto que deven hacer y se siguen otros
yncombenientes mayormente que los vezinos les susten-
ten sus conventos y monasterios. (AGN, CO 17, f. 108 r.)

Pero las acciones de los encomenderos no se limitaban a escri-
bir memoriales cargados con argumentos teoldgicos a favor de la
pobreza. Algunos decidieron impedir por la fuerza la entrada de
los doctrineros en los pueblos indigenas. Baltasar Ramos, clérigo
presbitero, debia doctrinar los pueblos de Sopd, Unta, Tocancipa y
Gachancip4d, pero cuando estaba por entrar en este altimo pueblo,
Juan de Septlveda, hijo del encomendero, le quit6 los indigenas
y le dijo que se fuera, pues su padre no queria que hiciera la doc-
trina. Cuando debia entrar en el pueblo de Sop¢, Isabel Galeano,
encomendera también, le impidi6é doctrinar a los indigenas (AGN,
CO17,ft. 66 1.y 67 1.).

Al parecer, la queja mas comdn que recibieron los oidores y el
obispo provenia de los doctrineros que habian cumplido con su
trabajo y, sin embargo, no recibian su salario (AGN, CO 17, f. 119 r.,
201 r., 217 1., 218 r.; ff. 222 1.-224 v.; 253 r.; 236 r. También AGN, CO 9, {. 55
r, 127 r, 131 r, 163 r.). Generalmente se acusaba a los encomenderos
por cobrar las demoras y no pagar a los religiosos, pero en oca-
siones también era la corona quien incumplia, pues los oficiales
reales tardaban bastante en entregar el valor de los estipendios a
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los religiosos de los pueblos, encomendados en el rey (AGN, CO 17,
f.214 r.).

A algunos sacerdotes no les importaba quién era el responsable
de la deuda y solo querian que les pagaran los dias que evange-
lizaron a los indigenas. Por ejemplo, en 1578 el clérigo presbitero
Alonso de Orellana, doctrinero de Cadqueza y Ubatoque, se queja-
ba porque no habia recibido su estipendio. Sabia que la doctrina de
Ubatoque habia quedado en manos del encomendero, mientras la
de Caqueza debian pagarla los indigenas. Por eso pedia que la Au-
diencia diera un mandamiento: “por la cuantia contra lope de ces-
pedes encomendero de los dichos pueblos o contra los caciques o
contra quien se deva dar” (AGN, CO 17, ff. 222 r.-224 r.). La Audiencia
se limitaba a recordar que los indios debian pagar cincuenta pesos
de veinte quilates al encomendero como ayuda para la doctrina y
que el encomendero debia pagar al doctrinero las dos doctrinas en-
teras. En este caso la Audiencia asumia la funcién de regular estos
pequeiios conflictos surgidos de la interacciéon entre los mismos
colonizadores y derivados de la obligacion moral, legal y social de
cristianizar a los otros, a los indigenas.

La justicia del rey era tan amplia que todos sus vasallos podian
quejarse de los agravios que recibian, sin embargo, no todos obte-
nian respuestas favorables a sus peticiones. Por ejemplo, en 1580 el
encomendero de Chia se sentia agraviado por sus indigenas, pues
no habian cumplido con su obligacién de entregar en la pasada
Navidad los cincuenta pesos de ayuda para la doctrina, que de-
bian pagar junto con la demora. El encomendero ofrecia pagar de
su costa un alguacil que fuera al pueblo y obligara a los indios a
pagar lo que debian. En este caso el poder del rey ganaba para si
otra pequefia batalla, pues un encomendero recurria a su media-
cién para solucionar un conflicto con sus indigenas.

De todas partes se oian quejas y todos decian estar muy
pobres: los conventos, los clérigos, los encomenderos, hasta las
Cajas Reales. No obstante, todos, incluso el rey, continuaban
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recibiendo sus salarios, sus demoras, sus quintos reales, gracias
al trabajo de los indigenas en las sementeras y en los mercados
para allegar el oro necesario para pagar a tantos amos. Por eso
causa sorpresa que en este largo memorial de quejas casi nunca
se oiga la voz de los indigenas. Solo en una ocasién, el 7 de mayo
de 1580, el cacique don Juan de Ubatoque escribia a la Real Au-
diencia describiendo con precision las multiples bocas que él y
sus indios debian alimentar:

Yo e mis yndios emos pagado la demora a nuestro en-
comendero e tambien emos pagado al padre de Santo
Agustin quarenta pesos cada afio que nos caben a pagar
de la doctrina e agora abra ¢inco dias que fue a my pue-
blo un cristiano con un mandamyento e me mando que
le pagase ciento e cinquenta pesos con seis dias de sala-
rio y visto que yo ni mis yndios no debemos nada de lo
que nos piden emos venido ante Vuestra altesa a que nos
haga justicia e no nos agravien nynguna persona porque
demas desto sabra vuestra altesa que el dicho fraile nos
lleva cada semana dos cargas de maiz e tres gallinas y
por como somos tan vejados e molestados los mys yn-
dios de mi repartimiento se me an huido e cada dia se
me huyen ansy por lo dicho como por pagar trecientos
eveynte pesos de demora e setenta mantas lo qual no po-
demos pagar y estamos muy agraviados por ser pobres.
(AGN, CO 17, £.350r.)

¢Acaso un ritmo de obligaciones como el que describia el caci-
que don Juan no marcaba importantes cambios en la percepcion
misma del tiempo? Las demoras que se entregaban dos veces al
afo por Navidad y por San Juan, las obligaciones semanales con el
doctrinero, y todas las obligaciones derivadas de la cristianizacién
pesaban tanto sobre las vidas de los colonizados que los obligaban
a huir. En una nueva peticién, don Juan decia que su encomendero
habia presentado ante la Audiencia un auto quejandose del agra-
vio que recibia de parte del cacique porque estaba adelantando
estas diligencias justo en el tiempo durante el cual debia hacer sus
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sementeras y entender en su hacienda (AGN, CO 17, {. 353 r.).  Acaso
no podian los colonizadores percibir que esta sucesion de exigen-
cias obstaculizaban el proceso de imposiciéon de las nuevas devo-
ciones y creencias? En 1586, mientras Rodrigo de Cosio intentaba
poblar a los indigenas de Sogamoso, aprovechaba para convencer-
los de cristianizarse:

[...] rreprehendiendo este testigo a muchos yndios e yn-
dias del dicho pueblo y de los demas que heran ynfieles
que por que no se volvian cristianos y bivian en la ley
de Dios y le servian como hazian los cristianos porque si
se bautizaban y creyan fielmente en Jesucristo y en todo
aquello que cree y confiessa la sancta madre yglesia de
rroma les haria dios muchas mercedes y haziendo el con-
trario los llevaria el diablo respondian los dichos yndios
que no se volvian cristianos porque no tenian mantas y
rreplicando este testigo les dijo que por hazellos cristia-
nos no se les avia de llevar yntereses los dichos yndios
rrespondian que en volviéndose cristianos los hazian
cassar por la fuerca los clerigos por llevarles mantas y
que a esta causa no querian muchos de ellos ser cristia-
nos. (AGN, CI 35, f. 724 1)

Los indigenas de Sogamoso percibian con claridad la muy es-
trecha relacion entre cristianizacién e imposiciéon de nuevos tra-
bajos, de obligaciones como las de dar mantas a sus evangeliza-
dores. Cada ceremonia, cada rito o sacramento, como lo llamaban
los cristianos, tenia un costo econémico y social en la vida de los
indigenas. Los matrimonios representaban un doble triunfo para
los doctrineros, de un lado soterraban las temibles précticas de la
poligamia y del amancebamiento; por otro recibian una manta,
dos pesos o uno solo si el indio era muy pobre.

Cristobal Sanabria, doctrinero en Sogamoso, obligaba a casarse
a los indigenas poniéndolos en el cepo hasta que aceptaran el ma-
trimonio. Incluso casaba muchachos de la doctrina. Como pago no
recibia oro sino que exigia mantas. Una vez que recibia la manta
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sacaba del cepo al indigena y lo casaba. No se trataba solo del celo
misional: en la misma casa del doctrinero vivia otro hombre es-
pafiol, llamado Arguello, quien estaba amancebado con Inés, una
indigena del pueblo (AGN, CI 35, f. 733 .). En este caso el sacerdote
perseguia y castigaba las practicas de amancebamiento de los in-
digenas, aunque no le importaban tanto los pecados que cometian
otros espafioles. La norma era mas firme cuando se trataba de los
colonizados que de los colonizadores. Pedro Cuisiche, capitan de
la parcialidad llamada Monquira en Sogamoso, decia:

[...] y que los casa por fuerca y quando no se quieren
casar los hecha en el zepo y del cepo los saca y los cassa
por fuerga, aunque los yndios no quieren y que a los ni-
fios chiquitos de la doctrina los cassa por fuerga siendo
chiquitos y esto haze por llevalles mantas y que a cada
uno que cassa lleva por el casamyento una manta muy
buena y quando le llevan oro no lo quiere rrescibir y
dize que le traygan mantas y quando baptiza lleva una
sesma no mas y que desde que esta en Sogamoso el di-
cho padre ha cassaso ¢inco veyntes de yndios e yndias
e muchachos y muchachas y les a llevado a cada uno
una manta buena por cada casamiento y esto rrespon-
de. (AGN, CI 35, f. 731 1.)

A pesar de las lecturas tan conflictivas y diversas que los coloni-
zadores hacian sobre lo que estaba ocurriendo en el Nuevo Reino,
habia algunas coincidencias que formaban parte fundamental en
sus argumentos y que sobresalian en sus peticiones, memoriales y
cartas. Esto sucedia con el tema de la pobreza de los indigenas y la
responsabilidad de los espafioles en la trama de la cristianizacion.
Por ejemplo, cuando Diego de Hidalgo hablaba en nombre de los
encomenderos en el memorial citado atréds, pedia que la Audiencia
obligara a que los sacerdotes no pidieran alimentos a los encomen-
deros, a los caciques ni a los indigenas. Segtiin Hidalgo, un sacer-
dote debia conformarse con recibir las cosas que los indigenas:
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[...] de su voluntad le quisieren dar porque de lo con-
trario se sigue que como los naturales desta tierra son
pobres [esta palabra esta tachada] miseros sienten mu-
cho la fuerza que se les haze en que sean apremiados
alguna cosa contra su voluntad Al sacerdote mayormen-
te que sobre ello los azotan y prenden de que vienen a
odiallos y no quieren rresgibir su dotrina. (AGN, CO 17,
ff. 108 r.-v.)

Al parecer los encomenderos también entendian muy bien el
conflicto entre la apropiacion de la mano de obra indigena y la
conversion. Pero solo parcialmente, porque endilgaban toda la res-
ponsabilidad al religioso, que se hacia odiar de los indigenas, si-
tuando a los encomenderos por fuera de la contrariedad, como si
fuesen mas legitimas las demandas surgidas de los privilegios de la
Conquista que las de los sacerdotes, que segiin Hidalgo se deriva-
ban de su muy personal codicia.

Como parte de otro de los bandos surgidos dentro del grupo
de los colonizadores, fray Pedro de Aguado escribia en el afio de
1576 un memorial al rey sobre el estado del Nuevo Reino y sobre
las razones por las cuales la poblacién indigena no habia sido con-
vertida al cristianismo. Sus observaciones tocaban puntos centra-
les y nos permiten entender hoy las ausencias y las presencias del
proyecto evangelizador en las comunidades indigenas del Nuevo
Reino.

Sobre este punto volveré en el siguiente capitulo. Por ahora es
pertinente mostrar una coincidencia entre Diego de Hidalgo y Pe-
dro de Aguado. También el fraile creia que los indigenas estaban
sometidos a imposiciones de trabajo y de tributo tan gravosas que
los tenian sumidos en la pobreza. Pero, a su juicio, estas cargas ex-
cesivas tenian origen en la voluntad de los encomenderos. Incluso
las practicas de los sacerdotes, que segin Hidalgo y otros vecinos
empobrecian a las comunidades, no se originaban de las flaquezas
de los religiosos sino de los intereses de los encomenderos:
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Muchas veces, por tener ellos las iglesias en sus apo-
sentos y estar los indios lejos se quedan sin misa, por-
que cuando vienen ya estd dicha, y lo mismo hacen sin
doctrina. Y asi no sirve su venida si no es de ocuparlos
en los trabajos que tienen necesidad, que son muchos,
de manera que no tienen la doctrina mas de para hacer
sus haciendas con aquella ocasién. Y si algtin indio deja
de hacer lo que le mandan, le castigan con crueldad. Y si
para excusarse dicen que lo hacen porque no viene a la
doctrina y no es sino porque no trabaja lo que ellos quie-
ren. Las iglesias que tienen junto a sus aposentos sirven
entre afio para encerrar en ellas o maiz o caballerizas. Vi-
sitando yo las doctrinas donde mis frailes estaban hallé
una, en la cual cada dia encerraban un hato de puercos
con todos los aderezos necesarios para darles de comer
y de beber, de manera que era mas pocilga que iglesia.
Reprendiendo al fraile porque lo consentia, me respon-
di6 que le habia despedido el encomendero porque lo
avisaba. Y si los frailes se quejan a los jueces, dicen que
se quejan porque les quieren mal y porque no los tienen
en su doctrina, afiadiendo otras cosas con mas libertad y
con menos cristiandad y atin con abundancia de testimo-
nios. (Mantilla, Los franciscanos 488-489)

Fray Pedro de Aguado esperaba que la corona actuara a favor
de las 6rdenes religiosas. No obstante, la evangelizacion de los in-
digenas resultaba también una carga econémica para el fisco real,
ya se tratara de costear los gastos de los religiosos que venian a
América o de cumplir con el pago de los salarios de los religiosos
que doctrinaban en los pueblos de la Real Corona. La Real Ha-
cienda subsidiaba algunos gastos de los religiosos de las ¢rdenes
en el Nuevo Reino. Por ejemplo, habia hecho merced de vino y
aceite a los conventos. De acuerdo con el namero de religiosos que
habitaban en cada convento, el superior realizaba una cuenta del
vino que los oficiales de la Real Hacienda deberian entregar a su
convento.
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Pero hacia 1571 una real cédula mandaba a los oficiales de la
Real Hacienda que solo dieran vino a los frailes que residieran en
los conventos, pues los que se hallaban en las doctrinas recibian
salarios por su presencia en estos pueblos (AGN, RC 1, noviembre
11 de 1571). De hecho, asi ocurria en verdad. Cuando un religioso
dejaba la comodidad de su convento para residir en un pueblo,
los indigenas estaban obligados por los autos de los visitadores
a entregar maiz, carne, chicha, lefia, hierva para su cabalgadura
y pescado, gallinas y huevos durante la Cuaresma (AGN, VC 5, f.
991 r.). Asi quedo dispuesto desde las visitas realizadas entre 1560
y 1563.

Muchos afios pasaron hasta 1572, cuando Juan Loépez de Ce-
peda visit6 los pueblos de indios del Nuevo Reino para fijar una
nueva tasa. No obstante, la obligacion de la comunidad de man-
tener a su doctrinero se mantuvo hasta finales de siglo. En 1594 el
visitador Ibarra recordaba al corregidor de Ubatoque que a partir
de 1596 no debia permitir que los caciques y capitanes pagaran
ninguna cosa al sacerdote por concepto del estipendio (AGN, VC
2, £.965 r.). Es decir, que durante casi medio siglo los indigenas de
cada comunidad se encargaron de pagar los gastos surgidos de su
propia cristianizacion.

En 1594, durante la visita que Miguel de Ibarra realizara a los
pueblos de Caqueza y Ubatoque, Francisco Uncama, ladino, fiscal
del pueblo de Ubatoque, decia sobre su doctrinero:

Desde que este testigo se save acordar el pueblo de Uba-
toque a tenido e tiene doctrina todo el afio que no les
falta si no es quando el Padre se va a Santafee que se esta
alla una o dos semanas y algunas quaresmas se esta tres
y quatro semanas y se quedan los yndios sin confesar y
despues de quaresma biene y les pide el maiz gallinas
huevos y pescado que les abia de dar las semanas que
falto al pueblo que le cabia aquellas semanas porque el
pueblo de Ubatoque y este de caquesa estan poblados
juntos y ambos tienen una doctrina y un mes da el un

126



xR La doctrina: evangelizacion y trabajo indigena en la vida...

pueblo al padre lo que le a de dar para su sustento de
maiz gallinas huevos y pescado y otro mes le cave al otro
pueblo. (AGN, VC 2, {. 903 r.)

Aunque la tarea de la evangelizacion involucraba la reproduc-
cion de imégenes y de practicas sobre la pobreza y la mesura de
los evangelizadores, la realidad denunciada por los indigenas di-
vergia, al parecer en muchos casos, de los modelos que la Iglesia
proponia para sus sacerdotes. En Cadqueza y Ubatoque el visitador
ordené que el doctrinero diera aviso al corregidor cuando saliera
del pueblo para que descontara esos dias del estipendio que debia
recibir; para esto, el corregidor o el encomendero debian llevar un
libro de registro de las ausencias del doctrinero. La cantidad des-
contada, sin embargo, no debia devolverse a los indigenas, sino
que debia gastarse en cosas para la iglesia y el culto. En la misma
visita el cacique don Juan declaraba:

[...] los padres que han estado en la doctrina no han pe-
dido a los yndios ninguna cosa por confesar y bautizar
mas que los yndios de su voluntad por limosna les han
dado una gallina o un pollo o un tomin y por las vela-
ciones a los yndios pobres llevan a peso y medio y a los
yndios ricos que tienen algun posible a dos pesos y por
enterrar a los pobres lleban a medio peso y a los yndios
que tienen pusible a dos pesos y que quando muere un
yndio sy deja cavallo o yegua o collarejos de oro o quen-
tas o mantas u oro los padres de la doctrina lo toman
todo sin dexar nada a la mujer ni hijos y los yndios Rue-
gan que dexe algo a los hijos y entonces les da alguna
cosa dello. (AGN, VC2, f. 897 v.)

Cuando el visitador interrogé al encomendero sobre la practica
de los doctrineros de apropiarse de los bienes de los indigenas al
morir, este afiadié algunos detalles interesantes: cuando un indi-
gena se enfermaba, el religioso acudia a su casa a confesarlo, pues
habia que evitar a toda costa que muriera en pecado. Si el indi-
gena no era cristiano, habia que intentar convertirlo; no en vano
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en los interrogatorios que los oidores practicaban en las visitas
preguntaban si habian muerto indigenas sin hacerse cristianos por
causa de la ausencia del doctrinero.

Durante todo el siglo, la enfermedad y la cercania de la muer-
te fueron para los sacerdotes circunstancias propicias para la
evangelizacion. Pero en este caso el doctrinero ademas de con-
fesar al enfermo le tomaba “memoria que dize ser testamento”
(AGN, VC 2, f. 941 v.). En este testamento, dictado al doctrinero, el
indigena dejaba todos sus bienes para que sirvieran para pagar
las misas que el sacerdote dirfa por su alma. Incluso el encomen-
dero reconocia que estos testamentos dejaban en la pobreza a las
mujeres y a los hijos del indigena. No sorprende entonces el inte-
rés de algunos sacerdotes por no permitir que un indio muriera
sin confesion.

En la altima década del siglo xvi muchos indigenas muiscas
se habian convertido. Las visitas, los procesos y los memoriales
revisados hacen pensar que tal vez, como en el caso de los indi-
genas de Sogamoso, hayan recibido los sacramentos a la fuerza.
Recibir la doctrina, casarse, velarse, ser enterrado, las misas por
la salvacién del alma, cada rito tenia su precio pagado a enco-
menderos y doctrineros, pues atin en 1596 el encomendero hacia
pagar a los indigenas 50 pesos de oro de 14 quilates para el esti-
pendio del sacerdote (AGN, VC2, f. 946 r.).

Hasta este momento, a través de los documentos hemos visto
una red inagotable de obligaciones que los indios pagaban en
oro, mantas o alimentos. Pero atn hay algo que se escapa: en la
relacion cotidiana entre los evangelizadores y los evangelizados
se tejieron otras imposiciones que, a diferencia de los estipen-
dios o los alimentos, no estaban reconocidas en la legislacion.
Tantas veces perseguido por las nuevas leyes, el servicio per-
sonal se disfrazaba de muchas formas y aparecia en la vida co-
tidiana de los indigenas revestido con muchos disfraces, entre
otros, el de la cristianizacién.
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Las estancias de los doctrineros y las comunidades indigenas

Los sacerdotes seculares ordenados por el obispo Zapata de
Cardenas, nacidos en el Nuevo Reino y vinculados por lazos
de consanguinidad o afinidad con otros colonizadores, pronto
comenzaron a hacer uso de sus privilegios solicitando beneficios
eclesiasticos ante el rey y tierras ante los cabildos (AGN, CI 23, ff.
333 r.-336 v.). Obtuvieron estancias de pan y ganado menor cerca
de las iglesias o de los pueblos que atendian. Gonzalo Gallegos,
por ejemplo, habia recibido un beneficio eclesiastico en la iglesia
de Chiquinquird, una merced nada despreciable, pues ya entonces
el templo era un sitio de peregrinacion bastante frecuentado. Alli
mismo recibian su doctrina los indigenas del pueblo de Chiquin-
quira.

En 1593 el cura Gallegos y el cura Melchor Ramirez compra-
ron una estancia que pertenecia a Antén de Ribera. Cada uno
recibi6 una parte del lugar, que quedaba muy cerca del pueblo
indigena. Todo iba muy bien para Gallegos, quien tenia sus va-
cas y su beneficio eclesidstico para “pasar onrradamente segtn
la calidad de su persona” (AGN, CI 55, f. 316 r.). El conflicto surgi6
en 1595 cuando el oidor Andrés Egas de Guzman orden¢ poblar
a los indigenas de Chiquinquira y para ello escogi6 la estancia
de Gallegos. Las tierras pasarian a manos de los nativos y él de-
bia sacar sus ganados del repartimiento. Durante los afios que
funcion¢ la estancia, jquiénes habran trabajado en ella, si no los
indigenas de Chiquinquir4, fieles queridos del cura Gallegos?

Social y espacialmente cercanos, el mundo de la doctrina se
entrelazaba con el mundo del trabajo. Las obligaciones se confun-
dian y los alguaciles nombrados para agrupar a los indigenas y
llevarlos al rezo y al catecismo se convertian en realidad en indios
del servicio del doctrinero. La trama de mdultiples servicios que
los indigenas prestaban a los colonizadores se tejia entre salarios,
pescados, bueyes, estancias y ganados. Por ejemplo, en Cota, ha-
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cia 1586, aun en medio del conflicto entre las 6rdenes mendican-
tes y los curas seculares por ocupar el mayor namero posible de
doctrinas®, la Orden de Santo Domingo intentaba arrebatarles la
doctrina de este pueblo a los curas seculares, que hasta entonces
la habian disfrutado.

Los dominicos ofrecieron entonces al encomendero dar gratui-
tamente a los indigenas tres meses mas de doctrina, asi que el en-
comendero pagaria seis meses y los doctrineros asistirian nueve
meses. Parecia entonces que los encomenderos atin conservaban la
autonomia suficiente para decidir en este caso dejar a los domini-
cos en su pueblo, a pesar de que esta era una atribucién que solo
podian tomar la Audiencia y el obispo. En 1590 el cacique don Die-
go y los capitanes don Pedro Chipo, don Pedro Tibjo y don Juan
Quecano, todos del pueblo de Cota, presentaron ante la Audiencia
un memorial en el que contaban el arreglo que la Orden de Santo
Domingo habia hecho con el difunto encomendero Francisco de
Tordehumos, y se quejaban de las précticas de los frailes:

Y siendo esto ansi de quatro afios a esta parte sin em-
bargo del ofrecimiento que hizieron nos an llevado a los
dichos yndios cinquenta pesos cada afio de oro de tre-
ze quilates por los tres meses que ofrecieron de hazer
la dotrina de balde de mas de lo qual como los dichos
frailes tienen el hato alli junto de hordinario tienen ocu-
pados en las desierba y sementera que hazen en el di-
cho hato y demés de esto haziendolos hazer esteras y
cabuyas para ynbiar a esta ciudad de mas de que cada
semana nos piden nueve gallinas y esto diziendo que les
Emos de dar pescado cada semana y aunque se le da no
lo quieren rrecibir porque les demos las gallinas y esto
sin los bollos y chicha y otras cosas que no somos obli-
gados a dar porque la cedula rreal mande que solamente
se den ¢cinquenta mil maravedis y que estos a de pagar el

I Mantilla (Los franciscanos) trata este tema en extenso. Aunque los aspectos politicos de este conflicto ya han sido estudiados
por este autor, podrfan hacerse algunas anotaciones sobre los proyectos occidentalizadores que sustentaban sus posiciones.
Al respecto puede verse el capitulo 4 de este libro.
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encomendero y darles la comida nescesaria que solo el
trabajo que nos han hecho hazer y hazen en el dicho hato
y esteras y cabuya estimamos en dozientos pesos cada
afio porque en las esteras andan ocupados doze yndios
y ¢inco alguaziles que son diez y siete y estos son los que
andan en el hato ordinariamente so color de que son de
doctrina dejando de ayudar a sus padres ni al pueblo.
(AGN, CI21,£.2271)

El concierto era la forma legal de mediar las relaciones laborales
entre colonizadores e indigenas. En este caso, el pago por el trabajo
realizado por los indigenas se hacia por medio de otros servicios;
el mayordomo del hato de los dominicos decia que los indigenas
habian desyerbado el maiz de la estancia porque a cambio habian
empleado cinco yuntas de bueyes de propiedad del hato, que usa-
ron para llevar unas vigas para la construccién del convento de
San Agustin. Es decir, que una obligacion surgida de la evangeli-
zacién, como la construccion de un convento, generaba otra obli-
gacion: servir las estancias de los dominicos.

De otra parte, los dominicos consideraban la queja de los ca-
ciques y capitanes “como un sinyestra relagion” (AGN, CI 21, ff. 25
r.y 26 r.) que debia ser castigada, pues, de acuerdo con su punto
de vista, los indigenas recibian un buen trato, estaban legalmente
concertados por medio del alcalde de corte y eran ademas muy
bien evangelizados. Por esta razon todas las denuncias no podian
venir de los indios, sino de otro colonizador que odiaba a los frai-
les: Gonzalo de Martos.

Lo maés interesante de los argumentos de la parte de los frailes
es la forma como describian los conciertos celebrados con los indi-
genas. El mayordomo decia que habia cinco indigenas trabajando
en el hato; tres habian sido enviados por el alcalde de corte, “los
otros dos estan en el dicho hato de ordinario porque nascieron alli
y es tan concertados a diez a onze pesos cada afio y demas desto
se les da de comer a los dichos yndios lo ordinario y en dezir que
los maltratan es sinyestra relagion que el dicho cacique y capitanes
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hicieron” (AGN, CI 21, f. 26 r.). Asi, para este mayordomo, residente
en Santafé, era natural emplear a los indigenas, puesto que habian
nacido en el hato; en palabras de nuestro siglo, los indigenas eran
otro recurso natural nacido de la tierra y era apenas légico apro-
piarse de él.

También en Sogamoso un doctrinero aprovechaba su perma-
nencia en el pueblo para explotar una estancia por medio de la
mano de obra de sus fieles. Juan Bravo de Rivera, clérigo presbite-
ro, perteneciente a la familia de los Bravo de Rivera, quienes por
mucho tiempo poseyeron la encomienda de Chivatd, también en
el partido de Tunja, hasta que pasé a manos de la Real Corona, fue
durante algunas temporadas doctrinero del pueblo de Sogamoso.
Alli tenia ovejas y sembraba trigo en las tierras de los indigenas,
pero pagaba al cacique prestandole sus bueyes y arado para hacer
la labranza de comunidad que por las visitas estaban obligados a
cultivar. Estas relaciones entre doctrineros e indigenas ponian a
los colonizados en contacto con herramientas y con técnicas oc-
cidentales, de manera que la evangelizacion y la presencia de los
sacerdotes tenfan como consecuencia otros cambios en la cotidia-
nidad de los indigenas, ademas de la predicacion o la imposiciéon
del cristianismo como sistema de devociones.

Juan Bravo de Rivera empleaba a los nifios de la doctrina para
sembrar y cosechar sus sementeras, a cambio les daba algo de co-
mer (pan y carne) y en ocasiones trigo (AGN, CI 35, f. 727 r.). Cuando
en 1586 la Audiencia comision6 a Juan de Ortegén para levantar
informacién sobre este asunto, Luisico Umbacobsa, indigena de cin-
cuenta afios, capitan de la parcialidad del cacique Monquira decia:

[...] el padre Juan bravo ha sembrado antes que saliera
de la doctrina de Sogamoso un poco de trigo y que la
tierra en que lo sembro se lo pago a los yndios y que lo
cogieron los muchachos de la doctrina mas no sabe si
les pago su trabajo o no y que nunca el dicho padre Joan
Bravo les hizo mal en el tiempo que estuvo en la doctrina
de Sogamoso porque es muy buen padre y los regalava
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mucho y les dava de comer de todo lo que tenya para si
y que tenya muy buen coragon con los yndios y los re-
galava y queria mucho y por esso le querian a el mucho.
(AGN, CI 35, f. 733 1.

Para el momento de la averiguacién, Juan Bravo de Rivera ya
no era doctrinero de Sogamoso; en su lugar se encontraba el an-
tiguo soldado y ahora sacerdote Cristobal de Sanabria (Lee 115).
Sanabria atin no se habia dedicado a complementar su trabajo pas-
toral con la siembra de trigo, pero pronto pensaba hacerlo, asi se lo
habia dicho a Rodrigo Cosio, residente en Tunja:

Este testigo oyo dezir al dicho Cristobal de Sanabria que
el cacique le avia mandado un pedago de tierra y que la
pensava senbrar y cultibar con los indios de Sogamoso y
muchachos de la doctrina y que no sabe si a echo la di-
cha labranca o no o si paga el trabajo a los dichos yndios
e muchachos. (AGN, CI 35, f. 724 1.)

Los testimonios de los indigenas tendian a oponer a Sanabria
con Juan Bravo. Mientras uno habia logrado ganarse su simpatia
a través de regalos y favores, el otro era temido por la crueldad de
sus castigos. En ambos casos los doctrineros de Sogamoso intenta-
ban emplear el poder que como sacerdotes tenian sobre la comu-
nidad para beneficiarse de la mano de obra indigena que ya no
estaba solamente para el servicio del encomendero.

El trabajo occidentalizaba la vida material de los indigenas in-
troduciendo précticas asociadas a las nuevas obligaciones. Por
ejemplo ;de donde salian las gallinas que la comunidad entregaba
semanalmente al encomendero? Ya fuese que se criaran en el repar-
timiento o que las obtuvieran en los mercados, esta exigencia junto
con la de entregar huevos introducia cambios casi imperceptibles
en la vida doméstica, pero que causaban impacto en los indigenas,
no solo por las presiones que imponian sobre la produccién, sino
también porque alteraban los espacios, pues en algtin lugar debian
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criar a las gallinas, mantener la yegua del cacique® o los bueyes del
arado. También forzaban la introduccién de alimentos espafioles.
Las zonas de contacto permitian el surgimiento de culturas que
desafian nuestro esencialismo y que involucraban elementos de
la vida material, devociones y practicas que no pertenecian ya en
exclusividad ni a los colonizadores ni a los colonizados, sino que
iban tomando forma precisamente en medio del contacto, aunque
modelados por las relaciones desiguales y asimétricas derivadas
del colonialismo.

De la conquista y colonizacién de los tiempos y de los espacios
a través de la imposicion de obligaciones laborales surgieron mo-
dificaciones en los horarios, disciplinas y vida material de los co-
lonizados. A pesar de las restricciones legales que intentaban im-
pedir este tipo de contactos entre religiosos e indigenas, la misma
legislacién con sus ambigiiedades permitia a los doctrineros apro-
piarse del trabajo de sus fieles. Aun a finales del siglo, en la visita
realizada a Iguaque en 1595 Andrés Egas de Guzman mandaba al
doctrinero que no se sirviera de los indigenas que iban a la doctri-
na (AGN, VB 19, ff. 765 r.-v.). Cuando en medio de las circunstancias
coloniales los evangelizadores y los indigenas entraban en contac-
to, se producian intercambios de saberes, de técnicas y de obje-
tos materiales, que a largo plazo facilitaban la occidentalizaciéon
de la cotidianidad de las comunidades. El peso de la dominacién
se hacia sentir también en los procesos de cristianizaciéon. Nadie
quedaba por fuera de estos contactos; hombres, mujeres y nifios
indigenas eran a los ojos de los colonizadores almas por convertir
y cuerpos para trabajar.

3 Por ejemplo, el cacique de Fontibon tenia yegua. AGN, CI9, ff. 451 1.-501 v.
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Doctrina y trabajo infantil

La legislacion de la corona sobre los indigenas reconocia que
los sujetos productivos eran esencialmente los hombres entre 17
y 54 afios. Ellos eran objeto de interés en las visitas, pues eran los
encargados de pagar el tributo al encomendero y al rey. En algunas
visitas, como las de Lopez de Cepeda, de 1572, las mujeres o los
hijos apenas si aparecian. Los visitadores Luis Enriquez y Egas de
Guzman incluian a los viejos, las mujeres y los nifios, llamandolos
“Chusma”, o “toda gente”, que aparecia como cifra al final de la
lista entre otros puntos (huidos, enfermos, reservados)*.

Este desprecio por las mujeres y los nifios puede conducirnos al
error de pensar que ellos estuvieron excluidos de las redes de obli-
gaciones laborales impuestas por la colonizacion. Entre los muiscas,
como en muchas sociedades agrarias, el cultivo, cuidado y recolec-
cién de las sementeras fue responsabilidad de todo el grupo domés-
tico y no solamente del tributario designado en las visitas. De igual
forma, el peso de la dominacién seguramente obligé a mujeres y
nifios a participar en las labores cotidianas tendientes a recoger el
producto de las sementeras dedicadas al pago del tributo.

Pero en el campo de la evangelizacion, los nifios o “muchachos
de la doctrina” ocupaban un lugar fundamental. Los sacerdotes cen-
traban la ensefianza de las oraciones y de la doctrina en la poblaciéon
infantil; los nifios asistian cada mafiana a la doctrina, pues sobre
ellos se habia puesto el énfasis de la cristianizacion. El alguacil de la
doctrina, que era otro indigena, se encargaba de traerlos a la iglesia,
recogiéndolos de sus casas, en donde ayudaban a sus padres.

Tal vez por esta razén, los nifios fueron con mas frecuencia
utilizados por los doctrineros para atender sus estancias, como
ya vimos en el caso de Sogamoso, donde para recoger el trigo, el

4 Autos de regulacién de las visitas de Ciachoque, Sichaca (AGN, VB 3, f. 410 v.), Icaga (AGN, VB 11, £. 648 1) y Citaquecipa
(AGN, VB7,£.929 v.), elaborados por el oidor Luis Enriquez, Ubatoque (AGN, VC 2, f. 889 1.). También en Colmenares (48).
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padre Juan Bravo los empleaba a cambio de regalos. También en
Sogamoso el padre Sanabria hacia trabajar a los nifios. Aunque casi
nunca estaba en Sogamoso, pues pasaba mucho tiempo fuera del
pueblo en Tunja, tenia un espafiol de apellido Argiiello que se ocu-
paba de la doctrina y azotaba a los alguaciles cuando no trafan su-
ficientes nifios. También perpetraba otros abusos que denunciaba

el capitan Luisico Combasica en 1586:

genas como en sus sirvientes. Asi se desprende del testimonio del

El dicho Arguello pide a los muchachos de la doctrina
que le den gallinas huebos y pescado y esto haze y ha
hecho quando los padres no estan en la doctrina que se
van a Tunja o a otras partes y quando los muchachos
no traen los huebos y gallinas y pescado dicho Juan de
Arguello los acota mucho con unas riendas y les da has-
ta que les sale sangre y los deja alli por muertos y asi
los muchachos de miedo le traen todo lo que les pide
el dicho Arguello y que a oydo dezir en el dicho pueblo
de Sogamoso a yndios de los nombres de los quales no
se acuerda que el dicho Arguello quando quiere mal a
algun yndio lo acusa con el padre Sanabria y le piden
oro y de lo que le toman al yndio que asi acusa lo parten
entre el dicho Arguello y el dicho padre Sanabria. (AGN,
CI35,£.732 v)

El doctrinero se habia acostumbrado a pensar en los nifios indi-

cacique don Juan de Ubatoque, en 1594:

136

Todos los padres que han estado en esta doctrina han
tenido seis y ocho cavalgaduras en cavalleriza para los
quales hazen que los muchachos de la doctrina traygan
yerba por la mafiana y por la tarde y si no trayen hasta
el alguazil de la doctrina los acota y ansy mismo les pide
que traygan cada uno una magorca de maiz o una dos
turmas y al muchacho que no la trahe el alguazil de la
doctrina lo azota y que otros padres que han estado en
esta doctrina ocupavan a los muchachos della en sacar
cabuyay pescar y otras cosas y que este padre quando ha
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menester cabuya manda a los muchachos que cada uno
le trayga una poquita y ansy va juntando y que como no
acude aqui Antonio de Cespedes [encomendero] no ve
he esto. (AGN, VC2,£.898 1.y v.)

Otros testigos indigenas afirmaban que el doctrinero mandaba
a los nifios de la doctrina a “traer miel de abejas o en hacer jaqui-
mas o cabestros” (AGN, VC2, . 904 v.). Tanto en el caso de Sogamoso
como en este de Ubatoque y Caqueza, los nifios realizaban labores
semejantes que tenian que ver con el tejido de fibras. El trabajo
en la doctrina debia desplazar el aprendizaje de las oraciones en
espafol. Asi se explicaria por qué a pesar de tantas mafianas que
pasaron los nifios muiscas recibiendo la doctrina desde 1570 hasta
1600 su conocimiento sobre los contenidos basicos de la religion
catélica seguian siendo tan escasos al finalizar el siglo (AGCG/R,
Cartas annuas 1605 a 1666).

Pero si los nifios no aprendian devociones y oraciones, en cam-
bio si aprendian desde pequefios a trabajar para los colonizadores.
Desde muy temprana edad, a los nifios se les imponia la disciplina
del trabajo basada en el castigo fisico para quien no cumpliese con
las exigencias derivadas de la dominacién. De esta manera, cuan-
do fueran mas grandes y tuvieran que pagar la demora, el esti-
pendio, ademas de concertarse y trabajar para otros colonizadores,
su cuerpo, tantas veces azotado durante afios, habria aprendido a
recibir y temer los castigos. Aprendian entonces una verdad muy
particular sobre el cristianismo: que la salvacién del alma y el cas-
tigo del cuerpo son dos caras de una misma moneda.

Doctrineros y trabajo femenino

En algunos sentidos, la evangelizacién no tenia muy en cuenta
a las mujeres, los religiosos no tenian mayor interés en doctrinar a
las indigenas. Ni las constituciones sinodales ni el catecismo de
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1576 mencionan la evangelizacién de las mujeres. La predicaciéon
que se efectuada los domingos y los dias de fiestas religiosas se
dirigia a los adultos, sin mencionar interés por la conversiéon
de ellas. Sin embargo, en los testimonios contenidos en pleitos
y causas judiciales, muchas mujeres que trabajaban en el servi-
cio de las casas de los colonizadores afirmaban ser cristianas. Su
conversion era en muchos casos una obligacién para no perder a
su marido. Por ejemplo, en 1572 el oidor Juan Lépez de Cepeda,
mientras visitaba los pueblos de la provincia de Tunja, ordenaba
que los hombres cristianos que vivian con mujeres “infieles” las
dejaran si ellas no aceptaban convertirse al cristianismo.

La evangelizaciéon de las mujeres ocurrié en los contextos ge-
nerados por el servicio doméstico, donde su trabajo las ponia en
contacto con la fe de los colonizadores. Las mujeres muiscas traba-
jaban, y mucho. Algunas desde pequefas entraban en el servicio
de las casas de los encomenderos en las ciudades y en los aposen-
tos de las encomiendas, huyendo de sus pueblos para trabajar®.
En Céqueza, en 1594, Miguel de Ibarra ordenaba que los caciques
no enviaran al alquiler general a los viejos mayores de 54 afios ni
tampoco a mujeres con nifios de pecho o embarazadas (AGN, VC?2,
f. 932 r.). Aunque el trabajo obligatorio era responsabilidad solo de
los hombres, las condiciones a las cuales se enfrentaban las comu-
nidades, y que habian disminuido su poblacién, obligaban a los
caciques a disponer también de los demds miembros de la comuni-
dad. De hecho, las mujeres, los hijos y toda la familia participaban
en el trabajo de las labranzas, como lo recuerda el auto que en la
misma visita ordenaba destruir las rancherias construidas cerca de
las labranzas: “[...] que es caussa que no atiendan a su pueblo a oyr
mysa ni a la doctrina cristiana ny traygan a ella a sus mugeres e hijos
y famylias de que se presume tendran ocasyon de ydolatrar y de que
se mueran syn confycion” (AGN, VC2, f. 933 r.).

5 AGN VB19,£.7851. Visita de Iguaque. El oidor ordend que recogieran dos indigenas que habfan huido a Villa de Leiva.
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Dentro de los muchos sefiores para quienes trabajaron las muje-
res, por supuesto que hubo sacerdotes. Estas relaciones no tenian
por qué ser menos conflictivas que las que entablaban con otros
colonizadores. Desde luego, tratandose de religiosos, el afecto no
tenia cabida, o al menos debia ocurrir en mayor secreto. Por ejem-
plo, Isabel, indigena cristiana de Sogamoso, soporté durante dos
afios los mas crueles maltratos de su sefior, el cura Felipe Ribe-
ros (AGN, CI 73, ff. 29 r.-36 v.). Cuando por fin decidié que queria
cambiar de patrono, se fue a la ciudad de la Palma y hasta alli
la sigui6 el sacerdote, quien, acompafiado de soldados, la obligé a
regresar.

Entonces Isabel, en 1588, decidi6é acudir a la justicia real
para que la protegiera del cura, pues ya no queria servirle més.
Decia que ella era libre y podia concertarse para trabajar con
quien quisiese, pero que el cura Riberos la golpeaba y la azotaba
y no la dejaba partir de su lado. No tuvo mucha suerte en su pe-
ticion. De una parte, los testigos no querian prestar declaracion,
y cuando fueron requeridos dijeron cosas no muy favorables.
Gonzalo de Herrera, platero, decia que en efecto habia visto a
Isabel golpeada y arafiada, pero que nunca la habia visto en
cama a causa de los golpes. Tampoco creia que el cura la ame-
nazara para que se quedara con él, pues habia escuchado decir
a Riberos que la india no le servia sino para “pesadumbres”
(AGN, CI 73, f. 31 v.). Isabel era ahijada de Enrique Nufiez, pero
tampoco su padrino la favorecié6 mucho, pues dijo que muchas
veces la habia visto golpeada, pero aun asi ella nunca habia que-
rido separarse del cura, aunque él como su padrino le hubiera
permitido vivir en su casa.

Solo otra indigena del servicio, llamada también Isabel y que
trabajaba para Gonzalo Velasquez de Porras, dijo que habia oido a
Isabel llorar porque estando juntas vino el cura, la sacé a la fuerza
del solar donde se encontraban, y la habia metido en un arroyo
para que se callara. También Rodrigo Alvarez de Meneses relaté
los maltratos que habia visto cometer a Felipe de Riberos contra
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Isabel, su criada. Contaba que incluso la meti¢ de cabeza en un rio
mientras que la golpeaba con un machete.

El padre Felipe de Riberos, clérigo presbitero, capellan del hos-
pital de San Pedro, apel6 a su condicién de religioso para que el
obispo impidiera que la Audiencia prosiguiera con su causa. En
cualquier caso, la Iglesia preveia que dificultades como estas po-
dian surgir de las relaciones laborales entre sacerdotes y mujeres.
Por eso ya en el sinodo de 1556 el obispo decia a sus religiosos:

Ningun sacerdote de los que residen en los pueblos de
Yndios tenga para su servicio Yndia ninguna, sino Yndio
para que les guize de comer, o se lo guizen donde se hace
para los demas Espafioles, y si hubiere lugar a que esto
la Yndia que tuviere sea casada y viva apartada con su
marido, o sea otra Yndia sin sospecha. (Romero 476)

Avanzado el siglo xvi la documentacién enmudece con respecto
a este tema. ;Quién preparaba los alimentos de los doctrineros?
¢Coémo eran las relaciones entre los sacerdotes y las mujeres indi-
genas? La ausencia de las mujeres en los documentos hace pensar
que el trabajo de ellas fue invisible, aunque no inexistente. Como
muestra Zambrano (“Trabajo precioso” 17) los colonizadores en-
tendieron como natural su derecho a disponer sobre la vida y el tra-
bajo de las mujeres indigenas. Como consideraban incuestionable
la dominacién, el trabajo de las colonizadas permanecia en silencio
en la documentacion y en la vida social, aunque las mujeres traba-
jadoras sirvieran en sus casas, prepararan sus alimentos o criaran
a sus hijos. Estas afirmaciones se pueden extender a la forma como
los religiosos percibieron el trabajo de las mujeres, quienes solo
aparecian en sus discursos como un peligro para la reputaciéon de
los sacerdotes, que habia que alejar para no despertar sospechas.
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Doctrineros y caciques

En 1561 circulaba en el pueblo de Turmequé un rumor sobre la
orden de un oidor para matar a fray Francisco Lopez, fraile de
la orden de Santo Domingo y doctrinero del pueblo (AGN, JC 176,
ff. 241 r.-246 v.). Como semejante cosa no podia ser cierta, la Real
Audiencia inici6é una investigaciéon para averiguar como habian
podido prosperar rumores tan increibles. Francisco Velasquez, se-
cretario de la Real Audiencia entré al bohio del cacique don Pedro
y desenred6 la cuestién: todo habia comenzado una noche en que
el doctrinero:

Estando aqui en la doctrina porque dijo que habia pocos
muchachos en ella, fue a los bohios de los capitanes y
les tomo de noche sus mantas y se vino con ellas a los
aposentos donde estava el fraile y alli los hecho en cade-
nay les tomo sus mantas y se quedo con ellas y se fue a
Santafee el frayle y despues vino y quando llego a este
repartimiento los capitanes todos le pidieron Al fraile les
bolviese sus mantas delante de Juan Torres [encomende-
ro] y esto pasa.

Los caciques de los pueblos indigenas soportaban sobre si los
maltratos de los colonizadores, quienes les exigian que hicieran
cumplir a sus comunidades con sus numerosas cargas. Cuando los
indigenas de la comunidad no podian satisfacer las demandas de
los sacerdotes, entonces estos castigaban alos caciques como suce-
di6 en este caso en Turmequé. Pero también podian comprometer
sus propios bienes, como denunciaba el cacique de Ubatoque en
1594:

Los yndios del pueblo de Ubatoque son cristianos y
biben como tales y ya no tienen xeques ni santuarios
ny usan de las idolatrias antiguas antes como cris-
tianos acuden a la yglesia a mysa y a la doctrina y to-
man la bula de la cruzada y enpiecan a pagar diezmos
y que en el repartimiento de la bula de la cruzada son
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agraviados porque les hazen tomar la bula por los ausen-
tes y biejos que no tienen de que pagar y les hazen pagar
diezmo de maiz que este testigo como cristiano lo ha pa-
gado de los potros; y vino el padre francisco lorenzo a lo
cobrar y porque no thenian maiz lo tomo del maiz de su
encomendero y este testigo Entre los yndios junto otro
tanto para dar al encomendero y que aviendo de pagar
el diezmo sera mejor pagallo para la yglesia deste pue-
blo. (AGN, VC2,£.898r.)

Aun a finales del siglo, las obligaciones derivadas de la cristia-
nizacion no disminuian. Muy al contrario, aumentaban. Cuando
pagaban los diezmos o las bulas para la Santa Cruzada, los indi-
genas no reflejaban tanto su devocién como su fidelidad al siste-
ma colonial, pues aceptar la conversion significaba que aceptaban
también sus obligaciones como colonizados. Muchos de los caci-
ques decian en las visitas ser cristianos. A través de su pertenencia
a la religion de los colonizadores tal vez lograban disminuir las
suspicacias y mostrar su simpatia hacia los espafioles. Antes de
elevar su queja, el cacique de Ubatoque afirmaba su condicién y
la de su comunidad de buenos cristianos. De esta forma intentaba
reforzar la legitimidad de su denuncia en medio del interrogatorio
secreto de la visita. Tratdndose de 1594, es posible suponer que el
cacique ya conocia los procedimientos de visita, pues ya habian
sido visitados antes por los oidores en 1560 y 1572 y por jueces po-
bladores a mediados de la década de los ochenta. Para esta fecha
la poblacién habia disminuido y era mas dificil cumplir con las
obligaciones mencionadas en el testimonio.

Por otro lado, para entonces los caciques habian actuado como
intermediarios entre las exigencias de los doctrineros y sus propias
comunidades durante mucho tiempo. A través de la accién del ca-
cique se recogia no solo el tributo sino la comida del doctrinero,
o se efectuaban conciertos como el que obligaba a los indigenas de
Fontibon a trabajar en los campos de trigo de los religiosos de Santo
Domingo. En este caso los indigenas no querian servir a los frailes y
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se rebelaron violentamente contra su cacique cuando los reprendia
por no trabajar. Polonia, una indigena de Sogamoso que vivia en la
estancia de los dominicos, decia: “Empecaron [los indios] a le dezir
las dichas palabras [al cacique] diciendo que el padre frai Diego de
Robles era contra ellos y que gonzalo perez era contra ellos y ansi
mismo lo hera el dicho su cacique porque los mandava coxer el tri-
g0” (AGN, CI 9, f. 459 1.).

Ademas de los problemas personales entre uno de los capitanes
y el cacique de Fontibén, quienes se habian enfrentado por una
mujer, es posible entender como la posicién de este cacique como
intermediario habia disminuido su prestigio en su propia comu-
nidad. Este fendmeno ya habia sido mostrado por Villamarin con
respecto a las relaciones entre encomenderos e indigenas; pero en
el caso de la doctrina, también la figura de los caciques se vio com-
prometida ante sus comunidades. Los alguaciles de la doctrina
que iban haciendo sus rondas por los pueblos con la vara de la jus-
ticia no debieron contar con mejor suerte, pues se hallaban some-
tidos tanto a la presion de los colonizadores como al recelo de los
colonizados. Ya vimos cémo recibian castigos cuando no lograban
hacer que los nifios asistieran a la iglesia para el catecismo, o mejor,
el trabajo de cada mafiana. También los alguaciles golpeaban a los
demas y hacian uso del pequefio poder que les venia de manos de
los colonizadores para imponerse sobre los otros indigenas de sus
pueblos.

A finales de siglo los conflictos entre caciques y doctrineros im-
pedian la cristianizacién de los indigenas. En 1603 el obispo tuvo
que remover a Pedro Zea, doctrinero de Neacacha y Gameza, por
sus disputas con el encomendero y el cacique, que habia llega-
do hasta el punto de prender fuego a la casa en que vivia (AGN,
HE 3/19, f. 1012 r.). Lo mismo sucedi6 en Suta de Merchan, donde
doctrinaba el clérigo secular Gonzalo Martin, pues “el cacique y
capitanes del dicho pueblo estan mal con el y no es poderosos a
que vayan a mysa ny a la dottrina” (AGN, HE 3/19, f. 1005 r.). La asi-
metria de las relaciones entre indigenas y doctrineros impedia la
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predicacion, pero permitia la occidentalizacion de la cotidianidad,
lo cual a largo plazo facilitaria el camino a los evangelizadores du-
rante los siglos xvi1 y xviiL.

Los capitulos anteriores plantearon cémo la evangelizacion de
los indigenas fue el argumento con que la corona y la Iglesia in-
tervinieron en las comunidades indigenas, intentando socavar el
poder que en efecto los encomenderos ejercian sobre los indigenas.
Pero ;donde se expresa la existencia de los indigenas en estos dis-
cursos? En la practica, ;doénde estaba la presencia indigena?

En muchos niveles de observacién es posible percibir que el
tema de la evangelizacién fue uno de esos proyectos que lograron
el consenso de los colonizadores en el sentido de la obligatoriedad
y necesidad de la conversién de los indigenas. Pero al momento
de ejecutarlo, cada sector sentia vulnerados sus intereses, de modo
que para lograr un consenso minimo sobre la presencia controlada
(por la Audiencia y el arzobispado) de sacerdotes en los pueblos
habia que aligerar la carga econémica de cada sector colonizador.
Esto significaba aumentar las obligaciones de los indigenas como
comunidad, permitiendo que los caciques pagasen una parte del
estipendio, contribuyesen con los diezmos, sustentasen a los doc-
trineros con comida, hierba y lefia. Al mismo tiempo, autoridades
como los corregidores fueron permisivas con los excesos que los
colonizadores cometian con respecto al trabajo de los indigenas, en
especial las mujeres y los nifios, en las estancias que los religiosos
recibian de los cabildos cerca de los pueblos y mas tarde cerca de
los resguardos.

Para extender el cristianismo, los colonizadores apelaron al es-
fuerzo indigena, apropidndose de su tiempo, imponiendo tareas
que ocupaban todos los dias, modelando las autoridades indige-
nas para que actuaran como intermediarias en la imposiciéon de las
nuevas disciplinas que se basaban en cumplir con el trabajo asig-
nado, incluso haciendo que los nifios trabajaran. De esta forma, la
evangelizaciéon agudiz6 la dominacion de las relaciones laborales,
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a pesar de los discursos de los religiosos que criticaban los excesos
que los encomenderos cometian con los indigenas. La unién entre
trabajo y adoctrinamiento muestra una vez mas las contradiccio-
nes del proyecto colonizador.

La forma como ocurria la cristianizacion hizo que los contactos
entre doctrineros e indigenas se convirtieran en una oportunidad
para que los sacerdotes se beneficiaran de la mano de obra indige-
na. Asi aumentaron las obligaciones de los colonizados, quienes
debian ocuparse de cubrir los gastos de los evangelizadores, a cos-
ta de su propio trabajo.

La presencia del doctrinero en las comunidades intentaba
crear y afianzar una nueva disciplina a través de la doctrina ma-
tutina, las campanas y la obligacién de los nifios de trabajar. Los
contactos también facilitaron que los colonizados se familiariza-
ran con objetos de la vida material, necesarios para el trabajo,
como bueyes y herramientas. Igualmente, su obligacion de pro-
veer alimentos a los sacerdotes modific6 sus dietas y los puso en
contacto con la de los colonizadores.

La cristianizacién actuaba no solo a través de la prédica. Al con-
jugarse con el trabajo y el esfuerzo indigena, produjo el nacimiento
de una disciplina que intentaba colonizar el tiempo y el espacio de
los indigenas, materializando de esta forma la policia cristiana que
predicaban los sacerdotes.

En todas estas nuevas circunstancias derivadas de los contac-
tos producidos por el trabajo era en donde, como dice Villamarin
(116), ocurria verdaderamente el cambio cultural, la cristianiza-
cién de la cotidianidad. Esta debe ser entendida no solo como
adopcioén de la devocion, sino como imposicion de disciplinas, de
nuevas relaciones familiares y de adaptacion de nuevas unida-
des productivas que permitieran cumplir con obligaciones cada
dia mayores. El peso del trabajo en la vida cotidiana aumenta-
ba pese a la legislaciéon, mientras la poblaciéon disminuia como
consecuencia de la emigracion a las ciudades, del mestizaje, pero
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principalmente de la muerte temprana por las condiciones de ex-
plotacion colonial y por las epidemias.

Acercarse a las relaciones laborales entre los indigenas y sus
evangelizadores permite entender en gran medida los silencios y
las ausencias de los indigenas en los discursos de los religiosos,
asi como examinar las relaciones politicas entre corona, Iglesia y
encomenderos permite entender la presencia del tema de la evan-
gelizacion en estos mismos discursos.
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Capitulo 4

Doctrina: métodos, estrategias y practicas

en la cristianizacion de los indigenas
G Fo)

Discurso cristiano y creacién de lo indigena colonial

En 1563 el oidor Diego de Villafafie, a medida que visitaba cada
comunidad indigena, encargaba a los oficiales de visita que reu-
nieran a los indigenas y les tradujeran al muisca el contenido del
extenso memorial llamado Auto de visita, en donde expresaba con
claridad la politica de la corona espafiola sobre la organizacién de
la vida de los indigenas en pueblos. Los funcionarios coloniales
esperaban que los indigenas cumplieran cada disposicion y de esa
manera empezaran a vivir de acuerdo con un modelo social que
en adelante los identificaria como indios. Un modelo que, a pesar
de que no estaba totalmente delineado y acabado en la mente de
los colonizadores, intentaba imponer una trama de prescripciones
que modificarian la vida publica y privada de los nuevos vasallos,
empezando por las relaciones entre hombres y mujeres:

E ansi mismo les digan a los dichos yndios que agora y
de aqui en adelante cada uno de ellos no tengan mas de
una muger propia y no se casen con las mugeres de sus
hermanos aunque esten bivas e que esten muertas ny
tampoco con las hermanas de las mugeres que ovieren
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tenido y se ayan muerto y que los caciques y los capita-
nes no consyentan que los yndios dejen las mujeres ny
las echen sino que las tengan consygo y las sustenten.
(AGN, VC4,£.977 v.)

El proyecto colonizador, amalgamado con el discurso cristiano,
expresaba su voluntad de ejercer su poder més alla de los limites de
la dominacién econémica. Intentaba crear un nuevo vinculo que ac-
tuara en el contexto de las relaciones sociales estableciendo controles
en la vida de los colonizados. Una mujer para cada hombre, férmula
recomendada hacia mucho tiempo por la Iglesia catélica, y ahora
exigida por la corona a los indigenas, a pesar de que ni siquiera la
habian logrado imponer completamente a sus vasallos europeos. El
proyecto de vida que la corona ideaba para los indigenas se dirigia
también al cuerpo de cada individuo: exigia cuerpos “vestidos con
camisa alta y manta cefiida con su maure o chumbe, que descienda
hasta los pies; y en lo del cabello, los indios cortado a modo de coleta
y las indias encordonado y cogido, o cortado por delante” (Zapata
33). De modo que hasta “el hdbito de indio”, que identificaba y a la
vez excluia a los indigenas, resultaba ser una imposicién colonial.
Los colonizadores, en especial los evangelizadores, esperaban mo-
delar cuerpos libres de alianzas con el demonio, cuerpos saludables,
de manera que habia que empezar por prohibir todo lo que resulta-
ra ambiguo o sospechoso de estar contaminado por practicas id6la-
tras. Asi lo declaraba Villafafie:

Y no se envijen ni tengan jeques ny ydolos ny metan yn-
dios en Coyme [?] y que no hagan vailes y regozijos ni
otras juntas en que hagan sacrificios del demonio y ansy
mysmo se les manda a los dichos yndios que no vayan a
marequita ni a Vitoria ny a otras tierras calientes por el
dafio y menoscavo de su salud que dello les viene salir
fuera de su natural. (AGN, VCA4, {. 977 v.)

El poder colonial no era solo un poder extrafo y lejano que in-
tentaba controlar desde el otro lado del mar las précticas de los
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indigenas del Nuevo Reino. Se trataba también de las observacio-
nes y los intereses de unos funcionarios molestos por la movilidad
de los indigenas, por sus viajes a otras tierras, donde aun los co-
lonizadores se movian con dificultad. Asi nacia la idea, hasta hace
poco muy difundida, sobre que los muiscas solo habitaban las tie-
rras frias cercanas a las provincias de Tunja y Santafé; otra de esas
realidades sociales que estamos acostumbrados a pensar como si
siempre hubieran sido de la misma manera, como si se hubieran
mantenido invariables en el campo de los discursos de los coloni-
zadores y de las practicas de los colonizados.

En 1563 los funcionarios esperaban mantener a los indigenas en
sus pueblos, “que no reciban yndio alguno de otro rrepartimien-
to” (AGN, VC 4, f. 977 v.), que no compraran, que no vendieran in-
dios, indias ni muchachos. Aun mas all4, exigian que se reunieran
en pueblos, politica que no fue muy aceptada por los indigenas y
que oblig6 a los funcionarios coloniales a organizar, visitar y trazar
estos pueblos durante todo el siglo xvi (Herrera, “Ordenamiento
espacial”). Organizados en poblaciones, los indigenas debian acep-
tar las nuevas tareas, los nuevos espacios y las nuevas formas de
representar lo comunal o lo politico. Por ejemplo, en los pueblos,
los caciques deberian encargarse de mantener una labranza comu-
nal cuyo producto se destinaria para el sustento de los muchachos
huérfanos de la doctrina, para ellos también mandarian tejer vein-
ticinco mantas chingamanales que servirian para vestirlos.

Es decir, la creaciéon de nuevos espacios producia un ordena-
miento espacial que expresaba las jerarquias sociales y morales
que imponia el sistema colonial (Herrera, “Ordenamiento espa-
cial”; Cummins y Rappaport). A la vez tomaba elementos de la
vida social de las comunidades y los enmarcaba dentro de los
valores morales del cristianismo: una labranza comunal, cultiva-
da con el trabajo de los indigenas, fue una forma prehispanica
de reconocer su fidelidad a un cacique. En el contexto colonial,
una labranza comunal era una imposiciéon de los funcionarios,
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quienes ademas dedicaban su producto para fines relacionados
con la evangelizacion.

Los cambios en la vida de las comunidades no ocurrieron todos
en el momento de la Conquista para después gozar de una esta-
bilidad social imperturbable que duraria durante toda la Colonia.
Por el contrario, las politicas de los colonizadores hacia los indi-
genas estaban sometidas a cambios. Por esta razén no es posible
hablar de una misma e invariable identidad de lo indigena a lo
largo de todo el proceso colonial. A través del conflicto por la apro-
piacion del trabajo, los cuerpos, las almas, lo imaginario y lo sim-
bdlico, los colonizados fueron convertidos en vasallos, cristianos,
trabajadores, ladinos, idélatras, reservados, alquilados, alguaciles
o alcaldes; maultiples identidades referidas a una sola: indios. De
esta condicion artificial, construida, pero vista por los colonizado-
res como natural, se engendraban exigencias particulares segin las
relaciones que se establecieran entre unos y otros. Por ejemplo, los
nifios estaban obligados a asistir a la doctrina, los hombres a pagar
la demora, todos a aceptar las practicas cristianas, las cuales no
siempre tenian que ver con lo que entonces los misioneros enten-
dian como religion®.

Como hombres del siglo xvi, los evangelizadores no cuestiona-
ban la existencia de Dios y del Diablo; basandose en esta oposi-
cién, percibian la idolatria como una forma de religion en sentido
negativo, inclinada a adorar al demonio, como una parodia de la
verdadera religion. No obstante, percibieron la presencia de la ido-
latria en todas las practicas de la vida indigena. Asi como dicen
Bernand y Gruzinski (210), “la idolatria pasa a ser no la imagen
falsificada de la religion sino una forma de vida radicalmente
diferente de la del europeo”. Para combatirla, los colonizadores

46 La categoria religion es en si misma un problema dentro de la antropologfa contempordnea. Bernand y Gruzinski (217)
afirman que la categoria actual de religién s en realidad herencia del pensamiento clerical catdlico de la Edad Media, una
construccion basada en los modelos de santo Tomds, que fundaba su l6gica en la existencia de Dios. Con la Ilustracién y
la progresiva desaparicion de la creencia en Dios, los antropdlogos mantuvieron en sus anélisis esta categorfa fundada en la
universalidad de las creencias, los sistemas simbdlicos y de representacién englobados y entendidos como hechos religiosos.
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emplearon la estrategia de unir la conversion de las devociones
con la occidentalizaciéon de las practicas cotidianas, acudiendo
incluso a la resignificaciéon de las tradiciones anteriores de los
muiscas, o desarraigdndolas de los vinculos que le daban sentido
a su existencia.

En este sentido, el poder colonial procuraba modelar el siste-
ma politico indigena en su beneficio, convirtiendo a los caciques
en mediadores entre su comunidad y los evangelizadores. El ca-
cique, por ejemplo, estaba obligado a imponer en su comunidad
un trato respetuoso y reverente hacia los doctrineros. Ademas,
debia hacer que los principales y los demads indigenas llevaran
sus nifios a la doctrina. También los caciques debian aceptar otras
prescripciones:

El dicho cacique y principales y otros yndios no anden a
cuestas por el mucho dafio que dello les viene a los que
traen a questas syno que si no pudieren andar a pie com-
pre cavallos pues valen baratos so pena de cinquenta
mantas la mytad para la camara de su magestad y para
los yndios En quien uvyeren andado cavalleros. (AGN,
VC4,£.977 v.)

Los caciques entonces resultaban una pieza fundamental en la
creacion de lo indigena colonial. Este proceso acentuaba ciertas di-
ferencias entre los colonizados; por ejemplo, enfatizando los pri-
vilegios a los caciques y los capitanes, tal como lo aconsejaba un
funcionario en 1593, el doctor Antonio Gonzalez, quien mandaba
a los corregidores que trataran especialmente bien a los caciques y
capitanes “mas a los cristianos que tambien los an de onrrar y tra-
tarlos con mas benignidad que a los demas ynifieles porque estos
bengan a conoscimiento de nuestra sancta fee viendo a los cristia-
nos mas honrados y aventaxados en todo lo cual a los unos y a los
otros encargo mucho procedan con prudencia para cosas semejan-
tes de bien necessario” (Colmenares 186).
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Por eso no es de extrahar que mientras el siglo finalizaba, las
autoridades indigenas acudieran con mayor frecuencia ante la jus-
ticia espanola para resolver asuntos internos de los pueblos. En
1596 don Pedro Unuga, “por nombre antiguo Ubatoque”, decia
que anteriormente en el cercado del cacique don Francisco y de
sus antecesores tenia el asiento mas preeminente, y ahora, por ha-
ber venido a menos en namero de indios, se lo habian quitado, lo
habian puesto en el asiento postrero; solicitaba que se respetara su
antigtiedad y se le devolviera su asiento. También pedia que se le
tratara como sefor que era, porque cuando venian por la demora
lo ponian preso y lo metian en el cepo. Pensaba don Pedro que
este castigo no correspondia con su dignidad, pues de acuerdo con
las prerrogativas que poseian los nobles espafioles: “los cavalleros
han de ser presos en sus casas” (AGN, VC2, {. 973 r.).

Al acudir a la justicia de las visitas para solucionar lo cotidiano,
los caciques se alejaban més de las formas tradicionales de poder
para acercarse a la administracion colonial. El poder colonial se
revestia a si mismo como mediador de las relaciones entre autori-
dades indigenas y comunidades. Con medio siglo de presencia es-
pafiola a cuestas, las comunidades indigenas no podian sustraerse
de los contextos coloniales. El cristianismo se habia convertido en
un vehiculo para la instauracion de espacios de poder colonial a
través de las practicas y de los discursos evangélicos (Cummins
y Rappaport). Pero, ;hasta qué punto el esfuerzo colonizador por
convertir al cristianismo en el modelo que sustentaria la vida de
los indigenas logro efectivamente su propoésito? Estudios sobre las
relaciones entre indigenas y espafioles en medio del contexto co-
lonial nos han mostrado que no podemos pensar a los indigenas
solamente como victimas pasivas de la dominacién, o caracterizar
las transgresiones contra la jerarquia como acciones de resisten-
cia (Rappaport). La dominacién y la resistencia como conceptos
ocultan la diversidad de los sucesos culturales que irrumpieron en
el siglo xvi.
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En el Nuevo Reino de Granada no existian dos mundos separa-
dos, conectados entre si inicamente por el tributo o por la relacién
entre élites indigenas y corregidores o encomenderos. En el capi-
tulo anterior hemos sefialado cémo el trabajo indigena se hallaba
cruzado por las exigencias de los funcionarios, los encomenderos
y los evangelizadores, y como las obligaciones incluian a hombres,
mujeres y nifios. Todas las relaciones, todos los contactos, estaban
atravesados a la vez por el cristianismo como discurso organiza-
dor, jerarquizador de las realidades sociales y por los esfuerzos
de los colonizadores por disfrutar del mejor fruto de este reino: el
trabajo de los indigenas.

De esta forma, figuras como las de los caciques, cuya presencia
en las comunidades debia facilitar la evangelizacion y la recepciéon
del tributo, resultaban molestas cuando se convertian en promoto-
ras de las practicas censuradas por los colonizadores, como el uso
de hierbas para envenenar, o las borracheras. Estas transgresiones
no pueden entenderse solo como una afioranza del orden prehis-
pénico perdido. Indican mds bien que los ejercicios de poder no
lograron establecer una dominacion total sobre las actuaciones de
los colonizados, quienes lograron contravenir sus imposiciones.

Practicas ambiguas y creacion del indigena cristiano

Mientras en las visitas que los funcionarios coloniales hicie-
ron a comienzos de la década de 1560 a los pueblos indigenas
de Tunja y Santafé los caciques y capitanes indigenas repetian
con monotonia la misma verdad: “que no sabe que ayan yndios
cristianos En este Repartimiento” (AGN, VC 4, f. 974 r.), a finales
del siglo, en 1596, los testimonios de las visitas repetian con obs-
tinacion otra: “Todos los yndios del dicho pueblo de Ubatoque son
cristianos bautizados y no ay ninguno que no lo sea y si ay alguno
es rezien nacido y que no ay ningun mestizo que ande en abito de
yndio” (AGN, VC 2, f. 896 v.).
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En treinta afios de evangelizacion, el bautismo se habia extendi-
do entre la poblacion indigena de los pueblos de una manera sor-
prendente. Pero si de verdades se trataba, los padres jesuitas que
llegaron al Nuevo Reino en 1599 tenian algo que objetar: “ A nagido
grandissima ignoransia y mas de la que se puede explicar en los
naturales de la tierra, pues a llegado a no saber mas de que son cris-
tianos; con cuyo nombre no conforman sus costumbres” (AGCG/R,
Carta Annua 1605, f. 19 1.).

Mas que de versiones encontradas, se trata de realidades com-
plejas que no pueden ser entendidas con una mirada bipolar. La
evangelizacion debia producir solo dos tipos de realidades: de
una parte, indigenas cristianos que vivieran como tales, en habito
de indio y bajo policia cristiana. De otra, infieles renuentes a la
conversion e ido6latras condenados. Dos identidades que debian
englobar a todos los indigenas. Pero no ocurri6 asi. La prédica de
los doctrineros, los esfuerzos de los funcionarios y la fuerza de los
corregidores produjo una diversidad de situaciones y de circuns-
tancias que desafiaron los intentos de imponer un orden colonial.
Y no podia ser de otra forma, pues los colonizadores aspiraban a
convertir al discurso cristiano en un recetario de normas para toda
ocasion: para el matrimonio, para el trabajo, para la vida en los
pueblos, para la higiene de las casas, de los cuerpos y de las almas.
Esta relacion entre hispanizacion y cristianizacion puede percibir-
se en las instrucciones para corregidores de 1593:

Porque una de las cosas mas importantes de la policia en
estos naturales ordeno y mando que poco a poco les va-
yan yntroduciendo en hazer barbacoas a modo de espa-
noles y que tengan luz en las casas y limpieza para que
asi poco a poco en el comer y en el vestir y cassas se me-
joren y dejen sus ritos y ceremonias. (Colmenares 191)

Sin embargo, el cristianismo en el siglo xvi no era adn ca-
paz de ofrecer una vinculacion con lo cotidiano capaz de “explicar”,
de contener y de expresar lo mas insignificante: el uso de los
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espacios cotidianos, las sementeras, los ritos (Gruzinski, La coloni-
zacion 154). Las redes indigenas prehispénicas tan debilitadas por
las persecuciones, las enfermedades y la pobreza tampoco podian
subsistir como si no hubiese ocurrido la invasiéon. En el siglo xvi
las poblaciones indigenas soportaban lo que en una forma muy
moderada podriamos nombrar como un verdadero desbarajuste
cotidiano. Asi, las précticas nuevas tuvieron que convivir con las
antiguas, despertando suspicacias entre los colonizadores.

Esto sucedia con la practica de las borracheras, censurable por
sus consecuencias para la salud temporal y espiritual de los in-
digenas, pero tolerada bajo ciertas reglas, pues hacia parte de las
celebraciones coloniales permitidas e incluso impuestas por el
cristianismo, como los bautizos y los matrimonios; no obstante,
las autoridades esperaban controlarlas gradualmente, aprisionan-
dolas en lugares y horarios menos propicios para los errores, sa-
candolas de la noche, tiempo tan propicio, en la imaginacién de
los europeos, para reunirse con los demonios (Delumeau, EI miedo
139-154). Asi lo entendia Antonio Gonzalez en 1593:

Y porque estos naturales son notados en los vicios de las
borracheras més que en otros hordeno y mando que en
ninguna manera ni por cosa alguna se permita que ha-
gan borracheras de noche por los abominables pecados
que se suelen hazer en las tales juntas y cantares y bailes
y ansi mismo se le prohivan todas las borracheras de dia
todo lo posible pero si algun dia sefialado en casamiento
a en alguna otra ocasion de bautismo o fiesta que quisie-
ren regocijarse como sea desde la ora de la misa mayor
hasta las visperas y no mas de dia y en publica plaza o
en patio lo puedan hazer para que poco a poco se baya
quitando tan abominable vicio en lo qual se encarga mu-
cho a los corregidores como cossa que tanto va a la salud
temporal y espiritual de los naturales pues de este vicio
rresulta mucho mal. (Colmenares 187)
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A pesar de los esfuerzos de los colonizadores, aun a finales de
siglo, ni los funcionarios ni los sacerdotes lograban sustituir es-
tas practicas, que eran motivo de preocupacion desde hacia varios
afos, pues en medio de estas celebraciones se podian transgredir
las normas morales predicadas por el cristianismo. Los religiosos
pensaban en las borracheras como ocasiones que aprovechaba su
enemigo, el demonio, para insertarse en el tejido social de las co-
munidades. Por ejemplo, en 1575 fray Pedro Aguado escribia al
rey un memorial de las razones por las cuales hasta esa fecha no se
habia logrado avanzar en el proceso de conversién de los indige-
nas del Nuevo Reino. Enfatizaba el efecto que tenian las borrache-
ras sobre la vida de los indigenas convertidos o por convertir. Las
asociaba con la transgresion de la moral sexual: “en ellas cualquier
indio tiene la libertad de ofender a Dios con la india que le parecie-
re, aunque sea doncella” (Mantilla, Los franciscanos 487).

Pero no era solo en este aspecto donde ponia su énfasis el padre
Aguado, quien pensaba que la consecuencia mas desagradable de
las borracheras era la pobreza de los indigenas, que surgia de los
sacrificios y de las ofrendas que debian hacer al demonio y que
los caciques aprovechaban para enriquecerse: “y si algtin cacique
lo hace es para que los que vinieran all4 le presenten algtn oro o
mantas con que se quede €l rico y los que se presentaren pobres”
(Mantilla, Los franciscanos 487). Los indigenas, empobrecidos por
las contribuciones que debian hacer en cada borrachera, no tenian,
de acuerdo con fray Pedro, otra salida que: “andarse después por
los campos a caza de aves o de hojas de &rboles para comer” (Man-
tilla, Los franciscanos 487). Ademas, los caciques no se quedaban
con el oro acumulado a costa de la pobreza de los indigenas, sino
que se lo entregaban al demonio, arrojandolo en las lagunas hon-
das, agregando: “de donde jamas podra sacarse” (Mantilla, Los
franciscanos 487).

Las borracheras, pues, estaban unidas a las practicas de ofre-
cimiento al demonio, pero a la vez formaban parte del tejido co-
tidiano de lo social, y asi lo entendia Aguado: “Alli se ordenan
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los agravios y venganzas de muertes presentes o pasadas, y alli se
determinan de matar alguna persona, aunque sea notable lo ponen
luego en ejecucion” (Mantilla, Los franciscanos 487). Las borrache-
ras estaban insertas dentro de las practicas que se querian suprimir
o reglamentar bajo las normas del cristianismo, como las uniones
sexuales; y de la justicia espafola, como las venganzas.

Junto con los asi llamados ritos y las ceremonias en los autos
y visitas que las prohibian o en los memoriales que se quejaban
de su persistencia, las borracheras constituian el punto de enlace
entre la idolatria prehispanica* y la colonial. Cuando los coloniza-
dores manifestaban su intencién de atacar la idolatria, casi nunca
hablaban de erradicar las creencias o las devociones, sino de supri-
mir practicas concretas, de ceremonias y ritos donde se ofrecia al
demonio, donde se cometian “adulterios, estupros, embriaguezes
y sacrificios de mochachos” (Tovar, Relaciones y visitas 242).

Asi lo proclamaba en 1563 la Real Audiencia en un auto de co-
misién para prohibir y perseguir la ejecucién de estas fiestas lla-
madas gentilicas. Aunque las autoridades coloniales tenian muy
clara la relaciéon entre idolatria y fiestas, e intentaban eliminarlas
por la fuerza o por la predicacion, las borracheras se justificaban
y amparaban tras otras practicas que, por estar lejos del campo de
lo que los misioneros consideraban como religioso, no podian ser
prohibidas. Por ejemplo, cuando los caciques construian un cer-
cado nuevo o una casa, celebraban fiestas y borracheras (Tovar,
Relaciones y visitas 245).

En vez de entender las dimensiones simbdlicas que atravesa-
ban lo social o lo politico, los colonizadores hacian otro tipo de
lectura que explicaba estas relaciones como una tactica indigena
para ocultar su infidelidad, como una forma de hipocresia. Por
ejemplo, en 1569, durante las averiguaciones que efectuaba un

47 Idolatria prehispinica es por supuesto un concepto de los evangelizadores. Cuando lo empleo no estoy haciendo referencia a
las manifestaciones simbolicas o religiosas de los muiscas prehispanicos, sino a las lecturas que los religiosos hacfan sobre
la religiosidad anterior a la llegada de los cristianos. Sobre este punto en México y Perti puede verse Bernand y Gruzinski.
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alguacil por las borracheras que practicaban los caciques de algu-
nos pueblos cercanos a la ciudad de Santafé, un esclavo negro de-
cia que los indigenas construian cercados y casas con el fin de tener
un pretexto para idolatrar.

Volvamos ahora a 1593 para entender por qué razén el doctor
Antonio Gonzalez, en sus instrucciones para corregidores, asegu-
raba que el proceso de erradicacion de las borracheras era lento y
habia que empezar por sacar estas practicas de la oscuridad de la
noche, que amparaba las transgresiones al discurso del cristianis-
mo y de la policia humana.

(Como se creaban identidades a partir de la cristianizacion?

La individualizacién es una técnica de poder que permite crear
identidades organizadas en pares de opuestos (Vazquez 149). Es-
tas identidades permiten a quienes ejercen el poder excluir, per-
seguir o exterminar a los individuos que se encuentran en el lado
considerado incorrecto del sistema de oposiciones. Por ejemplo,
la imposicién de la religion cristiana como verdadera y tinica im-
plicaba la negacion de cualquier otra forma de creencias. Los id6-
latras, los que permanecian en la infidelidad, o mas aun aquellos
que recibian el bautismo, pero continuaban practicando los ritos y
ceremonias del tiempo de la infidelidad, eran vistos por los sacerdotes
como el mal que habia que acabar y perseguir. Que los evangeli-
zadores se ocuparan de este trabajo es apenas logico dentro del or-
den moral de los religiosos. Pero la corona también participaba de
este intento por extirpar a la idolatria, lo cual de paso significaba
también eliminar al idolatra.

No obstante, la persecucién de la idolatria fue solo una de las
caras de la cristianizacién de las précticas cotidianas de los muis-
cas. No fue sistemética y organizada, aunque en cierto sentido
tampoco lo fue el adoctrinamiento. Sin embargo, el impacto de la
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dominacién colonial fue tan intenso sobre las comunidades indi-
genas, que ningun aspecto o caracteristica de su vida social podia
quedar por fuera de las imposiciones y de las implicaciones del
sistema colonial. Los colonizadores buscaban normatizar cada uno
de los aspectos de la vida de los colonizados, desde lo doméstico
y los espacios comunales, hasta la vida intima. Cada momento co-
rrespondia con una regla tomada de la doctrina cristiana o de las
nuevas circunstancias creadas por las relaciones entre espafioles e
indigenas.

Los intentos por crear y por ende someter a los indigenas colo-
niales no terminaron en el siglo xvi, pero muchas de las institucio-
nes que hoy consideramos como indigenas surgieron en esa época.
Sin ir muy lejos, el resguardo apareci6 en la vida de las comunida-
des hacia finales de ese siglo, cuando el hébito de indio, los cepos
como forma de castigo y de justicia ingresaron en las comunidades
junto con el cristianismo. El indigena, id6latra o cristiano, tributa-
rio o reservado, es en gran medida una invencion colonial. Pero no
solo por el esfuerzo de los funcionarios y de los sacerdotes, sino
también por la oposicion de los indigenas mismos al poder que
sobre ellos ejercian los colonizadores. También en buena medida
por las fallas que el modelo cristiano demostraba tener en la prac-
tica. En el siglo xvi el cristianismo no logré consolidar una red de
creencias y practicas lo suficientemente fuertes para que pudieran
explicar y dar sentido a los sucesos cotidianos, las cosechas, los
nacimientos, las uniones y las muertes.

Dentro de los intentos de los evangelizadores por insertar el
cristianismo en la cotidianidad de los indigenas, la difusiéon de los
sacramentos ocupaba un lugar privilegiado. A través de la confe-
si6n o del matrimonio los sacerdotes podian irrumpir e integrar-
se a la vida social de los colonizados. Pero, como ya vimos, las
circunstancias en que los sacerdotes obligaban a sus fieles a acce-
der a los sacramentos restaban cualquier sentido ritual o comu-
nal a estas celebraciones. Casarse a la fuerza por imposicion de
un religioso era méas un abuso que un rito de paso para ingresar
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a un nuevo estado. La imposiciéon de la doctrina fue incompleta a
lo largo del siglo xv1, por eso las uniones de las parejas o los ritos
asociados con la muerte seguian sustentdndose en las practicas
antiguas, pues las nuevas no fueron bien aprendidas ni tampoco
bien ensefiadas.

Las practicas arbitrarias de los doctrineros no reflejaban el espi-
ritu de la Iglesia cat6lica. En su catecismo de 1576 fray Luis Zapata
de Cardenas consideraba que la recepcién de los sacramentos no
podia ser tomada a la ligera. No todos estaban a disposicién de los
fieles indigenas. Ese mundo sagrado del cristianismo estaba reser-
vado solo para quienes demostraran la gracia y disposicién para
acercarse a €l y entenderlo. Por ejemplo, en el catecismo, fray Luis
prohibia a los sacerdotes dar la comunién a los indigenas porque
los consideraba “imperfectisimos en conocer y estimar el bien que
en este santisimo sacramento hay” (Zapata 72). Asi sucedia tam-
bién con el acceso a la iglesia de cada pueblo durante la misa, pues
en el momento de la ofrenda solo podian estar presentes los cris-
tianos. Durante la lectura del Evangelio podian estar presentes los
cateciimenos, es decir, quienes atiin no recibian el bautismo, aun-
que estaban en proceso de convertirse en cristianos. Sin embargo,
un espacio debia separarlos de los cristianos (Zapata 70).

Las intenciones del obispo de hacer de la iglesia de cada po-
blado indigena un espacio de representacion de lo sagrado no co-
rresponden con las informaciones que provienen de otras fuentes.
(Acaso podriamos olvidar en este punto el memorial de fray Pe-
dro de Aguado escrito al Consejo de Indias en 1575, donde con-
taba como una iglesia servia de establo para los ganados de cier-
to encomendero? (Mantilla, Los franciscanos 489). ;Quién decia la
verdad y quién se equivocaba? ;Fueron realmente las iglesias los
ambitos sagrados que esperaba el obispo? ;Fueron los doctrineros
cuidadosos en la administraciéon de los sacramentos? ;La extre-
mauncion no fue acaso oportunidad para que los confesores se
apropiaran de los bienes que dejaba en este mundo quien pronto
ya solo seria espiritu?
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El obispo esperaba que los sacerdotes ensefiaran a los indigenas
el valor sagrado de los sacramentos y de la religion. En la préctica
esto significaba ensefiar a inclinar el cuerpo como en el caso de la
confesion: “Los ensefara el sacerdote como han de estar confesan-
dose, destocados, hincadas ambas rodillas y puestas las manos, los
0jos bajos y la cabeza algo inclinada como quien esta con Vergiienza
ante Dios” (Zapata 65).

La cristianizacién significaba entonces, en el orden pedagégico
del obispo, ensefar a admirar los espacios y los rituales del cristia-
nismo. Esta idea ya estaba presente también en las constituciones
sinodales del obispo Juan de los Barrios cuando sobre la imposi-
cion de los sacramentos recomendaba “el ornato de la persona que
los administra” (Romero 467).

Los obispos sugerian a los sacerdotes actuar con cierta grandio-
sidad en todas las practicas que tenian que ver con la promocién
de los rituales cristianos. Pero no se trataba solamente de ensefiar
a los indigenas a arrodillarse. También intentaban difundir una
idea de limpieza, de orden que los indigenas debian asociar con
el cristianismo. Por ejemplo, cuando Zapata de Cardenas hablaba
del altar, insistia en que debia estar muy limpio, pues: “es cosa que
tan cercano anda y toca al sacrosanto Cuerpo y Sangre de Nuestro
Redemptor y es custodia de ello” (Zapata 69). Exigia también que
los vestidos del sacerdote estuvieran muy limpios y siempre guar-
dados de caer en manos indebidas:

[...] y no consientan que las traten los indios, antes les de
a entender que todo aquello es tan santo que no pueden
tocar a ello sino con licencia del sacerdote, avisandole al
que tal licencia diere la limpieza de manos con que a las
tales vestimentas ha de allegar, para que cobren temor
y reverencia a las cosas santas y no piensen serles cosas
comunes, dandoselo asi todo a entender. (Zapata 69)

Las formas rituales del cristianismo requerian teatralizar los
comportamientos, representar en cada ocasién un movimiento,
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como hincarse de rodillas, levantarse o agacharse en el momento
preciso, guardar silencio, verse limpio (Zapata 71). En otras pa-
labras, materializar lo sagrado en estas practicas visibles y cor-
porales.

Tal vez los doctrineros no siempre estuvieron a la altura de la
labor que de ellos esperaba el obispo. Sin embargo, el cristianismo
se convirtié en un discurso que penetraba en la vida colonial de
los indigenas, porque como proyecto colonizador estaba presente
en los planes de quienes ejercian el poder en el Nuevo Reino: los
funcionarios coloniales, los sacerdotes, el obispo, los corregidores
y alguno que otro encomendero, pues no nos consta que su grupo
haya tenido mucho interés en sufragar los gastos que se derivaban
de la evangelizaciéon de sus encomendados.

El cristianismo estaba en el poder y los indigenas no podian sus-
traerse completamente de esta realidad. En las visitas efectuadas a
finales del siglo, todas las comunidades parecian haber aceptado el
bautismo, pero sus précticas religiosas dejaban mucho que desear
a los ojos de sus evangelizadores: los jesuitas, doctrineros del siglo
xv1, se quejarian mucho al respecto. A pesar de sus esfuerzos, los
evangelizadores no lograron instaurar el cristianismo como tnica
forma de relacién entre los indigenas y el resto del mundo colonial.

Para finales del siglo xv1 la cristianizacion de las devociones es-
taba casi tan avanzada como en 1538, pero el impacto de la presen-
cia de los colonizadores habia sido tan fuerte que habia logrado
delinear cambios definitivos en otras practicas, también conside-
radas cristianas por los evangelizadores: la familia, el trabajo, los
espacios sociales, las relaciones entre autoridades y comunidades.
Todos estos cambios abrian camino y facilitaban la cristianizaciéon
de los imaginarios y de las précticas religiosas, empresa que conti-
nuaria a lo largo de la Colonia.
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La vida a son de campana

Yo, jhoan Alonso de pozo, clerigo presvitero cura del dicho pueblo de
Simijaca sertifico ser verdad lo contenido... y que los dichos yndios estan
poblados y acuden a la doctrina llamandolos con la canpana de esta yglesia.
(AGN, VC1, £. 872 v. [1588])

El trazado y ereccién de los pueblos donde debian habitar los
indigenas coloniales habia sido un proyecto persistente de la coro-
na que se veia entorpecido por la oposicion de los nativos. En 1560
el oidor Tomas Lépez disponia sus instrucciones para construir los
nuevos poblados, encargando como jueces pobladores a algunos
encomenderos. Pero aun en 1588 las autoridades coloniales inten-
taban reducir a la poblacion para que viviera a la manera de los
espafioles. Un auto de la Real Audiencia advertia a los jueces po-
bladores:

[...] las casas se ubieren de Hazer sean de su modo como
mas los yndios quissieren Hazer o Redondos con que sea
en forma de pueblos de espafioles con sus calles y los
que estubieren bien hechos [roto] pueblos formados no
se les quiten y comiengen por los yndios que estubieren
desocupados y no hiziesen sus labracas y esto se haga
con toda la brevedad posible. (AGN, VC1,£.810r.y v.)

Los funcionarios coloniales percibian con claridad la relacién
entre la idolatria y las formas de asentamiento. También los reli-
giosos estaban de acuerdo en este punto; fray Pedro de Aguado
creia que un obstaculo para la conversion de los indigenas habia
sido la dispersion de las viviendas, que dificultaba el trabajo de los
doctrineros, mientras que permitia a los jeques y santeros predicar
a los indigenas:

Los cuales los persuaden al servicio de los idolos y que no
crean lo que los cristianos les ensefian, engafidndoles con
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que sacrifiquen a los demonios animales y aves y ain
personas humanas. Lo cual hacen muchas veces. Todo
esto se podria remediar viviendo juntos en sus pueblos y
tiénelo mandado Vuestra Majestad por muchas cédulas
suyas y no se ponen en ejecucion. (Mantilla, Los francis-
canos 487)

En 1596 el oidor Miguel de Ibarra ordenaba quemar las ran-
cherias y las poblaciones viejas donde los indigenas tenfan sus la-
branzas. Estas poblaciones fuera del control del doctrinero o del
corregidor les facilitaban escapar de las obligaciones intrinsecas
del ser cristiano: asistir a la misa y a la doctrina; ademas: “de que
se presume que ternan ocasyon de ydolatar y de que se mueran
syn confycion” (AGN, VC2, f. 933 r.).

Como los colonizadores tenian tanta claridad sobre la relacion
entre idolatria y dispersion, los investigadores del siglo xx, que
con frecuencia relacionan lo prehispénico con las préacticas que los
misioneros del siglo xvi consideraban como idolatricas, han discu-
tido si el patrén de asentamiento muisca prehispanico era disper-
so o nucleado. Langebaek, en su estudio regional sobre Fiquene
(Arqueologia regional), muestra desde el registro arqueolégico que
las formas de asentamiento cambiaron con las condiciones colo-
niales. Las mejores y mas productivas tierras se entregaron a las
haciendas de los colonizadores, mientras que las sementeras de
los indigenas se desplazaron hacia terrenos menos productivos:
“Los muiscas fueron privados de los grandes poblados donde per-
manecian la mayor parte del tiempo, y se asentaron de manera
permanente en las diversas viviendas dispersas que poseian en las
laderas y que antes de la Conquista solo tenian un caracter tem-
poral” (Langebaek, Arqueologia regional 136). De esta forma, los
estudios arqueol6gicos también empiezan a mostrar como la do-
minacién colonial modific6 los espacios cotidianos de los indige-
nas, particularmente las formas de asentamiento.
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Las iglesias

Todo el trazado de los nuevos pueblos giraba en torno al edificio
de la iglesia (Herrera, “Ordenamiento espacial” 101). Compartia la
plaza con los edificios de la casa del cacique y de otros principa-
les, el cabildo y la carcel. El edificio de la iglesia debia poseer una
campana de veinte libras (AGN, VB 18, f. 203 r.) que los alguaciles
tocarian para llamar a misa, a la doctrina, o cada puesta del sol
para la oracion (Zapata 57).

Las iglesias del Nuevo Reino durante el siglo xvi fueron
construcciones sencillas de bahareque y paja, y aunque las
autoridades coloniales se esforzaron porque los encomenderos
construyeran edificaciones mds soélidas en los pueblos, estas
disposiciones nunca se cumplieron totalmente. En 1560 el oidor
Tomas Lopez formulaba cargos a los encomenderos de los pueblos
que visitaba ordendndoles construir iglesias, revestirlas con los
ornamentosnecesarios paradecirlamisay ponerimagenesyretablos
pintados con pincel. En 1563 Leonor Maldonado, encargada de la
encomienda de su hija Adriana de Maldonado, respondia el cargo
de no tener imagenes diciendo que en Santafé no habia un pintor
que elaborara los retablos para las iglesias (AGN, VC 5, f. 1037 r.).

Como las construcciones usaban la paja, era frecuente que se
incendiaran por accidente o por mano de los propios indigenas,
como ocurrié en Choachi en 1563, cuando, durante la visita que
realizaba el oidor Villafafie, el capitdn Bosatiba declaraba: “Abra
dos afios que los yndios de este pueblo hizieron yglesia E que estuvo
un afio hecha y abra un afio que un muchacho que es ya muerto
pegando fuego a la cavana quemo la dicha yglesia E que en Ella no
abia ymagenes ni ornamento ni campana” (AGN, VC12, f. 983 r.).

Durante estos primeros anos de la década de 1560 las auto-
ridades coloniales intentaron revestir las iglesias de los pueblos
indigenas con imégenes cristianas que fueran antes revisadas y
aprobadas por el arzobispo, quien habia exigido que no se pintaran
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vidas de santos en ningtn lugar sagrado sin que primero pasaran
por su examen, pues “a las personas simples causan errores” (Ro-
mero 528). Desde 1572 los controles administrativos comenzaron a
incluir en las visitas de los pueblos inventarios de los ornamentos
que se encontraban en cada iglesia.

Como las poblaciones se formaron y desaparecieron tantas
veces durante el siglo, sus iglesias estuvieron condenadas a una
suerte semejante, incluso hacia finales del siglo. En 1596 el enco-
mendero Antonio de Céspedes recibi6 cargos del visitador por no
tener una iglesia cubierta de teja en Ubatoque. En Chipaque tenia
una iglesia muy pequefia de bahareque y paja, sin cerradura ni
puertas, no tenia la cruz alta de plata, ni las andas y ornamentos
para enterrar a los muertos. Ninguna de las dos tenia pila bautis-
mal ni los libros para anotar los nombres de los nifios de la doc-
trina, tampoco los manuales nuevos, que servian para la misa y la
oracion (AGN, VC 2, f. 946 r.). En esta misma visita a los pueblos de
Céaqueza y Ubatoque, durante la averiguacion secreta, el cacique
revel6 que:

En este pueblo esta la yglesia que sirve y acuden a ella
los yndios de hambos pueblos la qual es de tapias cu-
bierta de paja y en una loma que esta junto a la dicha
yglesia que divide hambos pueblos Esta la campana y
que esta yglesia tiene hornamentos E ymagenes y quatro
ymagenes que mercaron los yndios de caqueca se que-
daron en santa barbola que los tomo el capitan lope de
cespedes y que don juan padre de este testigo dejo a esta
yglesia un pafio de corte bueno y el capitan Antonio de
cespedes lo llevo a su casa y traxo otro por el otro viejo y
roto que esta en el altar mayor. (AGN, VC2, . 897 r.)

El encomendero en su defensa no solo neg6 el robo del pafio
sino que afirmo6 haber entregado cuatro imagenes a su hermano y
haber donado un nuevo pafio: “de verdura mayor y mejor a toda
la frentera de la yglesia el qual quité como dicho tengo por ser
antepuerta vieja de figuras, por consejo del doctrinero y porque
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los yndios no ydolatrasen en ellas” (AGN, VC 2, f. 953 r.). A finales
del siglo el encomendero y el doctrinero de Ubatoque revelaban el
mismo miedo a las imagenes que expresara en 1556 el obispo Juan
de los Barrios. La idolatria resultaba una practica tan peligrosa que
habia que cuidarse de que los indigenas no idolatraran aun en si-
tios tan cristianos como las iglesias.

Fiestas cristianas: la percepcion del tiempo cristiano,
la evangelizacion y el trabajo

El calendario catdlico organizado en tiempos litargicos asigna a
cada dia la devocién de un santo, martir o por lo menos de un bea-
to o beata. Por siglos, el cristianismo ha sabido muy bien unir los
tiempos civiles con las celebraciones religiosas, de modo que en un
afo cada fiel deba cumplir con las celebraciones que representan
el ciclo vital de Jesucristo y su familia. En el siglo xv1 fray Juan de
los Barrios organizaba mes a mes las fiestas que los cristianos de su
obispado debian guardar. Durante cuarenta y cuatro dias al afio,
las tiendas no deberian abrirse, los encomenderos no deberian ha-
cer trabajar a sus indios de servicio, las tabernas estarian cerradas,
no se venderia ni vino ni comida y los carniceros no podrian pesar
la carne.

Guardar las fiestas, precepto que aparece entre los diez man-
damientos, significaba en la practica asistir a misa mayor, oir el
sermoén, y como aclaraba el obispo: no dedicarse a “juegos y diso-
luciones viciosas en dafio de las Almas” (Romero 485). Navidad,
Circuncision, Pascua de Reyes, primeros dias de las tres pascuas
del afio, Ascension del Sefior, Corpus Christi y las cuatro fiestas de
la Virgen: Natividad, Anunciacién, Purificacion y Asuncién, ade-
mas de los dias de los apdstoles Pedro y Pablo, eran dias sagra-
dos cuya transgresion se castigaba con excomunién. Pero no solo
los espafioles debian guardarlos, también sus criados indigenas y
sus familias. En estos dias no debian ser cargados ni obligados a
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trabajar y si la excomunion no resultaba un castigo suficiente, en-
tonces el obispo lo reforzaba con una multa de seis castellanos de
oro, tres para la fabrica de la iglesia de Santafé y los otros tres para
quien hiciera la denuncia.

Pero el cristianismo no solo se ocupaba de fiestas, también ha-
bia numerosos dias de castigo y de ayuno: durante el tiempo de
cuaresma, en las cuatro témporas del afio y en la vigilia de la cele-
bracién de la fiesta de algunos santos. Y, claro, como el obispo era
franciscano, concedia cuatro dias de perdén a quienes “aiunaren
la vigilia de nuestro seraphico Padre San Francisco por la grande
obligacion que le tenemos” (Romero 484). Quienes ayunaran antes
del dia del Corpus Christi ganarian doscientos dias de perdén con-
cedidos por el papa Martin V.

Durante el afio, los cristianos viejos y nuevos deberian guardar
estas fiestas, mas todos los domingos del afio; mientras, la Iglesia
avanzaba con su ciclico afio littrgico, paralelo a la vida de Cristo
y organizado en tiempos ordinarios, advientos o tiempos de pre-
paracion para las grandes fiestas, es decir, para los tiempos de Na-
vidad, Cuaresma y Pascuas. Dentro del plan de la evangelizacion,
las fiestas religiosas eran la ocasién mas adecuada para los sermo-
nes y el adoctrinamiento, Juan de los Barrios escribia en 1556:

Mandamos a todos los curas y beneficiados de nuestro
Obispado y a sus lugares thenientes que todos los Do-
mingos y fiestas de Guardar digan y declaren la Doctri-
na Christiana [...] despues de comer, antes de visperas:
Y para que todos los yndios se junten a oirla, tafiese la
campana mayor de cada Yglesia por espacio de un cuar-
to de hora. (Romero 462)

El obispo escribi6 sus disposiciones en 1556. Aun en la década
siguiente, en Tausa, pueblo indigena de la provincia de Santa-
té, el cacique Fusquiraguya decia al visitador: “que los yndios
grandes syenpre han ydo y ban los dias de fiesta a la doctrina y
alli Estaban un Rato y se la dezian los padres y luego se bolvian”
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(AGN, VCA4, f. 974 r.). También en 1572, durante las visitas que hizo
Juan Lépez de Cepeda a los pueblos de la provincia de Tunja, los
indigenas declaraban que recibian la doctrina los dias de fiesta
(AGN, VB7,£.728 v.).

En 1575 el encomendero de los pueblos indigenas de Cogua y
Némeza prestaba su testimonio en la probanza de servicios de fray
Pedro de Aguado. Este franciscano habia sido por un tiempo doc-
trinero en estos pueblos y habia logrado “mediante la gracia de
dios” un hecho que causaba sorpresa aun dentro de sus contempo-
raneos, segtn decia el fraile:

Todos los yndios en general del dicho rrepartimiento se
bolvieron cristianos de propia voluntad grandes y pe-
quefios y an quedado y estan empuestos de mi mano
en tan buenas costumbres de cristiandad que es negocio
pa alabar y bendezir a dios pues dejando de usar sus
rritos y cerimonias diabolicas antiguas acuden muy de
ordinario a oyr mysa y hazer sus progesionesy a rrezar y
encomendarse a dios nuestro sefior como cristianos que
es cosa de mucha admiracion. (AGN, HC 7, f. 161 r.)

Claro que este era un motivo de admiracién, pues como agrega-
ba el fraile, el pueblo de Cogua habia sido el primero en el Nuevo
Reino de Granada en el que todos los indigenas se habian con-
vertido al cristianismo, sin olvidar aquellas palabras que le daban
un cardcter muy especial al acontecimiento: la conversién habia
ocurrido por su propia voluntad. Convertidos al cristianismo, los in-
digenas de Cogua bautizaban a sus hijos pequefios, se casaban:

[...] como manda la santa madre yglesia y biven En al-
guna Pulicia y tienen por costumbre de hazer algunas
procesiones En algunas fiestas sefialadas especialmente
el dia de corpus cristi que bienen a esta dicha ¢iudad de
santafee con sus vanderas y an traydo [...] cruz y mango
y asy mismo el dia del Jueves Santo en la noche El dicho
pueblo de cogua hazen su procesion y se deceplinan al-
gunos dellos y segiin le an dicho a este testigo Algunos
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religiosos, lo azen con devocion. (AGN, HC 7, ff. 169 v.,
170 r.)

Dentro del orden retdrico de este testimonio ofrecido por Luis
Lopez Ortiz, encomendero de Cogua, las fiestas religiosas expre-
saban la devocion de los indigenas; a través de estas celebraciones
los sacerdotes intentaban afianzar la devocion de los nuevos cre-
yentes. La cristianizaciéon de los indigenas de Cogua les habia va-
lido un privilegio concedido por la corona: durante la celebraciéon
del Corpus Christi, su pendén seria preferido y podrian ir delante
de los demas caciques del reino.

La celebracion del Corpus, la transubstanciacion, es decir, la
misteriosa conversion del vino y el pan en el cuerpo y sangre de
Jesucristo, tuvo una importancia fundamental dentro del cristia-
nismo colonial, no solo en el Nuevo Reino sino también en Perq,
especialmente en el Cuzco. En su estudio sobre las relaciones entre
esta celebracion y la nobleza inca colonial, Manuel Burga afirma
que esta fiesta evocaba el triunfo de Cristo sobre los infieles, re-
presentado y teatralizado en el momento de la procesion durante
la cual el sacerdote exhibia ante los fieles a Cristo, presente en la
hostia (Burga 317).

Tal vez este caracter de escenificacion del triunfo de Cristo so-
bre los infieles explica por qué razoén la fiesta del Corpus tuvo
tanta difusion entre los pueblos indigenas de América. Ya vimos
como en la percepcion de algunos frailes, como Jerénimo de Men-
dieta, franciscano y evangelizador en México, la cristianizaciéon
de los indigenas del Nuevo Mundo significaba un triunfo sobre la
infidelidad, pues se lograba asi que la religion cristiana llegase a
todos los pueblos que desconocian la fe verdadera: judios y moros
que habian convivido con los cristianos, pero habian sido renuen-
tes a aceptarla, e indigenas americanos, invitados recientemente al
banguete del Serior (Phelan 54). Es decir, que la conversion de los in-
digenas era sin lugar a dudas uno de los mas importantes triunfos
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de Cristo sobre los infieles, de acuerdo con la visién teleolégica de
algunos franciscanos.

Pero si el Corpus cumplia este papel fundamental dentro del
orden de los deseos milenaristas de los evangelizadores, Manuel
Burga propone que, también entre la nobleza indigena colonial,
estas celebraciones permitian representar las jerarquias prehispa-
nicas, los simbolos de cada grupo expresados en los pendones, las
banderas y las vestimentas. Analiza este fendémeno como una prac-
tica sincrética en la cual una fiesta cristiana servia para expresar la
memoria y la identidad étnica de la nobleza inca.

En el Nuevo Reino la fiesta del Corpus no estd muy bien docu-
mentada, sabemos apenas que se hallaba atravesada por el poder
colonial que establecia nuevas jerarquizaciones, como por ejemplo
el derecho del cacique de Cogua y sus indigenas de ir delante en
la procesion. En cualquier caso, ;como se puede discernir con cla-
ridad cuales préacticas correspondian a la religiosidad catélica y
cudles a “lo indigena”, si lo indigena parece ser una categoria cons-
truida en medio del conflicto colonial? Tal vez la interaccién entre
colonizados y colonizadores produjo una cultura comtin que no se
puede escindir facilmente en dos: lo muisca y lo espafiol.

Por ejemplo, para entender que durante las procesiones algunos
indigenas de Cogua se “disciplinaran”, debemos tener en cuenta
la relacién entre el cuerpo y la devocion como una apropiaciéon
indigena del concepto de cuerpo del discurso catélico, aprendida
a través de la prédica que los nativos recibian de un fraile acostum-
brado a pensar el castigo del cuerpo como una forma de ejercicio
para el espiritu. Pero tal vez sea conveniente pensar también en
los azotes, los cepos y los castigos que los indigenas recibian en el
contexto del trabajo y del servicio. La devocién no puede situarse
por fuera de las demaés instancias de la imposicion colonial.

Precisamente por esta razén es necesario examinar como las
fiestas religiosas impuestas por los sacerdotes intervenian en
contextos diferentes al de la evangelizacion. En 1576 el obispo
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Zapata de Cérdenas precisaba en su catecismo las fiestas y los
ayunos que los indigenas del Nuevo Reino estaban obligados a
guardar. El nuevo obispo conservaba sélo trece de las cuarenta y
cuatro fechas fijadas por Juan de los Barrios, ademas de todos los
domingos del afio. Reducia también las vigilias de ayuno: solo ha-
bia que abstenerse de la carne los dias antes de la Navidad, de la
Resurreccién y todos los viernes de Cuaresma. Asi, los indigenas
quedaban excusados de observar los demas dias de fiesta que la
Iglesia mandaba guardar a los fieles. El obispo aclaraba, no obs-
tante, que en estos dias podian trabajar para si mismos, aunque no
para sus encomenderos, sin que mediase una licencia escrita del
mismo obispo en que aclarase qué dias de fiesta permitia trabajar
a los indigenas (Zapata 128-129).

Las celebraciones religiosas interrumpian el ritmo del trabajo,
eran un dia de descanso de las tareas agricolas, y asi lo entendie-
ron los indigenas. Sus obligaciones como cristianos podian entrar
en conflicto con los deberes hacia sus encomenderos y sefiores. Ya
tinalizando el siglo, en 1599, don Juan Viejo y don Juan Mozo, ca-
ciques de Soracd, presentaron un memorial al visitador Luis Enri-
quez, en el que se quejaban de las multiples ofensas y agravios que
recibian de su encomendero. Entre otras cosas protestaban porque
obligaba a los indigenas a trabajar hilando en un batan:

Y porque a los miserables les dan tareas en el hilado y
quando no lo acaban y si es vispera de fiesta los encie-
rran en el dicho batan y los hazen trabajar las pasquas y
domyngos e fiestas hasta que acaban la tarea y en esto
no nos favorecen los sacerdotes ni corregidores por ser
amigos del dicho encomendero [...] nos quexamos que
nos haze trabajar los domingos fiestas e pasquas y si
dizen los dichos yndios al sefior nuestro encomendero
qués fiesta nos dize que si sacamos las fiestas por el culo
o de la manga y otras desverguenzas y ansi trabajan sin
tener quien nos favorezca en que guardemos las fies-
tas antes nos dize que para nosotros no se hicieron las
fiestas sino para los espafioles que dende un cerro para
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esta cibdad o sea fiesta y no para nuestro pueblo siendo
obligados a ensefiarnos e yndustriarnos en las cosas de
nuestra santa fee catolica como lo manda su magestad
en las encomiendas que les dan a los encomenderos.
(Colmenares 210-211)

Esta percepcion dual de los encomenderos, que escindia al cristia-
nismo en dos: el de los espafioles y el de los indigenas, podria ayu-
darnos a entender la protesta del encomendero de Soraca por la pro-
liferacién de fiestas que celebraban sus trabajadores. Mientras él se
preguntaba de donde sacaban tantas fiestas los indigenas, sin darse
cuenta que su calendario cristiano estaba poblado de santos y vigilias,
cuya omision acarreaba la excomunion, los caciques empleaban este
argumento para denunciar los excesos en el trabajo. Una préctica cris-
tiana, una obligacion, se convertia en un reclamo estratégico en boca
(0 en pluma) de las autoridades indigenas. Pero como ya vimos en el
caso de los indigenas de Cogua, en la vida de los nuevos cristianos las
fiestas religiosas desempariaban un papel fundamental, como devo-
cién e incluso como estrategia.

La familia indigena en el discurso de los evangelizadores

En 1576 Luis Zapata de Cardenas se preocupaba por describir y
explicar cada dificultad que podia encontrar un doctrinero cuando
intentaba casar a los indigenas. No era un asunto sencillo, pues
por un lado estaba el problema de los matrimonios mixtos entre
cristianos e infieles. Por otro, la validez canénica de las uniones
celebradas en tiempo de la infidelidad, ademas las prohibiciones
que por consanguinidad y afinidad surgian entre los creyentes. Si
el sacerdote bendecia una unién y después resultaba algtin impe-
dimento que la anulara, su error seria “de dificultoso remedio y
grave” (Zapata 73). Por eso lo primero que recomendaba el obispo
a los sacerdotes era que leyeran con cuidado sus disposiciones al
respecto y que cuando llegaran a los pueblos procuraran averiguar
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coémo, bajo qué rituales y de qué manera los indigenas acostum-
braban casarse, advirtiendo sobre la diversidad de sus practicas.

Tanto para los evangelizadores como para los funcionarios co-
loniales, el matrimonio de los indigenas era una practica deseable.
Pero mientras el obispo reconocia que el matrimonio debia ser fru-
to de la decision de los indigenas, las autoridades forzaban a los
llamados infieles y amancebados a contraer matrimonio. En 1572,
mientras visitaba los pueblos indigenas de la provincia de Tunja,
el oidor Juan Lopez de Cepeda elaboraba la lista y descripcion. Y
mientras lo hacia, ordenaba a los doctrineros que casaran a los in-
digenas cristianos que vivieran amancebados con mujeres no cristia-
nas (AGN, VB 7, ff. 524 r.-724 v.). También en 1596 el oidor Miguel Iba-
rra mandaba que el doctrinero fray Lucas de Rivera, de la Orden
de San Agustin, bautizara y casara a los indigenas que de acuerdo
con la visita y descripcion eran infieles y estaban amancebados (AGN,
VC?2,f.888r.). En estos casos la visita no tenia como tnico fin contar
para tributar, sino que ademas intentaba controlar las practicas no
cristianas de los indigenas.

Tanto como ir a misa, rezar la doctrina o rechazar la idolatria, los
indigenas estaban obligados a vivir con una sola mujer, casandose
por mano de un sacerdote. El matrimonio en el discurso de los
sacerdotes y de los funcionarios coloniales era una forma de fideli-
dad que se exigia especialmente a los hombres, a quienes siempre
se dirigian los autos y los sermones. Cuando al cacique don Juan
le preguntaron sobre este tema en el interrogatorio de la visita de
1596, €l respondio:

Los yndios de este pueblo de Ubatoque son cristianos y
los mas dellos son casados y tratan solo con sus mugeres
y algunos capitanes y este testigo tienen algunas yndias
de servicio para hazer chicha y vollos que este testigo no
sabe que traten con ellas. (AGN, VC 2, f. 898 r.)
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Don Juan expresaba muy bien la relacion entre cristianismo y
matrimonio, aunque dejaba abierta la posibilidad de malos enten-
didos cuando se referia a sus indias del servicio. El discurso cristiano
enfatizaba la monogamia y el sistema colonial espafol juzgaba la
fidelidad de los sometidos por la forma como cumplian con practi-
cas como esta del matrimonio. De esta conjuncién nacian précticas
de coerciéon que perseguian cualquier otra forma de unién. Tam-
bién entre los colonizadores la practica llamada “amancebamien-
to” estaba mal vista. No obstante, eran los colonizados quienes
recibian més interés. Como resultado de ello aparecian los juicios
por amancebamientos y las investigaciones al respecto realizadas
durante las visitas.

Pero no puede confundirse el énfasis puesto por los coloniza-
dores sobre el tema del matrimonio con las précticas de los indi-
genas coloniales. Las mujeres indigenas salian de sus pueblos para
casarse y residir en otros lugares. Cuando quedaban viudas, a ve-
ces regresaban a sus sitios de origen. Cuando esto no sucedjia, los
encomenderos entablaban pleitos para lograr que se devolvieran
ellas y sus hijos tributarios. La familia indigena interesaba también
a los encomenderos, aunque por razones diferentes a las de los
evangelizadores.

La movilidad de las mujeres, las uniones ilegitimas y la diver-
sidad de practicas matrimoniales de los indigenas preocuparon
a las autoridades, que exigian que los nifios mestizos salieran de
los pueblos indigenas. En Iguaque, en 1595, el visitador Egas de
Guzman ordenaba que una nifia mestiza de tres afios no viviera
mads con sus parientes indigenas sino que quedara al cuidado del
sacerdote Juan de Villardo. También mandaba al encomendero que
se encargara de que los nifios mestizos pequefios dejaran de vivir
con los indigenas y recibieran la doctrina cristiana (AGN, VB 19, ff.
766 v.y 780 1.-v.).

Estas formas de exclusion resultaban algo artificiales, pues in-
digenas y mestizos convivian en las zonas rurales y entablaban
relaciones precisamente a través del matrimonio. Por ejemplo,
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Lorenzo Requero, natural de Santafé, decia en 1596 que su madre
era una indigena natural de Ubatoque y pariente de caciques. Lo-
renzo, a su vez, se habia casado con una indigena de Ubatoque y
tenia cuatro hijos con ella. Vivia cerca del pueblo, pero fuera de sus
términos. En la visita de 1596 presenté un memorial al oidor Ibarra
en el cual pedia que lo protegiera para que no fuera “importuna-
do” nunca mas, pues era mestizo (AGN, VC 2, f. 977 r.). Los mestizos
mantenian relaciones con sus familiares indigenas, aunque tenian
conciencia de la posicion ambigua que mantenian en el mundo
colonial, particularmente en los discursos segregacionistas de las
autoridades y de los religiosos.

Lengua, catecismos, confesionarios
y proyectos de evangelizacion

Vayan pues a las gentes de todas las naciones, y higanlas mis
discipulos, bauticenlas en el Nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo y ensérienles a obedecer todo lo que yo les he mandado a ustedes.

Por mi parte, yo estaré con ustedes todos los dias
hasta el fin del mundo.
Mateo 28, 19-20

Cuando a comienzos del siglo xvi los jesuitas iniciaron su tra-
bajo de cristianizacion de los indigenas en el Nuevo Reino, la pri-
mera tarea que se impusieron a si mismos fue aprender la lengua
general de los indigenas: el muisca. Una vez logrado este objetivo
comenzaron a traducir los fundamentos de la doctrina catélica que
se le ensefiaba a los indigenas: el padre Nuestro, el Ave Maria, el
Salve Regina, los diez mandamientos, las obras de misericordia
y los articulos de la fe (AGCG/R, Carta Annua 1606, f. 48 r.). Tradu-
jeron también un catecismo escrito con el mismo método que la
Iglesia catdlica emplearia hasta nuestro siglo para que sus fieles
aprendieran las verdades en las cuales debian creer: los miste-
rios de la fe, organizados en un didlogo de preguntas directas y
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respuestas tajantes que también sirvié como catecismo a los fran-
ciscanos, agustinos y dominicos en toda América, y fue traducido
al nahuatl, guarani, quechua, tarasco, mizteco, huasteco, totonaco
y otomi, entre otras muchas lenguas indigenas (Ricard 122 y ss).

La propuesta jesuita contrastaba con la labor adoctrinadora pre-
via. En el Nuevo Reino de Granada la cristianizacion de los indige-
nas se habia realizado durante muchos afios en castellano. Desde
1556, Juan de los Barrios, el obispo franciscano, escribia a los evan-
gelizadores ordenandoles que dijeran la doctrina en “romance,
porque mejor lo puedan entender y aprender” (Romero 461). En
1576, Luis Zapata de Cardenas, también obispo y franciscano, re-
dactaba en castellano un catecismo que contenia los deberes de los
sacerdotes, las verdades de la fe, las oraciones, los mandamientos,
las obras de misericordia y algunos preceptos sobre la administra-
cion de sacramentos a los indigenas. También describia en forma
precisa los ritos y las palabras que el sacerdote debia pronunciar
en latin mientras bautizaba a los nuevos fieles y cumplia con la
manipulacion de la saliva, el aceite y los demas elementos que ca-
racterizaban a este sacramento.

Sobre este punto pasaba con mucho detalle, tal vez porque su
orden, la de los franciscanos, ya habia tenido inconvenientes en
Nueva Espafia por no cumplir con todos los signos del sacramen-
to del bautizo, por lo cual habia recibido las criticas de las otras
6rdenes (Ricard 164 y ss). Por lo demas, ya hemos visto como los
sacerdotes que por estos afios ordenaba el obispo no eran muy
conocedores del latin, y estas instrucciones les debian servir de mu-
cha ayuda para poder celebrar el rito del bautismo correctamen-
te, sin errores lamentables, pues hubiera sido deplorable que los
indigenas no pudieran hacer parte de las almas salvadas gracias
a un error del sacerdote que invalidara asi el sacramento. En este
sentido, el catecismo de Zapata servia como una ayuda a los sa-
cerdotes del arzobispado y como un instrumento que facilitaba la
predicacién y unificaba el contenido de la doctrina que impartian
no solo los seculares, sino también los religiosos de las 6rdenes,
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quienes también recibian un catecismo cuando obtenian una doc-
trina (AGN, CO 18/53, ff. 88 1.-89 v.).

Una de las mas extensas secciones del catecismo correspondia a
los catorce sermones que el obispo redactaba para que los sacerdo-
tes los repitieran a los indigenas, de manera que se unificaran los
contenidos y la explicacion de los catorce articulos de la fe. Cada
sermon estaba escrito en un estilo directo que interpelaba directa-
mente a los oyentes: “lo primero hijos que tenemos que ensefiaros
[...]” (Zapata 105). Los ejemplos que ponia el obispo también pa-
recian querer impresionar a los indigenas; cuando explicaba cémo
se relacionaba la fe con la salvacién y el bienestar de los creyentes,
decia:

[...] y para que entendédis como podréis entender y creer
que esto es asi, mirad lo que vosotros hacéis y por aqui lo
entenderéis: cuando un indio va de una parte a otra, o de
un pueblo a otro, si ve que en aquel pueblo hay alguna
cosa que los indios de su pueblo han menester, cuando
vuelve a su pueblo si dice lo que all4 vido y los indios
entienden que dice verdad, luego quieren ir alld por
aquello que han menester, y si no creen que es verdad no
se mueven a ir all4. Pues de aquesto hijos mios sirve la fe
y el creer lo que Dios nos dice [...]. (Zapata 106)

El tono de estos sermones era paternal, pretendia impactar a los
indigenas con ejemplos sencillos, relacionados con sus pueblos o
con el maiz “para que esta gente nueva lo pueda entender” (Zapa-
ta 30). Claro que no sabemos qué tanto conocia el obispo de la vida
de los muiscas del Nuevo Reino, pues gran parte de su campafia
evangelizadora la habia desempenado en el Pertt como comisario
de la orden de los franciscanos. Tal vez por esta razén cuando ex-
plicaba el quinto articulo de la fe, que ensefiaba que Dios era crea-
dor, insistia en mostrar a los indigenas que el Dios cristiano habia
también creado a los indigenas y al maiz, pues como muestran
Bernand y Gruzinski para el Pert colonial, la idea de una creaciéon
separada para los espafioles y para los incas se habia alimentado

178



Doctrina: métodos, estrateQias rdacticas...
G gras y p

entre los indigenas, que aceptaban que el Dios cristiano hubie-
se creado a los europeos y su mundo, mientras que los incas y el
mundo peruano habian sido creados por las huacas.

El sacerdote cuzquefio Cristobal de Molina, que escribié en
1575 su Relacion de las fabulas y ritos de los Ingas, entendia muy bien
como esta idea de la creacién separada, difundida por el movi-
miento indigena conocido como Taqui Onqoy, ponia en peligro
uno de los atributos divinos: “en esta apostasia creyeron que
Dios Nuestro Sefior habia hecho a los espafioles y a Castilla y a
todos los animales y mantenimientos de Castilla; empero que las
huacas habian hecho a los indios y asi quitaban a Nuestro Sefior su
omnipotencia” (Bernand y Gruzinski 106).

El movimiento del Taqui Onqoy tuvo un gran impacto no solo
entre los indigenas, sino también dentro de los evangelizadores;
asi es posible que fray Luis Zapata de Cardenas conociera la apos-
tasia peruana e intentara prevenirla en el Nuevo Reino. De este
modo explicaba en su quinto sermén cémo Dios habia creado to-
das las plantas, todos los arboles, todos los maices y todo lo que
la tierra producia. Luego hablaba de la creacion de Adan y Eva y
recalcaba:

Y estos fueron nuestros primeros padres, los cua-
les como tuvieron muchos hijos e hijas y se casaron
los hombres con las mujeres, vinieron hinchando el
mundo de gentes por todas las partes de él, y ansi
unos fueron hacia Castilla y otros vinieron a Indias,
y los que fueron a Castilla engendraron a nuestros
padres y nuestros padres a nosotros, y los que vi-
nieron a Indias engendraron a vuestros padres y a
todos aquellos de quien vosotros venia, de suerte
hijos mios que todos somos hermanos y parientes,
descendientes de un padre y de una madre primera.
(Zapata 111)
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La convergencia del texto de Molina y el de Zapata revela co-
nexiones importantes. Es muy posible que mientras Zapata de
Cérdenas redactaba el catecismo, que pretendia sentar las bases
de lo que seria el fundamento doctrinal del cristianismo indigena
colonial en el Nuevo Reino, tuviera en cuenta las experiencias que
los religiosos habian vivido en el Perd. En la creacién e imposicion
del cristianismo indigena colonial no concurrian solo las practicas
y creencias de los espafioles y de los indigenas del Nuevo Reino,
sino que las experiencias misionales de los evangelizadores mode-
laban también los énfasis y los acentos que debian ponerse en el
esfuerzo por cristianizar a los indigenas. De esta forma, el surgi-
miento de nuevas practicas y devociones no puede ser explicado
Unicamente a partir de una oposicién bipolar entre el cristianismo
espafiol y el mundo simboélico muisca, pues la creacién de una re-
ligiosidad colonial indigena y cristiana se enmarcaba dentro de los
procesos de transculturacién que ocurrian en las zonas de contacto
coloniales, donde la creacion cultural se producia “a partir de la
selecciéon de materiales culturales, tanto por parte de la poblaciéon
dominada, como por parte de la cultura metropolitana” (Rappa-
port 3). De esta forma podriamos empezar a pensar en los origenes
multiples y diversos de los elementos que conformaban la identi-
dad cristiana de los indigenas coloniales.

Tal vez sea innecesario hacer notar que el catecismo de Zapata
de Cardenas, escrito con el propésito de unificar el contenido de
la doctrina y para ejemplificar la forma como los evangelizadores
debian ensenar a los indigenas, fue pensado, redactado y escrito en
castellano, a diferencia de los catecismos que habian escrito los fran-
ciscanos, dominicos y agustinos en México, y de los que afios mas
tarde escribirian los jesuitas en el Nuevo Reino de Granada, redacta-
dos en la lengua de los muiscas, a quienes se pretendia cristianizar.
En contraste con estos catecismos, el de Zapata no consideraba a los
indigenas que pretendia cristianizar, sino que se dirigia a los doctri-
neros que debian realizar tal labor.
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Esto no deja de ser paraddjico, sobre todo si tomamos en
cuenta los trabajos que se tomod el obispo para redactar una
doctrina que impactase a los indigenas con ejemplos tomados
de su vida cotidiana. Muy probablemente pudo influir en
su decisiéon de escribir la doctrina en castellano el hecho de
que no conociera muy bien la lengua muisca, pues no existe
ningtn testimonio que demuestre que el obispo hubiese tenido
oportunidad de aprenderla. Aun asi, pudo confiar su traduccién
a algun clérigo mestizo que conociera la lengua de los muiscas
y que por su formacion religiosa pudiera traducir las verdades
del cristianismo a la lengua de los colonizados. No obstante, no
ocurrié6 nada semejante, aunque pocos afos después, en 1578,
el mismo Zapata de Cardenas, en lucha contra las 6rdenes
religiosas para privarlas de las doctrinas que administraban
en los pueblos indigenas, llegara a afirmar que los sacerdotes
nombrados por el visitador de los franciscanos:

[...] no son ydoneos por no saber la lengua de los yndios
a quien an de administrar los sanctos sacramentos y do-
trina cristiana syn la qual no pueden exercer el dicho ofi-
cio y no obsta dezir que tienen ¢edulas de vuestra alteza
para que les den dottrinas porque estas se an de enten-
der y entienden si fueren ydoneos pues es cosa claray a
derecho conforme que sy para tal oficio se nombraran y
presentaran sacerdotes sordos y mudos no avian de ser
atmityidos y a los tales son bien comparados los que a
los dichos yndios no les saven hablar ni entienden lo que
hellos les dizen y es cosa de llorar que en la enfermedad
general de Biruelas que en este rreyno se a padescido y
padesce aya muerto un gran numero de yndios sin con-
fesion por no saber su lengua los ministros a cuyo car-
go an estado y aunque es verdad que yo como prelado
suyo y pastor he de dar quenta de mis obejas antes de
agora he protestado y de nuevo protesto que las que por
esta via se an perdido y de aqui adelante se perdieren
no sean a mi quenta pues yo no he aprovado ni aprue-
bo ministros yndignos que es cosa de tanta ynportangia
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no sepan ni puedan aunque quieran atmynistrar su
oficio por falta de la lengua®.

El obispo se lanzaba al ataque contra los miembros de su propia
orden religiosa para defender a los clérigos de su obispado que
conocian la lengua de los muiscas pero no podian doctrinarlos
porque los religiosos de las 6rdenes llegados de Espafia ocupaban
las mejores doctrinas, aunque no podian predicar o confesar a sus
fieles. Asi, en el curso de unos pocos afios, el obispo, que no men-
ciond nunca el tema de la lengua en su catecismo, comenzaba una
campafa para lograr que los sacerdotes aprendieran la lengua de
los indigenas.

Cuando hablaba con tanto convencimiento, como en el testimo-
nio citado atras, Zapata de Cardenas evocaba los argumentos y las
précticas de los franciscanos que iniciaron a comienzos del siglo
xvI la cristianizaciéon de la Nueva Espafa. Tanto los religiosos de
San Francisco como los de Santo Domingo y San Agustin habian
defendido la tesis de que la conversion de los indigenas solo podia
llevarse a cabo en su propia lengua. Su trabajo en este aspecto fue
extraordinario y estaba enmarcado dentro de la idea de los reli-
giosos de construir reptblicas indigenas dirigidas por sacerdotes,
donde se excluyeran los contactos con otros europeos. Por esta via,
segun Ricard, los religiosos pretendian ensefiar la religion cristiana
a los indigenas sin “hispanizarlos”, es decir, sin que la lengua cas-
tellana actuara como vehiculo para lo que hoy llamariamos cam-
bio cultural (Ricard 121).

Serge Gruzinski ha demostrado con suficiencia cémo una pre-
tension semejante no era posible, pues, a diferencia de lo que pen-
saban los frailes, la cristianizacién no podia tratarse solamente
de la sustitucién de una religion por otra, sino de un proceso de
colonizacion de la vida material, social y simbdlica, entre otras ra-
zones porque la religion indigena fue en gran parte construida e

48 Auto incluido dentro del expediente de adjudicacion de doctrinas de los afios 1582 a 1584. AGN, CO 9, ff. 221 1.y 222 v.
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incluso inventada bajo categorias concebidas por los misioneros
que intentaban extirparla y reemplazarla (Bernand y Gruzinski;
Gruzinski, La colonizacion).

A pesar del interés de los franciscanos, dominicos y agustinos
por conservar las lenguas indigenas mexicanas, pronto empezaron
a pensar en la utilidad de imponer una lengua general, que sirvie-
ra como vehiculo para la evangelizacion, como forma de continui-
dad prehispéanica que garantizara el control sobre los contenidos
doctrinales que los indigenas aprenderian (Hoyos). Dejando de
lado la viabilidad del proyecto de los religiosos, la oposicion que
recibieron de parte de la corona pronto se hizo sentir, pues ya en
1550 una real cédula, dirigida a las 6rdenes de San Francisco, San
Agustin y Santo Domingo en todo el Nuevo Mundo, les aclaraba
coémo la evangelizacion era también una manera de imponer “ma-
neras de vivir”:

[...] como una de las principales causas que nos de-
seamos para el bien de esa tierra es la salvazion E yns-
truzion E comberzion a nuestra sante fee catholica de los
Naturales de Ella e que tambien tomen nuestra Policia
y buenas costumbres E ansi tratando de los medios que
para este fin se podrian tener a parezido que uno de ellos
y el mas prinzipal seria dar orden como a essas jentes se
les ensefiase nuestra lengua castellana porque E savido
esta con mas facilidad podrian ser dotrinadas en las co-
sas del Santo Evangelio y en seguir todo lo demas que
les combiene para su manera de vivir®.

La discusién sobre la lengua indigena estaba en realidad
atravesada por un enfrentamiento entre dos formas de asumir
la cristianizacién de los indigenas. No obstante, los proyectos
coloniales siempre estuvieron sujetos a cambios; también dentro
de las mismas 6rdenes, el afan por aprender no solo la lengua sino
también la cultura indigena decaia durante la segunda mitad del

49 Real cédula tomada de: AGN, C19, ff. 362 v. y 363 1.
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siglo xvi, como lo lamentaban Sahagin y Mendieta (Phelan; Ri-
card). Por eso, después de sus experiencias en México, los fran-
ciscanos que evangelizaban en el Nuevo Reino pensaban que la
cristianizacion de los muiscas debia pasar primero por el aprendi-
zaje del espafiol, y en este punto coincidian con las intenciones de
la corona. El problema que los opuso durante la segunda mitad
del siglo xv1 surgia de la complejidad de la politica colonial: por un
lado, la corona habia impulsado a los frailes para que ensefiaran
a los indigenas el castellano como parte de la instruccién que se
impartia en las doctrinas. Pero por otra parte, deseaba que los sa-
cerdotes supieran la lengua de los indigenas, la lengua general que
unificaba la diversidad de los colonizados y ayudaba a crear una
identidad de lo indigena colonial.

Por eso, en 1580 la corona ordenaba la creacion de catedras de
lengua general que servirian a los sacerdotes para aprender la
lengua de los muiscas. Las érdenes, que en otra época fueron aban-
deradas del aprendizaje de las lenguas indigenas, ahora manifes-
taban con claridad los argumentos que en otra época esgrimian sus
adversarios: la lengua indigena era insuficiente para expresar las
verdades del cristianismo, era oscura y diversa, dificil de aprender,
variaba en cada comunidad y, como si fuera poco, ain no habia
sido reducida al arte, es decir, organizada de acuerdo con las nor-
mas de la gramatica del latin (Hoyos 9). Fray Gonzalo Méndez,
provincial de la Orden de Santo Domingo, decia en 1601: “Como
son Religiosos nascidos en Espafia y en este Reino hasta agora no
se a hecho arte ni modelo por donde aprender en toda su Perfec-
cion” (AGN, HE 3/19, f. 255 1.).

Los franciscanos, por su parte, también respondian a las cri-
ticas de Zapata. Fray Diego Malo, comisario general de la orden
en el Nuevo Reino, defendiéndose de las criticas del obispo afir-
maba que los miembros de su orden ya habian probado muchas
veces que sabian la lengua de los indigenas, afirmaciéon en que
se podia percibir algo del orgullo franciscano, especialmente
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cuando decia que el mismo obispo estaba satisfecho con que la
corona hubiese devuelto sus doctrinas a los franciscanos:

[...] el dicho Reverendisimo lo save y le a dado mucho
contento dello por que los frayles de mi horden con su
mucha y larga esperiencia tienen entabladas las doctri-
nas en los pueblos de los yndios y los mismos yndios se
huelgan dello. (AGN, CO 9, ff. 222 r.-v.)

Pero su argumento intentaba llegar mas lejos, queria demostrar
que los frailes habian logrado crear una poblacién indigena ha-
blante del espafiol:

[...] porque ay ya por la bondad de dios y en birtud de
otras cedulas de vuestra alteza saben los yndios la len-
gua Espafiola por que se la an mostrado los dichos fra-
yles y si algunos yndios la dexan de saver son por ser
tan biejos y ser decrepitos que ni con lengua ni sin ella
no quieren ser catequizados ni amonestados. (AGN, CO
9,f.222v)

El franciscano agregaba otras razones que justificaban la evan-
gelizacion en espariol: la diversidad de la lengua muisca en cada
pueblo, pero especialmente la instruccién insuficiente que en cues-
tiones de fe habian recibido los sacerdotes del arzobispo, que segtin
fray Diego ni siquiera habian recibido las 6rdenes sacerdotales:

[...] y en muchas partes ay diaconos que no pueden ad-
ministrar los sacramentos ny comfesar y en el tiempo
pasado de las biruelas que agora uvo murieron muchos
yndios sin comfegion ni bautismo por ser los doctrineros
diaconos y no estar de horden sacro los quales son cleri-
gos de los que el reverendisimo tiene puestos particular-
mente en velez.

Fray Luis Zapata de Cardenas y los franciscanos del Nuevo
Reino se enfrentaron durante casi diez afos por el tema del uso
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de la lengua indigena en la evangelizaciéon. Durante este enfren-
tamiento la corona apoy6 al obispo, retir6 a los franciscanos de
las doctrinas, instituy¢ la cdtedra de lengua general para instruc-
ciéon de los sacerdotes y, finalmente, hacia 1588 restituy6 a las
6rdenes religiosas las doctrinas en pueblos indigenas a condicién
de que los frailes aprendieran la lengua general. Asi, mientras en
una paraddjica reversiéon de acontecimientos anteriores los fran-
ciscanos esperaban imponer la lengua de Castilla como lengua
franca, la corona espafiola decidia que la cristianizaciéon de los
indigenas debia realizarse a través de una tnica lengua indigena.

Pero, ;como el obispo siendo franciscano llegé a oponerse con
tanto ahinco a las tesis de sus compafieros de religion? Tal vez fray
Luis Zapata de Céardenas representaba una postura mas cercana
a la de los primeros frailes de la Nueva Espafa que a la de los
franciscanos que evangelizaron el Nuevo Reino. Sus acciones en-
fatizaban su interés por la calidad de los doctrineros. La redac-
cion del catecismo aseguraba la unidad de la doctrina, haciéndola
comprensible a los doctrineros poco instruidos y, por ende, poco
fiables. Su experiencia en la cristianizaciéon lo llevé a concluir que
el trabajo de la conversién solo podria ser mas eficaz si los doctri-
neros aprendian la lengua general. En este punto chocé con sus
comparieros franciscanos.

Ante la presion de la corona, los religiosos de las 6rdenes co-
menzaron a implementar nuevas estrategias de conversiéon que
eludieran el problema de la lengua. Los mas grandes obstaculos
no provenian, sin embargo, de la predicacién, pues en estos casos
los sacerdotes empleaban mestizos o indigenas ladinos que les ser-
vian como intérpretes, de manera que el religioso decia los sermo-
nes en espafiol y su ayudante los traducia al muisca. Asi sucedia
desde hacia muchos afios. Por ejemplo, en 1569, durante el proceso
por borracheras contra los caciques de Fontibén y Ubaque, se reve-
16 que fray Andrés de San Juan, de la Orden de Santo Domingo y
doctrinero en los pueblos de Suba y Tuna, empleaba a Domingui-
to, indigena ladino y cristiano, para que le sirviera como lengua
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en el pueblo (AGN, CI 27, f. 662 r., transcrito por Tovar, Relaciones y
visitas 254).

Aunque de esta practica podian surgir traducciones ambiguas, la
cristianizacién la empled como forma de predicacion. Pero habia un
sacramento que por sus caracteristicas esenciales debia ser privado
y en su administracion solo podrian estar presentes el sacerdote y el
fiel: la confesion. La administracion de este sacramento fue una de
las mayores preocupaciones de los espafioles, no solo de los sacer-
dotes, sino también de los funcionarios coloniales que durante las
visitas siempre preguntaban a los indigenas si por falta de doctrina
suficiente habian muerto algunos indigenas sin confesar*. Todos
los indigenas cristianos debian confesarse por lo menos una vez
al afo “desde Septuagésima hasta el dia del Corpus Christis”, de
acuerdo con el catecismo de Zapata (129).

De no cumplir con esta obligaciéon, los caciques recibirian seis
dias de carcel y los indigenas comunes tres dias, méds un castigo
que el sacerdote podia imponer a su arbitrio. Sin embargo, esta
obligaciéon imponia también un deber moral y pastoral a los doc-
trineros, quienes debian escuchar en confesion a los indigenas cris-
tianos de sus pueblos. Pero ;cémo podian cumplir con este deber
si no entendian el idioma de sus fieles?

Para resolver estos inconvenientes las 6rdenes escribieron con-
fesionarios, que contenian las preguntas en muisca a través de las
cuales los sacerdotes debian inquirir a los indigenas. Estos manua-
les para la confesién que empleaban los frailes en el siglo xv1 estan
hoy perdidos, solo se conservan los que elaboraron los sacerdo-
tes a partir del siglo xvi, como el que se atribuye al jesuita José
Dadey (Gonzalez de Pérez 1987: 350 y ss). En 1601 fray Gonzalo
Meéndez, provincial de los dominicos, presentaba ante la Real Au-
diencia sus candidatos para ocupar las doctrinas indigenas que

50 Sobre este tema de la confesion y la doctrina suficiente en las visitas administrativas puede verse el capitulo tercero de este
trabajo.
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le correspondian a su orden; la Audiencia pedia que el provincial
diera razén sobre los religiosos que sabian la lengua, ante lo cual
exponia los obstaculos que los frailes debian sortear para aprender
el muisca. Aunque como remedio agregaba:

Pero con toda esa dificultad saben la lengua Rassona-
blemente algunos, otros lo ban agora aprendiendo con
mucho cuydado pero todos ellos tienen confessionarios
hechos por hombres que tienen pericia en la lengua y
todos confiessan por ellos a los naturales [...] y en los
Repartimientos donde ay religioso que no la sabe yo e
tenido cuydado de enviar de otra parte a quien la sabe
bien para que confiese los yndios chontales que no saben
nuestra lengua espafiola y de esta manera suplen la falta
de la lengua y como Vuesa Sefioria tiene mandado agora
con tanta resolucién la aprendan todos escriviendo vo-
cabularios y Confessionarios y la van aprendiendo con
mucho cuydado. (AGN, HE 3/19, f. 255 1.)

También los religiosos de San Agustin compusieron instrumen-
tos para facilitar el proceso de cristianizacién. En 1603, fray Vicente
Mallol, provincial de la orden, en una probanza de los servicios
que habia prestado en la evangelizacion del Nuevo Reino escribia:

Y para que los doctrineros de mi orden sin esc[rJupulo
y salvo los errores communes que en esto ay pudiesen
ensefiar la doctrina Christiana A los naturales que son
de su cargo Hige un cathegismo reduciendo Al len-
guaje de los indios los articulos negesarios de nuestra
fee con una instrucgion y forma de administrales los
sacramentos y Algunas exsortagiones generales Para
que adoren y rreconozcan A nuestro dios y no a los
ydolos y esto termino fagil y que no causa horror a
los naturales ebitando El rrodeo con que antes se les
ensefiava no sin escripulo y compaiiia de muchos he-
rrores que por ser corta la lengua decian era preciso
Aquel methodo. (AGN, C 44, f. 871r)
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Los testimonios ofrecidos por los evangelizadores hacen pensar
que el desconocimiento de la lengua muisca actué como barrera
para la cristianizacién de las practicas cotidianas indigenas y el
aprendizaje de la nueva doctrina. Este obstaculo es particularmen-
te sensible en cuanto al control de las conductas de los individuos
que la Iglesia catolica se proponia ejercer a través de la confesion.
Gruzinski (“Individualizacion y aculturaciéon”) sefiala que la con-
fesion y la difusién de los confesionarios era una herramienta que
permitia implantar una sujecion ideolédgica del individuo, mante-
ner al indigena cristiano dentro de los limites morales propuestos
por la Iglesia. A la vez, los confesionarios ensefiaban a los indige-
nas qué tipos de conductas constituian transgresiones y qué tipos
de respuestas debian ofrecer a los sacerdotes. AGn mas alla, este
autor explora las dimensiones individualizantes de esta practica,
que imponia la culpa del pecado sobre cada sujeto, haciendo de
la transgresion, la confesion y el arrepentimiento un acto indivi-
dual nacido de la voluntad y no un ejercicio social que rompia la
continuidad y la cohesién del grupo. De esta forma la confesion se
centraba en el sujeto, resaltando valores y visiones del cuerpo y la
sexualidad propias del pensamiento de la Iglesia cat6lica.

La confesion suponia, sin embargo, un peligro para los evange-
lizadores. De las preguntas que los sacerdotes hacian para inquirir
sobre sus pecados, los indigenas podian derivar malas interpreta-
ciones o incluso nuevas ideas para pecar. Zapata escribia:

Por cuanto estos son tiernos en la fe y ain no saben guar-
darse ni defenderse de las tentaciones del demonio, esta-
rd muy advertido el sacerdote en lo que les debe pregun-
tar en la confesion, y no les pregunta cosa alguna fuera
de aquello que les puede traer a la memoria aquellas
cosas en que ordinariamente pueden haber caido con-
tra el mandamiento en que los va examinando, lo cual
puede colegir de las costumbres que de ordinario hay
en aquel pueblo, o en aquella particular persona, segtin
lo que puede colegir de lo que va confesando, y no les
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haga otras preguntas extraordinarias de donde se siga
ensefarles nueva manera de pecar. (Zapata 66)

No obstante, en el Nuevo Reino la practica de la confesiéon no
logré difundirse con la suficiente fuerza para constituir una téc-
nica privilegiada de creacion de nuevos sujetos. La inconstante
presencia de los doctrineros en los pueblos y su incapacidad para
aprender la lengua restringieron la extension de esta préctica. Por
ejemplo, en 1596 un indigena decia que durante la cuaresma los
doctrineros se iban a Santafé, “y cuando vienen unos yndios se
confiesan y otros quedan por confesar” (AGN, VC 2 f. 903 v.).

Aparentemente, aun a finales de siglo, cuando la mayoria de la
poblacion indigena era —por lo menos desde el punto de vista for-
mal — cristiana, la préctica de la confesién no estaba extendida en
los pueblos, sin mencionar la poca efectividad de una confesiéon
en la que el doctrinero formulaba preguntas traducidas a la lengua
muisca, cuyas respuestas no estaba en capacidad de entender. Si
bien cada manual contenia las preguntas que permitian a los sacer-
dotes interrogar a los indigenas sobre las posibles violaciones que
habian cometido con respecto a cada mandamiento, ;cémo podian
los religiosos entender las respuestas que ofrecian los confesantes?
A diferencia de los catecismos, los confesionarios no incluian las
respuestas, pues se suponia que estas provenian de la reflexiéon
del confesante, pues las preguntas solo servian como guia para la
introspeccion.

Asi mismo, las penitencias que los sacerdotes imponian se ba-
saban en el andlisis de las culpas arrojadas por las respuestas que
el confesante ofrecia después del interrogatorio, pues el sacerdo-
te capacitado en teologia moral estudiaba los casos de conciencia
para decidir los atenuantes y agravantes del pecado. Esta “ciencia
del confesionario” o teologia moral permitia al sacerdote decidir
si los hechos narrados por el penitente lo hacian inocente o culpa-
ble, si constituian pecado mortal o venial, si estaba en peligro de
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condenacion eterna, o simplemente se arriesgaba a las penas del
Purgatorio.

De hecho, en el Nuevo Reino las pruebas que el obispo practi-
caba a los sacerdotes para saber si eran “habiles y suficientes” para
ocupar doctrinas indigenas incluian un examen que precisaba si
conocia los casos de conciencia. No obstante, este conocimiento
bien poco habia de servir cuando el religioso no podia entender
lo que decia el penitente, sobre todo si se trataba de un indigena
apenas iniciado en estas practicas. Seguramente la Real Audiencia
debi6 tener en cuenta este inconveniente cuando en 1601 rechazé
la postulaciéon del sacerdote Luis de Vargas, quien poco sabia la
lengua, aunque conocia los casos de conciencia. En este caso la Au-
diencia prefiri6 al padre Julidn Roldan, que no sabia tanta teologia
moral pero si sabia muy bien la lengua (AGN, HE 3/19, f. 268 r.).

Del lado de los indigenas, los recientemente convertidos y que
estaban obligados a mostrar su fidelidad a través del cumplimiento
de sus deberes de creyentes también recibian perjuicios de esta si-
tuacion. Asi, don Juan Ubatoque, cacique del pueblo de Ubatoque,
ladino de cuarenta afios, decia en 1594 al visitador Ibarra que su
doctrinero fray Lucas de Riberos no podia confesar a los indigenas
pues no sabia la lengua:

[...] los padres que han estado en Esta doctrina han the-
nido cuydado de confesar los yndios Enterrar los muer-
tos bautizar los nifios y casar los que se an querido ca-
sar y que el padre frai lucas que al presente esta en la
doctrina con su enfermedad suele tener impedimento y
los yndios cargan los enfermos y los trahen para que los
confiesse y que quando esta en esta doctrina no sabe la
lengua de los yndios padegen mucho trabajo y los yn-
dios van a buscar confesores que los entiendan y los pue-
dan confesar y quando ay entonces algun enfermo por
falta de confesor se mueren sin confesion. (AGN, VC 2, ff.
897 r.-v.)
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También Francisco Uncama, ladino y natural del mismo pue-
blo, se quejaba de lo mismo durante el interrogatorio: “quando el
padre esta en esta Doctrina no save la lengua de los yndios tienen
mucho trabajo y ban a buscar para confesar quien los Entienda y
algunos yndios chontales se mueren sin confession” (AGN, VC 2, f.
904 r.).

En este mismo sentido, cabe mencionar que los colonizados no
asumieron muchos de estos sacramentos por devocién, sino més
bien como una forma de demostrar su fidelidad a las imposiciones
de la Iglesia, entre otras razones porque el cristianismo de los indi-
genas, como dice Gruzinski, era: “un cristianismo de la férmula (la
invocacién trinitaria), del ademan (el signo de la cruz), de algunos
sacramentos (el bautismo, el matrimonio, raras veces la confesion),
un cristianismo en que la asistencia esporadica a misa es mas un
tramite de fidelidad que un acto de creencia” (Gruzinski, La coloni-
zacion 178). Por eso no deben sorprendernos las declaraciones de
tidelidad de los caciques coloniales cuando afirmaban su conver-
sion al cristianismo demostrando como condiciones evidentes el
rechazo de la antigua idolatria y el cumplimiento de las fiestas y
la doctrina. Asi lo expresaba el cacique don Juan Ubatoque en la
visita de 1596:

[...] los yndios del pueblo de Ubatoque son cristianos y
biven como tales y ya no tienen xeques ni santuarios ny
usan de las idolatrias antiguas antes como cristianos acu-
den a la Yglesia a mysa y a la doctrina y toman la bula
de la cruzada y empiecan a pagar diezmos. (AGN, VC 2,
f.898 1)

Tal como afirma Villamarin (122), el desconocimiento de la len-
gua indigena sirvié como barrera para la cristianizacion de los
muiscas, pero habria que afiadir que no solo por los obstaculos que
presentaba para la predicacion sino porque impidié una relaciéon
personal entre colonizados y evangelizadores. Los sacerdotes que
desconocian el idioma de los muiscas no podian representar su
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papel de pastores, tampoco podian ingresar en la intimidad de sus
fieles a través de la confesion. En dltimas, sin conocer la lengua,
las técnicas empleadas por los pastores no podian ser puestas en
ejercicio. Tal vez por esta razén la colonizacion de las devociones
debi6 esperar un tiempo mads hasta que los sacerdotes aprendieran
la lengua o los indigenas olvidaran la suya y la sustituyeran por
la de los colonizadores. Los sacerdotes en el Nuevo Mundo, espe-
cialmente los frailes, percibian con cierta claridad su obligacién de
“predicar a todas las naciones”, mas la tarea no era facil cuando se
trataba de ensefiar las verdades de la fe a gentes que hablaban len-
guas que ellos consideraban oscuras y dificiles de reducir al arte.

Estrategias de cristianizacion

Un franciscano espafiol escribiria en el siglo xvi sobre la forma
como sus compafieros habian creado un método para evangelizar
a los indigenas durante el siglo xvi. Fray Pedro Simén estaba or-
gulloso porque su orden habia logrado la conversién de mas de
ochenta mil almas, a pesar de las dificultades que encontraban los
frailes para la cristianizacion de los indigenas. Escribia, pues, so-
bre las estrategias que sus compafieros de religion habian difundi-
do desde el inicio del proceso de evangelizacion:

El modo que tomaron nuestros religiosos en doctrinar
los indios que se iban reduciendo a pueblo y doctrinas
y que fueron siguiendo todos los demds doctrinantes y
hoy se sigue en todas las provincias de este Nuevo Rei-
no, en especial en las frias, es que todos los muchachos
y muchachas, desde que comienzan a hablar hasta que
se casan, se juntan en la plaza y puerta de la iglesia o en
el pasto de la casa del padre, una vez por la mafiana a
hora de misa mayor y otra por la tarde todos los dias, y
alli, en voz alta, se les reza y ensefia toda la doctrina de
memoria haciendo que la digan y ensefien cuando ya la
saben, algunos de los muchachos mayores en presencia
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de los padres que los estdan enmendando y guiando si en
alguna cosa faltan. (Simén IV: 345)

En efecto, durante el siglo xvi, tanto las 6rdenes religiosas como
los sacerdotes seculares emplearon este mecanismo de la repeti-
cién de las oraciones como forma privilegiada de ensefiar la doc-
trina cristiana. La cristianizacién partia de ensefiar a los nuevos
creyentes, particularmente a los infantes y jovenes, las oraciones
que deberian repetir cuando se confesaran. Juan de los Barrios cas-
tigaba a los fieles que no pudieran repetir los padres nuestros y las
salves en el momento de la confesiéon (Romero 462). En Choach,
en 1563, el doctrinero Francisco Lorenzo decia: “que quando este
testigo salio de alli de doctrinar que dejo cinquenta muchachos
que sabian muy bien rezar” (AGN, VC 12, f. 1020 v.).

La ensefianza religiosa que recibian los muiscas también incluia
aprender las verdades de la fe cristiana mediante los sermones,
como los compuestos por fray Luis Zapata de Cardenas, y median-
te los catecismos redactados, como ya se ha visto, en forma de pre-
guntas y respuestas (Simon IV: 345).

Estos procedimientos: aprender las oraciones, escuchar los ser-
mones y repetir las preguntas y respuestas redactadas en los cate-
cismos, eran toda la preparaciéon que los indigenas recibian de los
sacerdotes durante las horas que duraba la doctrina. Los francis-
canos, como bien decia fray Pedro Simén, escogieron como centro
de su trabajo a los nifios hasta los quince afios y las nifias hasta los
doce. De manera que, desde muy pequefios, los indigenas entra-
ban en contacto con las oraciones y catecismos, aunque de forma
limitada por los inconvenientes que ya se han visto, como la len-
guay el interés de los doctrineros en hacer trabajar a los nifios. Los
adultos que recibian la instruccién durante los dias de fiesta y los
domingos aprendian la misma doctrina que los nifios, también su
adiestramiento se centraba en la oracion. Este sistema pedagodgico
que enfocaba su interés en las nuevas generaciones podia resultar
efectivo para aprender el castellano.
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Fray Pedro Simoén describia, sin el mayor asomo de culpa, la
estrategia de los franciscanos para asegurarse la asistencia de los
indigenas:

No puede a esto faltar ninguno porque los va llamando
por matricula, si no tiene algtn legitimo impedimento
o pide licencia el padre, por causas que a de juzgar ser
bastantes o no. Cumplen esto con puntualidad por me-
dio del castigo que se les da en faltando algunas veces,
de azotes aunque sean los més principales por mano del
indio fiscal que esté sefialado para eso y que haga venir
a todos a la doctrina y misa por mandado del padre doc-
trinero; otras veces cortandoles los cabellos, que les es
mayor pena. (Simoén IV: 345)

Aunque Simon fuera franciscano y declarase su intencién de
escribir sobre la forma como su orden cumplia con su obligaciéon
de cristianizar a los indigenas en el siglo xvi, su testimonio y sus
opiniones son las de un fraile del siglo xvi. Para estar seguros de
que el castigo hacia parte de las practicas de evangelizacion es me-
jor referirse a un documento del siglo xv1.

En 1589 Pedro Bolivar, encomendero de Cucunub4, acusaba al
cura Pedro Pablo Fragoso por los crueles tratamientos que daba a
los indigenas de su encomienda. El padre Fragoso habia construi-
do un cepo nuevo (o sea que ya existia un cepo viejo) que le ser-
via para castigar a los indigenas. Segtin el encomendero: “prende
muchos yndios y conoce como juez de las caussas de los yndios
aunque aya dos y tres afios que pasaron y demas desto les echa
penas pecuniarias de ocho y diez pesos las quales cobra y recibe
para si y demas desto les tiene en mucho tiempo pressos y haze
otras molestias” (AGN, CI 57, f. 527 1.).

El tema del maltrato no es nuevo, lo hemos visto como discurso
estratégico de los religiosos en el segundo capitulo y como for-
ma de apropiacién del trabajo indigena, pero debemos hablar una
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vez més del mismo en el contexto de la relacion entre indigenas y
evangelizadores.

Pedro Bolivar presentaba su denuncia como si la violencia del
sacerdote solo estuviera relacionada con su interés por apropiarse
del dinero de los indigenas. Pero los testimonios del proceso mues-
tran que los castigos surgieron del deseo de Fragoso por ordenar
la vida privada de sus fieles. Durante el proceso que la Audiencia
abri6 por las acusaciones del encomendero, don Francisco, indige-
na cristiano, natural del pueblo de Tunja, decia al juez de comisiéon
que el cura habia trasquilado y azotado a una indigena porque no
queria servir a su marido. A otra mujer la habia azotado porque vi-
via amancebada con otro indigena de Boboté a pesar de que estaba
casada en Cucunubé (AGN, CI 57, f. 531 v.). Bartolomé, indigena ladi-
no y cristiano, quien ocupaba el cargo de alcalde en Cucunuba, de-
cia que la noche anterior el cura habia trasquilado a una indigena
porque permitia que su esposo mantuviera relaciones con una hija
de esta mujer. Cuando a este testigo le preguntaron si tenia algtn
resentimiento contra el cura, respondié que no, “porque es buen
padre y no ha hecho nada fuera de lo que dijo” (AGN, CI 57, {. 536 v.).

El sacerdote Pedro Fragoso empleaba el castigo para inscribir
las practicas cristianas en la vida de los indigenas, para enseriar-
les a respetar las normas que debia seguir un cristiano. Aplicaba
castigos a los indigenas que transgredian la moral que él segura-
mente trataba de predicar. Pero sus actuaciones generaban ambi-
gliedades; por ejemplo, cuando puso en el cepo a algunos de los
principales porque se habian casado y velado por mano del doctri-
nero anterior, quien habia dejado la doctrina apenas hacia un mes.
¢Acaso lo mas importante no era combatir los amancebamientos,
sin que importara quién hubiera sido el sacerdote oficiante? Al pa-
recer, cuando se trataba de los derechos de velacion que pagaban
los indigenas principales, la mano que bendecia las uniones y ale-
jaba el pecado resultaba muy importante, tanto como para mandar
traer un cepo nuevo y castigar en él al cacique del pueblo.

196



Doctrina: métodos, estrateQias rdacticas...
G gras y p

Tristemente, medio siglo de presencia de los doctrineros en los
pueblos también significé medio siglo de castigos fisicos para los in-
digenas. Ya hemos visto a los doctrineros mandando azotar a los mu-
chachos de la doctrina, poniendo en el cepo a los caciques cuando no
habia suficientes nifios en la doctrina, o a los indigenas comunes por-
que no aceptaban casarse. Ahora vemos el castigo fisico como una
tactica para ayudar a imponer el cristianismo. Pero la conversion de
los indigenas no solo se lograba a fuerza de repetir las oraciones, de
escuchar los sermones en espafiol y de recibir castigos. A veces se ne-
cesitaban milagros, como los que el encomendero de Cogua asegura-
ba que Dios habia hecho a través de fray Pedro de Aguado mientras
habia sido doctrinero en ese pueblo. Como el demonio tentaba a los
indigenas de Cogua, recientemente convertidos, el Dios de fray Pedro
dejo ver su poder:

Y estando en la dicha doctrina le vinyeron a desir al di-
cho fray Pedro de Aguado yndios de nemeza que yndios
de nemocon que Eran en aquella comarca como los lla-
mavan pa[ra] que fuesen a nemocon a vever y a tirar y
azer otros Ritos malos segtin su antigua costumbre que
es todo encamynado al demonyo diciendo los dichos yn-
dios de nemocon que un gusano negro les comya sus
maices. (AGN, HC7,f. 177 r. y ss.)

Los ritos antiguos poseian atin eficacia para solucionar los pro-
blemas cotidianos relacionados con las cosechas y las plagas, y en
muchos casos constituian la tinica alternativa a mano para afrontar
las dificultades. “[...] y porque cesase de hazerles el dicho dafio
El dicho gusano que les acabava sus mayzes y hazia grande dafio
querian hazer los dhos Ritos Ruyndades y maldades y llamaron
a los dichos yndios dijeron Al dicho fray Pedro aguado como les
conbidaban pa lo suso dicho” (AGN, HC7, {.177 r. y ss.).

En este contexto, la nueva fe debia mostrar también la eficiencia
de sus propios ritos. Asi que el fraile aproveché la oportunidad
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para explicar como la repeticiéon de los rituales cristianos podia
hacer frente al problema:

[...] y El dicho fray Pedro aguado les dijo que mirasen
que ellos Eran cristianos y que abian de servir a dios
y cumplir sus santos mandamyentos y seguir su santa
voluntad y no acudir ni yr donde los llamaran aquellos
yndios que eran ynfieles y como tales hazian ritos y mal-
dades en onrra del demonio que todos Ellos entrasen en
la yglesia que les quena predicar y ensefiar lo que debian
hazer en servicio de dios nuestro sefior y asy en la dicha
yglesya les predico y se pusieron en oracion suplicando
a su divina magestad fuese servido que aquel gusano
que tanto dafio abia fecho y hazia en los mayzales de
los yndios comarcanos del dicho pueblo de nemocon no
llegase a sus mayzales ny se los destruyese como avia fe-
cho a los dichos yndios y vinyendo mucha cantidad del
dicho gusano por aquella zavana aun haziendo dafio en
la yerva que este es como langosta de espana.

Una de las lecciones que fray Pedro tuvo la ocasién de ejem-
plificar fue la conveniencia de la conversién al cristianismo, pues
mientras las demés comunidades indigenas sufrieron las pérdidas
ocasionadas por el gusano, los cristianos de Cogua recibieron el
milagro esperado:

[...] fue dios servido de oyr a estos myserables yndios y
aquella noche llego mucha cantidad de este gusano a un
arroyo de agua que estava gerca del dicho Pueblo de ne-
meca y alli se aogo y quedo juagado el dicho arroyo del
dicho gusano que no paso delante azer dafo a los may-
zes de los dichos yndios de nemega que fue una merced
muy cregida que dios nuestro sefior les hizo de guarda-
lles sus comidas que despues de dios El dicho fray Pedro
de aguado fue causa de esta merced que nuestro sefior
le hizo por su buena dotrina y Predicagion. (AGN, HC 7,
£.177 1.y ss.)
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En el orden retdrico desplegado en el testimonio del encomen-
dero, el milagro de fray Pedro encerraba todas las estrategias que
podian emplear los religiosos: primero, una buena predicacién
seguida de la repeticiéon de los rituales cristianos por parte del
sacerdote y de los indigenas. Luego, una invitacién firme a no
abandonar las practicas cristianas, guardar los mandamientos y
renunciar a los ritos y ceremonias. Por tltimo, mucha oracién para
conjurar el peligro del gusano. Todo lo cual propiciaria la construc-
cion de una iglesia firme “de piedra y tapia que hoy esta acabada
y tejada de teja donde nuestro sefior se sirve y asisten los yndios a
la doctrina y offisios divinos” (AGN, HC 7, f. 177 r. y ss.). Este relato
aparece en la probanza de servicios del franciscano, quien ademas,
como vimos en su oportunidad, declaraba haber llevado una vida
ejemplar. Por su parte, y en concordancia con este ideal, también
fray Luis Zapata de Cardenas les recordaba en su catecismo a los
doctrineros:

Primeramente debe el sacerdote trabajar con celo apos-
tolico de darles buen ejemplo en todas sus obras, pues
el ejemplo puede mas mover que las palabras, y en
especial en mostrarse caritativo con ellos procurando
hacerles buenas obras, ddndoselas a entender, para que
conociéndolo le tomen amor y se persuadan a toda ver-
dad de lo que les ensefia. (Zapata 31)

Aunque todas las estrategias de conversiéon debian estar
atravesadas por el intento de persuadir a través del ejemplo,
los contactos entre los indigenas y sus evangelizadores estaban
sometidos a las tensiones que hasta ahora hemos examinado. Las
circunstancias coloniales en medio de las cuales ocurria este pro-
ceso hicieron que el modelo de cristianismo que los indigenas
podian copiar de sus evangelizadores fuera diverso y en muchos
casos ambiguo. Los sacerdotes combinaban el amor, del que ha-
blaba fray Luis Zapata de Cardenas, con unas muy buenas dosis
de temor, acufiado en los cepos, los azotes y los castigos. Tal vez
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se trataba de una forma muy pedagoégica de ensefar dos concep-
tos cristianos: el Cielo y el Infierno.

La conversion de los indigenas durante el siglo xvi estuvo diri-
gida a crear nuevos espacios y practicas para reorganizar, cambiar
y transformar su vida cotidiana. Estos cambios estaban animados
por un proyecto colonizador que intentaba imponer el cristia-
nismo como la regla que someteria la diversidad cultural de los
colonizados bajo un modelo tnico que definiria la vida de los in-
digenas. Los sacerdotes intentaron imponer los sacramentos y la fe
a través de estrategias precarias como la repeticién de oraciones o
los sermones, pero nunca pudieron resolver el inconveniente de la
lengua, y, sobre todo, de la comunicacion. De una parte, no apren-
dieron la lengua de los muiscas y de otra, tampoco fueron exitosos
en la implantacion del castellano. Este problema se acentuaba por
las dificultades de los colonizadores para ponerse de acuerdo acer-
ca del proyecto de cristianizacion.

Otras estrategias mas elaboradas, como la difusion de las fies-
tas religiosas y la imposicién de nuevos horarios, lograron abrir el
camino hacia una occidentalizaciéon de los indigenas. A pesar de
la presencia de los doctrineros en sus comunidades, y de la adop-
cion formal del bautismo, los indigenas coloniales del siglo xvi no
asumieron ni las devociones ni el imaginario cristiano. El siglo xv1
permiti6 los contactos y los cambios drasticos en el espacio, en las
relaciones entre caciques y comunidades y en los vestidos, que tal
vez a largo plazo significaron los primeros pasos en el proceso de
cristianizacion que continuaria durante el siglo xvir y a lo largo del
periodo colonial.
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En medio de las apremiantes circunstancias derivadas de la do-
minacién colonial, las comunidades muiscas emprendieron a la
fuerza el camino de la creacién cultural. Con todo su poder y peso,
el sistema colonial requeria y obligaba a escuchar la prédica de los
sacerdotes, quienes a través de la cristianizacion intentaron difun-
dir una forma de vida occidental, imponiendo un nuevo modelo
de relacionarse con el mundo social y simbdlico.

Pero el contacto entre sacerdotes e indigenas produjo situacio-
nes inesperadas. Hacia finales del siglo xv1 los esfuerzos de la ad-
ministracion colonial, de las 6rdenes religiosas y de la iglesia dio-
cesana por imponer el cristianismo como cédigo tnico de relacion
entre colonizadores y colonizados habian producido resultados
muy complejos.

Los mismos colonizadores reconocian que los nuevos cristia-
nos indigenas no poseian un conocimiento sélido de la doctrina
catolica. Durante los afios de trabajo de los sacerdotes en el Nuevo
Reino la prédica no habia sido suficiente para lograr extender la fe
de los cristianos. Asi, a comienzos del siglo xvi los nuevos evan-
gelizadores jesuitas informaban a sus superiores de los problemas
que encontraban para difundir y afianzar la fe en el Nuevo Reino.

La idolatrfa, tan temida, seguia atormentando a los funciona-
rios coloniales, quienes aun a finales del siglo seguian procesos en
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pueblos indigenas como Iguaque, donde en 1596 el oidor Andrés
Egas de Guzman condené por esta causa a varios indigenas, entre
ellos a un cacique. Procesos que sefialaban la extension del cristia-
nismo, como la difusiéon de los sacramentos y la edificacién de las
iglesias, avanzaban con lentitud, detenidos o impulsados por los
vaivenes de las politicas coloniales. El nacimiento de una devocién
cristiana, casi imperceptible a través del registro documental, pa-
recia postergarse debido, entre otras razones, a los defectos y fallas
del clero que se encargaba de la evangelizacion.

Los sacerdotes no lograron superar el obstaculo de la lengua
que separaba a los indigenas de sus evangelizadores. Los incon-
venientes pedagogicos de este tipo de catequizacién son obvios.
Aun mas all4, puede decirse que se trataba también de un proble-
ma de comunicacién. Los franciscanos crefan que la lengua muis-
ca era insuficiente para expresar los contenidos doctrinales del
cristianismo, por lo tanto no seria vehiculo para la cristianizacion.
No obstante, el obispo Zapata de Cérdenas intentaba generalizar
el aprendizaje de la lengua muisca entre su clero diocesano, que,
aunque diverso, poseia un contacto con el mundo indigena por la
vinculacion a la evangelizacién de sectores mestizos claramente
ligados a los colonizadores.

Estos intentos del obispo por imponer la lengua general a los sa-
cerdotes resultaron también insuficientes. El obstaculo primordial
surgia de la imposibilidad de establecer una comunicacién direc-
ta entre el pastor y las ovejas. La instauracién del poder pastoral,
en el cual se basa el éxito del cristianismo, no podia completarse
debido a que aspectos tan importantes como la confesién estaban
mediados por el uso de confesionarios, que le concedian al doctri-
nero la posibilidad de formular a los indigenas las preguntas en
lengua muisca, pero que no le permitian entender sus respuestas,
mientras el secreto de confesion restringia el empleo de intérpretes
para administrar este sacramento.
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La Iglesia intentaba acercarse a los indigenas por medio de un
discurso benévolo y de précticas de caridad como las visitas a los
enfermos, que de paso se aprovechaban para intentar convertir a
los indigenas. Sin embargo, la permanencia de los sacerdotes en
las comunidades estaba mediada por los intereses de la corona es-
pafiola en su enfrentamiento con los encomenderos, pues su pre-
sencia formaba parte de un esfuerzo de la administracién colonial
por limitar el monopolio que los conquistadores y sus descendien-
tes ejercian sobre los indigenas. La cristianizacién se veia sometida
a los conflictos coloniales, las tensiones politicas y los ejercicios de
poder de los colonizadores enfrentados en una lucha por acceder a
los privilegios de la mano de obra indigena.

En este sentido, este trabajo mostré cémo la cristianizacién sus-
cit6 enfrentamientos, no solo entre los sacerdotes y los indigenas,
sino también dentro del grupo de los colonizadores, pues tanto
encomenderos como funcionarios coloniales, vecinos o evangeli-
zadores mostraban diferencias respecto al sentido, los fines y los
métodos de la cristianizacién. Esta heterogeneidad de intereses se
manifesté también entre los miembros de la Iglesia catdlica, y fue-
ron especialmente visibles los enfrentamientos entre los religiosos
de las 6rdenes de San Francisco, Santo Domingo y San Agustin
con los sacerdotes pertenecientes al clero secular. Los conflictos se
entrecruzaban tejiendo una red de relaciones coloniales, de modo
que los argumentos religiosos, sociales o politicos impregnaban y
daban sentido al proceso de evangelizacion. Desde este punto de
vista se abre un camino para pensar las complejas dimensiones
de este proceso alejandose de la perspectiva de la historia eclesias-
tica institucional.

El problema de la comunicaciéon entre indigenas y sacerdotes
provenia también de su vinculacién con contextos culturales tan
separados como puede imaginarse entre un religioso espafiol pro-
cedente de una orden reformada y un indigena americano someti-
do a la dominacién colonial. No obstante, a medida que avanzaba
el siglo xvi los contactos se hacian més frecuentes y los cambios se

203



TIEMPOS PARA REZAR Y TIEMPOS PARA TRABAJAR Vo

&7

imponian tanto a los colonizados como a los colonizadores. Los
sacerdotes cada vez mas involucrados en el mundo colonial del
Nuevo Reino, los indigenas cada vez mas familiarizados con las
percepciones y los conceptos espafioles. La colonizacién, que ge-
neraba desigualdades tan radicales que signific6 un irreversible
golpe a las sociedades indigenas, significé también el surgimiento
de una cultura colonizadora. En medio del contacto, los grupos
enfrentados elaboraron nuevas précticas culturales a partir de sus
materiales previos, dieron significado y sentido a las nuevas cir-
cunstancias.

En este punto se manifiesta uno de los resultados mas paradé-
jicos de los esfuerzos por convertir a los indigenas. El surgimiento
de una percepcion del tiempo y del espacio a partir de la imposi-
cion de una disciplina de trabajo que sometia a los indigenas a los
rigurosos horarios del tributo o del trabajo diario para los evange-
lizadores. Esta circunstancia habria de hacer avanzar el proceso de
occidentalizacién de la vida cotidiana, facilitando a largo plazo el
camino hacia el nacimiento de una devocion cristiana entre los in-
digenas. Esta nueva percepcion del tiempo se marcaba por los rit-
mos del calendario catélico, que imponia dias de descanso, fechas
para entregar tributos (Navidad y San Juan), horas del dia para la
doctrina, horas para rezar, etc.

Los espacios modificados por la edificaciéon de iglesias y el
trazado de pueblos facilitaban que a su alrededor se tejieran
nuevas cotidianidades, mientras nuevas herramientas de trabajo
y animales domésticos se incorporaban a las casas y a las dietas
indigenas. Si bien la cristianizacién de los indigenas suponia
una forma de sometimiento de los cuerpos, de los tiempos, de
los espacios y del mundo simbélico —a través de la unificaciéon
de la diversidad cultural previa en torno al catolicismo—, atn
queda por explorar el surgimiento de una cultura que podriamos
provisionalmente llamar hibrida. El nacimiento del cristianismo
indigena colonial se halla entroncado con el surgimiento de una
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cultura colonial compartida por colonizadores y colonizados que
se afianzaria durante los siglos xvi y xv.

Aun cuando la evangelizacién durante el siglo xvi no haya pro-
ducido el surgimiento de una devocién cristiana, si inici6 un pro-
ceso de difusion de préacticas occidentales, puso en contacto a indi-
genas y sacerdotes, modificando los proyectos coloniales sobre la
creacion de los indigenas coloniales, irrumpiendo en los &mbitos
cotidianos de colonizados y colonizadores. A la larga, la evangeli-
zacion del siglo xvi iniciaba el proceso de creacién de un cristianis-
mo indigena.

El mundo muisca se veia cada vez més presionado por un cris-
tianismo que buscaba la unificacién y masificacion de los cultos
y de los sacramentos. Intentaba acabar con las borracheras para
generalizar una sola forma de festejar, imponiendo un espacio pri-
vilegiado para la celebracion: la festividad religiosa. En adelante,
esta constituiria el espacio permitido para expresar, con pendones
y estandartes lucidos en las procesiones, reconfiguraciones étni-
cas, como propone Burga en el caso de la nobleza Inca del Cuzco
colonial. Pero, jpodia esta nueva doctrina, este discurso-prictica,
unificar y someter todas las précticas indigenas? ;Logro el cris-
tianismo imponerse en la vida cotidiana tal y como sofiaban los
evangelizadores?

Los resultados tan complejos del proceso de cristianizacién de-
ben cuestionar al investigador sobre los limites de considerar como
tradicionales a las sociedades indigenas y campesinas, cuando se
trata de una tradicion nueva construida en medio de un contexto
colonial que imponia el cristianismo en todos los niveles cotidia-
nos de la existencia. Una vez explorado el camino de la imposiciéon
del cristianismo es necesario avanzar sobre una nueva pregunta:
(como se expreso este nuevo culto, como y cudndo surgieron las
devociones populares cristianas que han llegado hasta nuestro si-
glo? Por supuesto, las respuestas a estos interrogantes van mas alla
de los limites del siglo xv1 e involucran dos presupuestos.
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De una parte, no podriamos seguir privilegiando solo los ele-
mentos prehispdnicos que sobrevivieron al proceso de encuentro
colonial, después de haber explorado la enorme creatividad indi-
gena que desbord¢ las expectativas de los evangelizadores, que
modificé su proyecto inicial de sustituir una religién por otra. De
otra parte, el proceso de cristianizacién no puede entenderse aten-
diendo solo al anélisis del momento de su surgimiento, o de la
procedencia de los materiales culturales que impulsaron su adve-
nimiento, sino que merece un analisis, histérico y antropolégico a
la vez, sobre cémo ocurren los cambios y qué significan para las
sociedades en términos sociales y culturales.

Como se preguntaba Rosaldo hace algunos afios, ;como poner
en marcha la cultura? La discusion queda planteada maés alld de
si el cristianismo indigena colonial fue de ascendencia hispanica
o indigena. En cualquier caso, quien quiera avanzar en los ca-
minos abiertos por esta investigacién y por otras que sobre este
tema se realizan deberda recurrir a la antropologia actual para,
mas alla de los conceptos de sincretismo o resistencia, entender
como lo que en el siglo xvi fue hibrido, con el paso del tiempo se
convirtié en tradicional, en el elemento con el que se pretende
identificar lo indigena o lo campesino del altiplano.

Los estudios sobre la cristianizacion del mundo indigena colo-
nial del Nuevo Reino de Granada ayudan a entender cémo surgié
una cultura colonial, como la creatividad se impone aun en con-
diciones de sometimiento, como la creacién de lo indigena no es
solo un proceso de factura prehispanica y qué peso tuvo en estas
transformaciones la imposicién de un cristianismo histéricamen-
te situado, contemporaneo del Concilio de Trento y de Felipe II,
heredero de las experiencias de la evangelizacién mexicana y de
las aspiraciones milenaristas de algunos religiosos europeos.

Emprendiendo un esfuerzo por provincializar Europa, al que
invita Rappaport, no podia dividir el mundo en dos, como si Eu-
ropa y América no hubieran entrado para siempre en un contacto
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desigual e irreversible. Mas bien intenté mostrar cémo una provin-
cia colonial ultramarina, como el Nuevo Reino de Granada, vivia
en medio de tensiones politicas imperiales, de ambiciones, deseos
y temores religiosos surgidos en el mismo siglo en que vivieron
a uno u otro lado del Atlantico, Erasmo, Lutero, de las Casas, los
obispos Juan de los Barrios y Zapata de Cardenas o Guaman Poma
de Ayala; el mismo siglo en que en otras colonias del “Nuevo
Mundo” ocurria el Taki Onqoy, casi al mismo tiempo en que fray
Pedro de Aguado escribia su cronica y luchaba porque se la publi-
caran, mientras que los indigenas muiscas pagaban sus tributos
y se hacian bautizar como cristianos por razones que, pese a mis
esfuerzos, ain no tengo del todo claras.

Este siglo maravilloso atin no se ha acabado de explorar. Espero
que este trabajo ponga de presente algunos aspectos diversos y
dificiles de reducir a categorias sobre la vida cotidiana, pero aun
mas all4, sobre los procesos de creacién cultural que se iniciaron
durante estos cincuenta afios de presencia colonial en el Nuevo
Reino de Granada, recorrido entonces por expediciones militares
y ahora tan necesitado de expediciones intelectuales, incluso mo-
destas como la mia.

El tema de la cristianizacién, entendida como occidentalizacion
de las précticas, ha abierto interesantes perspectivas de andlisis so-
cial y cultural en otras colonias como la Nueva Espafia, donde el
tema de la evangelizacién ha suscitado interesantes estudios como
los de Ricard o Gruzinski (La guerra). En el Nuevo Reino de Grana-
da los estudios coloniales hasta ahora comienzan a centrar su inte-
rés en la cotidianidad, las practicas sociales, la familia, los procesos
de creacién cultural o la evangelizacion.

En México los investigadores del pasado colonial tenfan la suer-
te de contar con crénicas escritas por religiosos vinculados con la
élite intelectual de su tiempo, como Sahagtin o Motolinia, ademas
de los maravillosos cédices que constituyen una forma de escri-
tura diferente de la europea y que, por esta razon, casi escapa a
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nuestro entendimiento. Las fuentes documentales en el Nuevo
Reino resultaron mas dispersas. Nuestros cronistas fueron més
modestos; sin embargo, sobre el tema de la cristianizacién se ha
conservado disperso un importante registro documental que posi-
bilitaba precisar los perfiles de los evangelizadores y los contextos
en los cuales ocurrié el proceso de cristianizaciéon. Atn es necesa-
rio profundizar los temas sugeridos, vincular nuevas perspectivas
y arriesgarse a hacer nuevas lecturas, de modo que podamos com-
parar las particularidades del proceso cristianizador en nuestras
tierras con la forma como estos mismos procesos se desarrollaron
en otras colonias hispanoamericanas.
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