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DEVOCIONES DE INMIGRANTES. INDIGENAS ANDINOS
Y PLURIETNICIDAD URBANA EN LA CONFORMACION DE
COFRADIAS COLONIALES (SANTIAGO DE CHILE, SIGLO XVII)*™

RESUMEN

En los origenes de Chile colonial nos encontramos con numerosos indigenas andinos
que sirvieron a los espafoles, se asentaron y se integraron en los espacios laborales y
sociales de este “nuevo mundo” periférico; formaron redes y parentescos locales,
tuvieron descendencia, varios se transformaron en artesanos y algunos dictaron testa-
mentos o dejaron huellas en documentos eclesidsticos y notariales que nos permiten
observar su participacion en las cofradias de la capital chilena. Estas corporaciones,
por su parte, si bien remiten a una finalidad eminentemente religiosa, también actian
como un canal privilegiado para la insercién y movilidad de poblacién diversa. Bajo
esta perspectiva, nuestro articulo analiza las principales cofradias en las cuales parti-
ciparon estos inmigrantes, vinculando practicas religiosas, redes sociales y espacios
laborales. Las cofradias estudiadas se revelan, entonces, como instancias representa-
tivas de la diversidad de origenes geograficos y étnicos de sus integrantes, asi como
de la pluralidad de referentes identitarios que circulaban e interactuaban en un esce-
nario urbano colonial como Santiago de Chile.

Palabras clave: cofradias, indigenas, Chile colonial, inmigrantes, Perd, diversidad
étnica.

ABSTRACT

In the origins of colonial Chile it is possible to find numerous Andean Indians who
worked for Spaniards, settled and were integrated in labor and social spaces of this
peripheral “new world”. They established local nets and relationships, and had
descendants. Many became craftmen and some left wills or traces on ecclesiastic
and notarial documents that allow us to observe their participation in brotherhoods
created in Chile’s capital. These corporations had a religious aim, but worked as
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privileged channels for the insertion and mobility of diverse people. Under this
premise, this article analyzes the main brotherhoods in which these immigrants
participated, linking religious practices with their social nets and working spaces.
The brotherhoods studied reveal themselves as instances that represent the
diversity of geographic and ethnic origins of its members, as well as the multiple
points of reference for their identities, that circulated and interacted in a colonial
urban space such as Santiago of Chile.

Key words: Brotherhoods, Colonial Chile, Immigrants, Peru, Ethnic Diversity.
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Fecha de aceptacion: marzo de 2010

Siguiendo la tradicién medieval que subyacia a las estructuras y a las formas
de las précticas religiosas desplegadas por los espafoles en América, la experien-
cia devocional reproducird aqui los ribetes corporativos propios del paradigma
europeo dominante en la época de la conquista; paradigma que luego serd reforza-
do por la cultura contrarreformista que se desplegard desde fines del siglo XVI'.

Las cofradias serdn, pues, aquellas instancias privilegiadas para canalizar la devo-
cion de los laicos en el escenario festivo, para intentar un seguimiento tridentino de
las practicas catdlicas —vinculando la piedad colectiva con las instituciones eclesias-
ticas— y para brindar un apoyo espiritual y material a la hora de enfrentar los ritos de
la muerte. En esta misma linea, también servirdn para cultivar la memoria de los
cofrades difuntos —a través de misas anuales— o para asistir a los miembros activos
ante algin problema econémico circunstancial®. Para esto tltimo se contaba con los

I En Espafia, a mediados del siglo XVII se contaban alrededor de veinte mil cofradias. Entre

ellas se diferenciaban las integradas por mercaderes y artesanos, las compuestas por profesionales
liberales (médicos, abogados, etc.) y aquellas que tenfan una base regional, de cardcter rural. Al igual
que los gremios, ellas cumplian un fin caritativo hacia sus miembros. Su disposicién, por otra parte,
respondia a una jerarquia que dependia de la categoria social de sus integrantes y de los poderes de la
advocacion patronal a la cual se orientaba su culto: Marcellin Defourneaux, La vida cotidiana en la
Esparia del Siglo de Oro, Barcelona, Argos Vergara, 1983, 111-122. Una aproximacién a las cofradias
americanas en el contexto ideoldgico del catolicismo europeo de la época, en Joaquin Rodriguez
Mateos, “Las cofradias de Pert en la modernidad y el espiritu de la Contrarreforma”, en Anuario de
estudios americanos LII:2, Sevilla, 1995, 15-43.

2 La bibliografia sobre cofradias y hermandades es abundante. Un estudio pionero y cldsico
sobre las cofradias europeas es el de Gabriel Le Bras, “Les confréries chrétiennes. Problemes et
propositions” [1940], en G. Le Bras (comp.), Etudes de sociologie religieuse, Paris, Presses Universi-
taires de France, 1955-1956, II, 423-462. Para una mirada general al mundo peninsular, véase Defour-
neaux, op. cit., y la serie de trabajos que bajo el titulo “Asociaciones: hermandades, cofradias y
mayordomias” se publican en Carlos Alvarez Santal et al. (coords.), La religiosidad popular, Barce-
lona, Anthropos, Fundacién Machado, 1989, I1I, 447-650. Una revision de las caracteristicas juridicas,
sociales y religiosas, en el contexto barroco de la Espafia del siglo XVII, en Inmaculada Arias de
Saavedra y Miguel Luis Lépez-Guadalupe, “Las cofradias y su dimensién social en la Espafia del
Antiguo Régimen”, en Cuadernos de historia moderna 25, Madrid, 2000, 189-232; y en Tomds Mante-
c6n Movelldn, “Historia de las ideas e historia social. Problemas y métodos a partir del estudio de las
cofradias contrarreformistas”, en Santiago Castillo (coord.), La historia social en Espafia. Actualidad
y perspectivas, Madrid, Siglo XXI, 1990, 305-310. Una aproximacion antropoldgica cldsica es la de
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pagos regulares de los integrantes, las limosnas recolectadas entre los habitantes
locales y —dependiendo de su grado de importancia— con las rentas provenientes de
préstamos o del arriendo de bienes inmuebles que formaban parte de su capital
institucional, dejados como legado por cofrades fallecidos?.

George M. Foster, “Cofradia and Compadrazgo in Spain and Spanish America”, en Southwestern
Journal of Anthropology 1X:1, Albuquerque, 1953, 1-28. Para América, véase Pilar Martinez Lopez-
Cano et al. (eds.), Cofradias, capellanias y obras pias en la América colonial, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 1998. Respecto de las cofradias como espacios de integracion social y
étnica, véase la compilaciéon de trabajos publicada por Albert Meyers y Diane Elizabeth Hopkins
(eds.), Manipulating the Saints. Religious Brotherhoods and Social Integration in Postconquest Latin
America, Hamburg, Wayasbah, 1988. Para el Peri: Rafael Varén, “Cofradias de indios y poder local
en el Perd colonial: Huaraz, siglo XVII”, en Allpanchis XVII1:20, Cuzco, 1983, 127-146; Beatriz
Garland, “Las cofradias en Lima durante la Colonia. Una primera aproximacién”, en Gabriela Ramos
(comp.), La venida del Reino. Religion, evangelizacion y cultura en América. Siglos XVI-XX, Cuzco,
Centro Bartolomé de Las Casas, 1994, 199-228; Jesus Paniagua Pérez, “Cofradias limefias: San Eloy y
la Misericordia (1597-1733)”, en Anuario de estudios americanos LII:1, Sevilla, 1995, 13-35; Diego
Lévano Medina, “Organizacién y funcionalidad de las cofradias urbanas. Lima, siglo XVII”, en Revis-
ta del Archivo General de la Nacion 24, Lima, 2002, 77-118; Ciro Corilla, “Cofradias en la ciudad de
Lima, siglos XVI y XVII: racismo y conflictos étnicos”, en Ana Carrillo (ed.), Etnicidad y discrimina-
cion racial en la historia del Peri, Lima, Pontificia Universidad Catélica del Peru, Instituto Riva
Agiiero, 2002, 11-34; Walter Vega Jacome, “Cofradias limefas”, en Laura Gutiérrez Arbuld (ed.),
Lima en el siglo XVI, Lima, Pontificia Universidad Catdlica del Perd, 2005, 703-752. Para México:
Richard E. Greenleaf, “The Inquisition Brotherhood: Cofradia de San Pedro Martir of Colonial Mexi-
co”, en The Americas LX:2, Maryland, 1983, 171-207; Alicia Bazarte Martinez, Las cofradias de
espaiioles en la ciudad de México (1526-1860), México, Universidad Auténoma Metropolitana, 1989;
Maria del Carmen Pareja Ortiz, “Religiosidad popular y caridad asistencial en cofradias de Nueva
Espafia en el siglo XVIII”, en Hispania sacra XLII1:88, Madrid, 1991, 625-646; Dagmar Bechtloff,
Las cofradias en Michoacdn durante la época de la colonia. La religion y su relacion politica y
econdmica en una sociedad intercultural, Zinacantepec, El Colegio de Michoacdn, El Colegio Mexi-
quense, 1996; Larissa Taylor et al., Nahua Confraternities in Early Colonial Mexico: The 1552 Na-
huatl Ordinances of Fray Alonso de Molina, OFM, Berkeley, Academy of American Franciscan His-
tory, 2002. Para otras regiones: Gary W. Graff, Cofradias in the New Kingdom of Granada: Lay
Fraternities in a Spanish American Frontier Society, 1600-1755, tesis doctoral inédita, University of
Wisconsin, Michigan, 1973; Carmen Ferreira Esparza, “Nuestra Sefiora de las Angustias del pueblo de
indios de Labateca: la doble cara de la cofradia colonial”, en Anuario VI. Historia regional de las
fronteras, Santander, Universidad Industrial de Santander, 2001, 455-483; Ana Marifa Martinez de
Sénchez, Cofradias y obras pias en Cordoba del Tucumdn, Cérdoba, Advocatus, 2006; Luis di Nucci,
“Las cofradias santafesinas como experiencias de convivencia y dominacién”, en Actas de las III
Jornadas “Experiencias de la diversidad”, Rosario, Universidad Nacional de Rosario, 2008 (formato
CD); Maria Candela de Luca, “Las cofradias de indios en el territorio de Charcas (siglo XVIII):
balance historiografico y nuevas propuestas de andlisis”, ponencia inédita presentada en Il Jornadas
nacionales de historia social, Cérdoba, 13-15 de mayo de 2009.

3 Alicia Bazarte, “Las limosnas de las cofradias: su administracién y destino”, en Martinez Lopez-
Cano et al. (eds.), op. cit., 65-74; Asuncion Lavrin, “Cofradias novohispanas: economias material y
espiritual”, en ibid., 49-64; de esta misma autora, “Mundos en contraste: cofradias rurales y urbanas en
México a fines del siglo XVIII”, en Arnold Bauer (ed.), La Iglesia en la economia de América Latina,
siglos XVI al XIX, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1986, 235-275; Clara Garcia
Ayluardo, “Las cofradias como fuentes para la historia econémica del México colonial”, en Boletin de
fuentes para la historia economica de México 3, México, 1991, 17-22; Patricia Fogelman, “Una cofradia
mariana urbana y otra rural en Buenos Aires a fines del periodo colonial”, en Andes 11, Salta, 2000, 179-
207. Sobre los bienes y la administracién del patrimonio cofradial, en relacién con las dindmicas de
poder internas, Olinda Celestino y Albert Meyers presentan el caso de la cofradia de la Virgen del
Carmen, fundada en la ciudad andina de Jauja. Esta incorporé a diversas comunidades indigenas cerca-
nas, aunque mantuvo los espacios de control en manos de curacas que alimentaban su legitimidad,
justamente, con este tipo de manejo econdémico e integracién colonial: “La dindmica socioeconémica del
patrimonio cofradial en el Pert colonial: Jauja en el siglo XVII”, en Revista espafiola de antropologia
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Junto con ello, las cofradias otorgaban la posibilidad de generar un espacio de
sociabilidad para personas vinculadas por lazos sociales, laborales o étnicos. Habra
algunas de gran prestigio —integradas por lo mds granado de la élite local—, otras
que refrendaban las redes gremiales de determinadas especialidades artesanales y
otras que, en el contexto de la realidad americana, vinculaban a personas clasifica-
das por el sistema colonial en determinadas categorias “étnicas” —“morenos”, “in-
dios”, “castas”—*. También habrd, por cierto, como veremos en los casos estudia-
dos mas adelante —y como también sucedia en otras ciudades de la época—
cofradias mixtas y plurales, donde convivian y practicaban su religiosidad inte-
grantes de diferente origen y condicidn, respondiendo asi a las complejas realida-
des pluriétnicas que se articulaban en las urbes americanas y, al mismo tiempo, a
las dimensiones demogréaficamente mas reducidas de ciudades como Santiago’.

americana X1, Madrid, 1981, 183-206 (es necesario consignar que, pese al titulo, este estudio se refiere
al siglo XVIII). En este mismo plano, véase Dorothy Tanck de Estrada, “Cofradias en los pueblos de
indios en el México colonial”, en 3¢ Congreso virtual de antropologia y arqueologia, 2002:
www.naya.org.ar/congreso2002/ponencias/dorothy_tanck_de_estrada.htm Con respecto a los beneficios
y obligaciones espirituales y materiales, véase también Philippe Ari¢s, El hombre ante la muerte, Ma-
drid, Taurus, 1983 [1977], 157-160; Maria Eugenia Horvitz, “Capellanias de misas: memorial de vida,
muerte y trascendencia”, en Marfa Eugenia Horvitz (dir.), Memoria del nombre y salvacion eterna. Los
notables y las capellanias de misas en Chile, 1557-1930, Santiago, Universidad de Chile, Departamento
de Ciencias Histdricas, 2006, 33-133.

4 En Lima, por ejemplo, hacia 1613 habia un total de 57 cofradias, 25 de las cuales eran de
espafioles, 13 de indios y 19 de negros: Diego Lévano Medina, “El mundo imaginado: la Cofradia de
Nuestra Sefiora de Copacabana y la religiosidad andina manifestada”, en Fernando Armas Asin (ed.),
Angeli Novi. Prdcticas evangelizadoras, representaciones artisticas y construcciones del catolicismo
en América (siglos XVII-XX), Lima, Pontificia Universidad Catélica del Perd, 2004, 115; cf. Olinda
Celestino y Albert Meyers, Las cofradias en el Perii: region central, Frankfurt, Verlag Klaus Dieter
Vervuert, 1981, 121; cf., también, Meyers y Hopkins (eds.), op. cit. Sobre cofradias de “negros”, véase
Nicole von Germeten, Black Blood Brothers: Confraternities and Social Mobility for Afro-Mexicans,
Gainesville, University Press of Florida, 2006; Norberto Pablo Cirio, “;Rezan o bailan? Disputas en
torno a la devocién a san Baltazar por los negros en el Buenos Aires colonial”, en Victor Rondén
(ed.), Mujeres, negros y nifios en la miisica y sociedad colonial iberoamericana, Santa Cruz de la
Sierra, Asociacion Pro Arte y Cultura, 2002, 88-100.

5 Véase, por ejemplo, el trabajo de Judith Mansilla sobre la diversidad indigena en la composicion
de la cofradia de Copacabana de Lima: “Exteriorizando la religiosidad: los ‘indios ricos’ en su lucha por
el manejo de la capilla de la Virgen de Copacabana”, ponencia inédita presentada al VII Congreso
internacional de etnohistoria, Lima, 4-7 de agosto de 2008; Walter Vega, en “Cofradias limefas”, op.
cit., presenta el caso de la cofradia franciscana de Nuestra Seflora de los Reyes, que llegd a albergar
hasta ocho castas en su interior: 744-745. En general, véanse también los trabajos de Iris Gareis, “Reli-
gién popular y etnicidad: la poblacién indigena de Lima colonial”, en Allpanchis 40, Cuzco, 1992, 117-
143; Lyn Lowry, “Religién y control social en la colonia. El caso de los indios urbanos de Lima, 1570-
16207, en Allpanchis 32, Cuzco, 1988, 11-41; Ana Maria Presta, “Devocién cristiana, uniones
consagradas y elecciones materiales en la construccion de identidades indigenas urbanas. Charcas, 1550-
1650, en Revista Andina 41, Cuzco, 2005, 109-130; Dagmar Bechtloff, “La formacién de una sociedad
intercultural: las cofradias en el Michoacdn colonial”, en Historia mexicana XLIII:2, México, 1993, 251-
263. Sobre la diversidad étnica en otras ciudades coloniales iberoamericanas, véanse los trabajos de
Carmen Bernand y Serge Gruzinski, Histoire du Nouveau Monde, 11: Les métissages (1550-1640), Paris,
Fayard, 1993, 250-285; Louisa Hoberman y Susan Socolow (comps.), Ciudades y sociedad en Latino-
américa colonial, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 1992 [1986]; Woodrow Borah y Serborne
F. Cook, “The Urban Center as a Focus of Migration in the Colonial Period: New Spain”, en Richard P.
Schaedel et al. (eds.), Urbanization in the Americas from its Beginnings to the Present, Chicago, Walter
De Gruyter Inc., 1978, 383-398; Serge Gruzinski, “Genese des pleébes urbaines coloniales: Mexico aux
XVIe et XVII® siecles”, Caravelle 84, Toulouse, 2005, 11-35.
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De esta forma, el esquema de cofradias implantado en América tuvo que com-
prender, ademds de los criterios profesionales y sociales caracteristicos del mundo
europeo, el criterio étnico®. La institucionalidad religiosa se impregnaba, asi, del
mestizaje bioldgico y cultural que estructuraba la sociedad colonial, y tanto los
nedfitos indigenas como los africanos y las “castas” fueron incorporados plena-
mente al sistema de signos y de prdcticas desplegado por la Iglesia en el conjunto
de la sociedad. Esta institucion, en efecto, se prestd facilmente para canalizar esa
integracidn, pues el organigrama de cofradias era lo suficientemente flexible como
para disefiar criterios de seleccién que incluyesen a los nuevos actores americanos.
Y serd a través de estas organizaciones que se orientard institucionalmente el adoc-
trinamiento y la preparacion para la actuacién devocional de aquellos grupos en el
calendario litdrgico’.

La cofradia era, entonces, una instancia que aportaba un marco identitario a sus
integrantes; una identidad corporativa bajo la cual los no hispanocriollos podian
presentarse ante el sistema colonial, definir su nivel de compromiso con él y, por
lo tanto, reivindicar cierto grado de integracion simbdlica y de prestigio; elementos
que podian ostentar frente a la Iglesia, al Estado y a los otros grupos de la socie-
dad®. Una instancia util sobre todo en el periodo temprano de la posconquista,
cuando las cofradias “de indios”, particularmente en los espacios rurales, pudieron
erigirse como nuevas instancias de integracion comunitaria, ante el quiebre de los
mecanismos tradicionales prehispanicos que delineaban, por ejemplo, las redes de
parentesco y de solidaridad en los ayllu andinos®. Una instancia, en fin, que brin-

6 Es necesario matizar esta afirmacién pues en Sevilla, por la gran cantidad de poblacion escla-

va existente en la ciudad, si existian cofradias compuestas exclusivamente por negros. Olinda Celesti-
no, “El trasplante de las cofradias espafiolas y su diferenciacién étnico-social en Lima”, en Boletin de
historia y geografia 9, Santiago, 1992, 104-126; Carmen Mena Garcia, “Las hermandades de Sevilla y
su proyeccién americana: estudio comparativo de la Cofradia de Nuestra Sefiora de los Angeles o ‘de
los negritos’ de Sevilla y de la Cofradia de Santa Ana de Panama”, en Pilar Garcia Jorddn (coord.),
Estrategias de poder en América Latina, V11 Encuentro-Debate “América Latina ayer y hoy”, Barcelo-
na, Universidad de Barcelona, 2000, 129-150.

7 Sobre las formas religiosas y paradigmas festivos de la época, Leén Carlos Alvarez Santal,
“El espectdculo religioso barroco”, en Manuscrits. Revista d’Historia Moderna 13, Barcelona, 1995,
157-183; José Luis Bouza Alvarez, Religiosidad contrarreformista y cultura simbélica del Barroco,
Madrid, CSIC, 1990; William Christian, Religiosidad local en la Espafia de Felipe 11, Madrid, Nerea,
1991; Antonio Dominguez Ortiz, “Iglesia institucional y religiosidad popular en la Espafia barroca”,
en Pierre Cordoba y Jean-Pierre Etienvre (eds.), La fiesta, la ceremonia, el rito, Madrid-Granada, Casa
de Veldzquez, Universidad de Granada, 1990, 9-20; José Antonio Maravall, La cultura del Barroco.
Andlisis de una estructura historica, Barcelona, Ariel, 1980; Antoinette Molinié (ed.), Le Corps de
Dieu en fétes, Paris, Cerf, 1996; Rafael Ramos Sosa, “La fiesta barroca en ciudad de México y Lima”,
Historia 30, Santiago, 1997, 263-286.

8 Juan Carlos Estenssoro, Del paganismo a la santidad. La incorporacion de los indios del Perii
al catolicismo (1532-1750), Lima, IFEA, Instituto Riva-Agiiero, 2003, 443-444.

9 Celestino y Meyers, Las cofradias..., op. cit., 43 y 125-126; de los mismos autores, “La dindmi-
ca...”, op. cit., 184; Varén, op. cit., 135-136. Carlos Zanolli, por su parte, presenta el caso de las
cofradias fundadas durante el siglo XVII en el pueblo de San Antonio de Humahuaca, al sur de Charcas.
Este tltimo fue establecido en funcién de los intereses del encomendero local, mientras que sus cofradias
se orientaron a agrupar a la nueva “comunidad” indigena que se formé con la concentracion de los indios
de las cercanias, luego de ser asignados a dicha encomienda: Tierra, encomienda e identidad: Omaguaca
(1540-1638), Buenos Aires, Sociedad Argentina de Antropologia, 2005, 185-191. Para la misma region,
aunque en la segunda mitad del siglo XVIII, Enrique Normando Cruz analiza el mantenimiento de
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daba “un sentido de pertenencia”!?, tanto més efectivo en la medida en que el
despliegue de las nuevas formas coloniales de organizacién laboral y administrati-
va —las reducciones del virrey Francisco de Toledo en el Perd, por ejemplo— con-
llevé el desplazamiento y reubicacion de numerosas poblaciones indigenas y, para
el mundo urbano, la convivencia cotidiana entre personas de diferentes origenes,
colores y estatus'!,

En estos contextos “cadticos” de la Colonia temprana, entonces, las cofradias se
alzaban como una suerte de “familias”, unidas por un parentesco espiritual, que
otorgaban cohesién social y seguridad econdmica, por ejemplo, a los indigenas del
Cuzco, debilitados por las epidemias y la depresiéon econémica. Las corporaciones
surgidas en la capital inca fueron, asi, mds alld de las delimitaciones del barrio
parroquial o de determinadas lealtades étnicas, congregando en torno a una advo-
cacién particular a poblaciones étnica y socialmente diversas!'2.

patrones de relaciones tradicionales rurales y de identificacion étnica entre los indigenas que integraron
una cofradia que funcioné en la ciudad de Jujuy: “Una cofradia urbana de indios a fines de la colonia:
San Pedro de Naturales (Jujuy-Rio de la Plata)”, en Revista Andina 44, Cuzco, 2007, 227-248. Para un
andlisis general de las transformaciones sociales, materiales y étnicas que sufren las poblaciones andinas,
véase el trabajo cldsico de Karen Spalding, De indio a campesino. Cambios en la estructura social del
Perii colonial, Lima, Instituto de Estudios Peruanos, 1974.

10" Paul Charney, “A Sense of Belonging: Colonial Indian Cofradias and Ethnicity in the Valley
of Lima, Peru”, en The Americas LIV:3, Maryland, 1998, 379-407.

I Cf. Noble David Cook, “Les indiens immigrés a Lima au début du XVII¢ siecle”, en Cahiers des
Amériques Latines 13/14, Paris, 1976, 33-50; Claude Mazet, “Population et societé a Lima aux XVI® et
XVII¢ siecles: la paroisse San Sebastian (1562-1689)”, en Cahiers des Ameriques Latines 13/14, Parfs,
1976, 51-100; Fred Bronner, “The Population of Lima, 1593-1637: In Quest of a Statistical Bench
Mark”, en Ibero Amerikanische Archiv V:2, Berlin, 1979, 107-120; Hugo Pereyra Placencia, “Indios y
mestizos en la Lima de los siglos XVI y XVII”, en Cielo abierto XI1:32, Lima, 1985, 49-57; Paul
Charney, “El indio urbano. Un andlisis econémico y social de la poblacion india de Lima en 1613”, en
Historica XII:1, Lima, 1988, 5-33; del mismo autor, “Negotiating Roots: Indian Migrants in the Lima
Valley during the Colonial Period”, en John E. Kicza (ed.), The Indian in Latin American History.
Resistance, Resilience, and Acculturation, Wilmington (DE), Scholarly Resources Inc., 2000, 139-156;
también, Indian Society in the Valley of Lima, Peru, 1532-1824, Lanham (Md), University Press of
America, 2001; Lyn Lowry, Forging an Indian Nation: Urban Indians Under Spanish Colonial Control
(Lima, Peru, 1535-1765), Tesis Doctoral (inédita), University of California, Berkeley, 1991; Teresa
Vergara, “Migracién y trabajo femenino a principios del siglo XVII: el caso de las indias de Lima”, en
Historica XXI:1, Lima, 1997, 135-157; Jestis Cosamaldn Aguilar, Indios detrds de la muralla. Matrimo-
nios indigenas y convivencia interracial en Santa Ana (Lima, 1795-1820), Lima, Pontificia Universidad
Catdlica del Pert, 1999; Nicolds Sdnchez Albornoz, “Migracién urbana y trabajo. Los indios de Arequi-
pa, 1571-1645”, en Sergio Bagu et al. (eds.), De historia e historiadores. Homenaje a José Luis Romero,
México, Siglo XXI, 1982, 259-281; Ann M. Wightman, Indigenous Migration and Social Change. The
Forasteros of Cuzco, 1570-1720, Durham-London, Duke University Press, 1990; Ana Marfa Lorandi,
“Ni tradicién ni modernidad. El mestizaje en contextos sociales desestructurados”, Relaciones de la
Sociedad Argentina de Antropologia XVIII, Buenos Aires, 1990-1992, 93-120; Jacques Poloni Simard,
“Formacidn, desarrollo y configuracién socio-étnica de una ciudad colonial: Cuenca, siglos XVI-XVIII”,
en Anuario de estudios americanos LIV:2, Sevilla, 1997, 413-445; del mismo autor, La mosaique indien-
ne. Mobilité, stratification sociale et métissage dans le corregimiento de Cuenca (Equateur) du XVIe au
XVIlle siécle, Paris, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 2000 (ed. en castellano: Quito, Abya-
Yala, IFEA, 2006); John K. Chance, “The Urban Indian in Colonial Oaxaca”, en American Ethnologist
III:4, Arlington (VA), 1976, 603-632; Marta Zambrano Escovar, Trabajadores, villanos y amantes:
encuentros entre indigenas y espafioles en la ciudad letrada. Santa Fe de Bogotd (1550-1650), Bogota,
Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, 2008.

12 Carolyn Dean, “Familiarizando el catolicismo en el Cuzco colonial”, en Jean-Jacques Decoster
(ed.), Incas e indios cristianos. Elites indigenas e identidades cristianas en los Andes coloniales,
Lima, Centro Bartolomé de Las Casas, IFEA, 2002, 175-176.
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En otras palabras, ser miembro de una cofradia, sobre todo para aquellas perso-
nas de grupos discriminados, subvalorados y desarraigados —en el caso de los
individuos o grupos desplazados geograficamente— no solo implicaba una mayor
cercania con la posibilidad de salvacion post mortem, sino también una determina-
da forma de integracidon, de regeneracién comunitaria, de movilidad social y de
reconocimiento, pensando en aquellos que estaban en proceso de asentamiento y
ascenso. Para los que ya lo habian logrado, podia ayudar a refrendar y enriquecer
la nueva condicién, actuando como una fuente adicional de posicionamiento socio-
rreligioso. Esto dltimo también lo veremos en los casos que estudiaremos mds
adelante, toda vez que las cofradias donde se insertardn los inmigrante andinos de
Santiago pueden ser vistas no solo como instancias de produccion de identidad
corporativa, sino también, en sentido inverso, como espacios que mdas bien la
cristalizan, que contribuyen a una integracién ya manifiesta y que posibilitan una
socializacién de individuos que ya muestran vinculaciones previas —especialmente
en relacién con sus actividades artesanales—.

De ahi la importancia que tenia para sus miembros —fuesen grandes encomende-
ros, modestos albaiiiles, indios urbanos o negros libertos— no solo el pago regular
de la cuota que les aseguraba un entierro digno y con las necesarias solemnidades,
sino también acceder a los cargos internos y participar activamente en el calenda-
rio litirgico de la Iglesia. Dentro de este, se daba una especial atencién a la fiesta
de la advocacidn tutelar de la corporacién —cuya imagen generalmente era venera-
da en la capilla “propia” que se ubicaba al interior del respectivo templo—, saliendo
al espacio publico con la ostentacién de sus mejores ropas y atuendos, y conforme
al orden jerdrquico de cada uno de sus miembros.

Porque, sin duda, la jerarquia visual —como la social- era una regla funda-
mental a la hora de descifrar los matices de poder que circulaban entre sus
integrantes. Poderes que se cristalizaban en los cargos de mayordomo —que admi-
nistraba los ingresos y gastos, organizaba las actividades y servia de nexo con la
comunidad religiosa que la albergaba—, de procurador y de veinticuatro, el grupo
de mayor influencia, con voto activo y pasivo en las elecciones y en las decisio-
nes de la hermandad. Estructura administrativa que, por cierto, respondia a las
formas tradicionales de las cofradias europeas; pero que también, observada a
nivel local, implicaba la reivindicacidon de prestigios simbdlicos y la asignacion
de espacios de poder entre pares sociales y étnicos; espacios que, a su vez,
permitian acrecentar su estatus y prestigio!3. De ahi la importancia del andlisis
que podamos hacer respecto de las elecciones internas y de los posicionamientos
relativos que puedan adoptar, a través del tiempo, los inmigrantes andinos que
integraban las cofradias santiaguinas.

13 Celestino y Meyers, “La dindmica...”, op. cit.; John K. Chance y William B. Taylor, “Cofra-

dias and Cargos: An Historical Perspective on the Mesoamerican Civil-Religious Hierarchy”, en Ame-
rican Ethnologist XII:1, Arlington (VA), 1985, 1-26. Una dindmica similar se puede observar en las
cofradias de negros y mulatos en el Brasil colonial: A. J. R. Russell-Wood, “Black and Mulatto
Brotherhoods in Colonial Brasil: A Study in Collective Behavior”, en The Hispanic American Histori-
cal Review L1V:4, Durham, 1974, 567-602.
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Dicha jerarquia no solo definird la organizacién interna de sus integrantes, sino
que también alimentard el organigrama del conjunto de las cofradias de una locali-
dad. Esto porque cada una de ellas pugnaba por posicionarse en el escalafén que
definia la ubicacion en las procesiones —y, por lo tanto, en el prestigio y la consi-
deracién social de cada corporacion— de acuerdo a la antigiiedad en su fecha de
fundacién. Situaciéon que muchas veces daba origen a litigios y competencias ven-
tiladas ante la autoridad eclesidstica, y donde se veran comprometidas, también, las
ordenes religiosas bajo cuyo alero estaban constituidas'4.

Desde la perspectiva de la Iglesia y del Estado, por su parte, estas corporacio-
nes se mostraban funcionales al paradigma corporativo bajo el cual se pretendia
organizar a la sociedad colonial. La Iglesia abarcaba a todos los grupos sociales,
canalizando la religiosidad colectiva en forma diferenciada, mientras que el orden
y las jerarquias se mantenian en su objetividad cotidiana y en la subjetividad de las
formas y estructuras festivas, dando al mismo tiempo la sensacidén de unién social
y espirituall>.

EL CONTEXTO: RELIGIOSIDAD Y COFRADIAS EN EL SANTIAGO BARROCO

Las cofradias, en efecto, permitian, al menos tedricamente, vigilar a los fieles y
aplicar las disposiciones eclesidsticas dispuestas por el Concilio de Trento, a partir
de su implementacién americana con el III Concilio limense (1582-1583)!¢, El
mundo contrarreformista, ademads, daba una alta validacion a la experiencia puiblica
de la devocion volcada a la calle a través de las procesiones, que reforzaban en la
préctica, por medio de la experiencia visual y corporal, los avances del adoctrina-
miento y de la incorporacién a los pardmetros conductuales que el sistema colonial
definia para los distintos segmentos de la sociedad!’; aunque, sabemos, se trataba
de una incorporacion siempre “negociada” en términos culturales, pues los no
hispanos estaban lejos de ser actores pasivos de un proceso cuyos resultados hibri-
dos, si bien pudieron acomodarse al paradigma barroco vigente, estuvieron bastan-

14 Véase, por ejemplo, para el arzobispado de Lima, el conflicto que describe Rubén Vargas
Ugarte, Historia de la Iglesia en el Peri, Burgos, Imprenta de Aldecoa, 1959-1962, 11, 494-497.

15 Cf. José Jaime Garcia Bernal, “Vinculo social y vinculo espiritual: la fiesta piblica en la
Espafla Moderna”, en Lucien Clare, Jean Paul Duviols y Annie Molinié (dirs.), Fétes et divertisse-
ments, Presses de I’Université de Paris-Sorbonne, Ibérica, nouvelle série, 8, 1997, 15-40. Véase tam-
bién nuestro trabajo “Del orden moral al orden politico. Contextos y estrategias del discurso eclesidsti-
co en Santiago de Chile”, en Bernard Lavallé (ed.), Mdscaras, tretas y rodeos del discurso colonial en
los Andes, Lima, IFEA, Instituto Riva-Agiiero, 2005, 121-137.

16 Tercera sesion (23 septiembre 1583), cap. 44: “De las cofradias”, en Francesco Leonardo Lisi,
El tercer concilio limense y la aculturacion de los indigenas sudamericanos, Salamanca, Universidad
de Salamanca, 1990, 195.

17 Cf. Pilar Gonzalbo Aizpuru, “Las fiestas novohispanas: espectdculos y ejemplo”, en Mexican
Studies/Estudios Mexicanos 1X:1, Irvine (CA), 1993, 19-45; Berta Ares Queija, “Las danzas de los
indios: un camino para la evangelizacién del virreinato del Perd”, en Revista de Indias XLIV:174,
Madrid, 1984, 445-463; Juan Carlos Estenssoro, Miisica y sociedad coloniales. Lima, 1680-1830,
Lima, Colmillo Blanco, 1989; del mismo autor, “Los bailes de los indios y el proyecto colonial”, en
Revista Andina X:2, Cuzco, 1992, 353-389.
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te lejos de concretar la aspiracion de las autoridades'®. Asi, por ejemplo, a propdsi-
to de los indigenas de las cercanias rurales de Santiago, que se trasladaban cada
aflo a la ciudad para participar en Corpus Christi, el jesuita Alonso de Ovalle
sefiala que recorrian las calles inundando el espacio publico con danzas y mdsica,
insertos en la gran procesién general que comprendia a todo el universo sociocultu-
ral de la ciudad: “Es tan grande el nimero de esta gente y tal el ruido que hacen
con sus flautas y con la voceria de su canto, que es menester echarlos todos por
delante, para que se pueda lograr la musica de los eclesidsticos y cantores y poder-
nos entender con el gobierno de la procesion™!?.

Siendo las procesiones uno de los canales tradicionales a través de los cuales se
expresaban las cofradias, ellas se transformaban en util herramienta para el proceso
de cristianizacidn que se desplegd, en particular, sobre las poblaciones indigenas. Es
en este contexto estratégico que podemos observar a las distintas 6rdenes de regula-
res que poblaron el espacio eclesidstico de la capital chilena esmerdndose por apoyar
la fundacién y ostentar la existencia en su seno de cofradias que, al menos nominal-
mente, estaban diferenciadas por origen social o étnico. Corporaciones que podian
verse desfilar por las calles durante la Semana Santa, en Corpus Christi y durante las
respectivas festividades anuales de sus santos y advocaciones votivas?’. No debe

18 Cf. Juan Carlos Estenssoro, “El simio de Dios. Los indigenas y la Iglesia frente a la evangeli-
zacién del Perd, siglos XVI-XVIII”, en Bulletin de I’ Institut Francais d’Etudes Andines XXX:3, Lima,
2001, 455-474; del mismo autor, Del paganismo..., op. cit.; Carmen Bernand, “Los hibridos en Hispa-
noamérica. Un enfoque antropolégico de un proceso histérico”, en Guillaume Boccara y Silvia Galin-
do (eds.), Logica mestiza en América, Temuco, Universidad de La Frontera, Instituto de Estudios
Indigenas, 2000, 61-84; Carolyn Dean y Dana Leibsohn, “Hybridity and Its Discontents: Considering
Visual Culture in Colonial Spanish America”, en Colonial Latin American Review XII:1, Oxfordshire
(UK), 2003, 5-35; Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occiden-
talizacion en el México espaiiol. Siglos XVI-XVIII, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1991; del
mismo autor, La guerra de las imdgenes, México, Fondo de Cultura Econémica, 1994; y “Cultural
Interbreedings: Constituting the Majority as a Minority”, en Comparative Studies in Society and
History XXXIX:2, 1997, 231-250.

19 Alonso de Ovalle, Histdrica relacion del reino de Chile y de las misiones y ministerios que
ejercita en él la Compariia de Jesis, Santiago, Universidad de Chile, Instituto de Literatura Chilena,
1969 [Roma, 1646], 185. Sobre la participacién de indigenas urbanos en la fiesta del Corpus de otras
ciudades coloniales, véase Serge Gruzinski, “La Féte-Dieu a Mexico au temps de la Nouvelle-Espag-
ne”, en Molinié, op. cit., 137-157; Linda Curcio-Nagy, “Giants and Gypsies: Corpus Christi in Colo-
nial Mexico City”, en William H. Bezzley et al., Rituals of Rule, Rituals of Resistence. Public Cele-
brations and Popular Culture in Mexico, Wilmington, Scholarly Resources Inc., 1994, 1-26; Carolyn
Dean, Inka Bodies and the Body of Christ: Corpus Christi in Colonial Cuzco, Peru, Durham, Duke
University Press, 1999.

20 Las fiestas religiosas del siglo XVII llegaban a ocupar 139 dfas del afio, sin contar los domin-
gos y las celebraciones extraordinarias: Sergio Villalobos, Historia del pueblo chileno, Santiago, Zig-
Zag (vol. I-1II) y Universitaria (vol. IV), 1983-2000: Vol. 1V, 307-315. Véase nuestro trabajo Las
liturgias del poder. Celebraciones piiblicas y estrategias persuasivas en Chile colonial (1609-1709),
Santiago, DIBAM, Centro de Investigaciones Diego Barros Arana, Lom Ediciones, 2001, 148 y ss.;
también, Benjamin Vicuila Mackenna, Historia de Santiago, en sus Obras completas, Santiago, Uni-
versidad de Chile, 1938, 353-354. Para un esquema general, aunque superficial: Isabel Cruz, La fiesta:
Metamorfosis de lo cotidiano, Santiago, Universidad Catélica de Chile, 1995. Existen varios trabajos
sobre cofradias, mayoritariamente descriptivos, publicados en el Anuario de historia de la Iglesia en
Chile: Ram6n Ramirez, “La cofradia del Rosario en Chile” (10, 1992, 9-23); Misael Camus, “La
Cofradia del Santisimo Sacramento de la Catedral de Santiago, 1682-1831" (10, 1992, 25-50); Antonio
Rehbein, “La Ermita y Cofradia de San Clemente en San Juan de la Frontera. Siglo XVII” (10, 1992,
159-169); Jorge Falch, “Fundacion de la Cofradia de Nuestra Sefiora del Rosario de Andacollo” (11,
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extrafiar, por cierto, que el mayor peso demogréfico relativo que tenfa la poblacion
urbana de indigenas, “negros™ y “castas”?!, asi como el papel asignado por la Iglesia
a la cofradia “étnica” —como instancia de vivencia colectiva y vigilada del catolicis-
mo y como canal devocional para la experiencia de la procesion penitencial— hayan
determinado que fuesen las corporaciones integradas por dichos grupos quienes pro-
tagonizaran, por ejemplo, la mayoria de las catorce procesiones que circulaban por
las calles de Santiago para Semana Santa, a mediados del siglo XVII, recordando la
muerte de Jesds con autoflagelaciones, llantos y sonoros gemidos?2.

1993, 149-176), Carlos Ruiz Rodriguez, “Cofradias en Chile Central. Un método de evangelizacion de
la poblacion indigena, mestiza y criolla” (18, 2000, 23-58). Ademds, esta revista publicé una descrip-
cién y la transcripcién de parte del libro de entradas y gastos de la cofradia de la Candelaria de San
Agustin, incluyendo la némina de cofrades para el periodo 1610-1651: Jorge Falch, “Cofradia de
Nuestra Sefiora de la Candelaria de los mulatos en el Convento de San Agustin de Santiago de Chile”,
1% parte: 13, 1995, 17-30; 2% parte: 16, 1998, 167-199. Contamos, también, con las tesis de licenciatura
en historia de Akuarela Gutiérrez, La cofradia de encomenderos del Rosario (1590-1747): religiosidad
y sociabilidad en la élite de Santiago colonial, Santiago, Pontificia Universidad Catélica de Chile,
2000; y Maria Angélica Peralta, Religiosidad indigena en Santiago colonial (1640-1740), Santiago,
Pontificia Universidad Catdlica de Chile, 2002; de esta ultima, “Las cofradias indigenas en Santiago
colonial: mds alld de un espacio”, en www.identidades.uchile.cl; Alex Ovalle, “Una delgada linea
entre lo material y lo espiritual: la Cofradia de la Limpia Concepcion y Soledad de Nuestra Sefiora
(1727-1797)”, en Julio Retamal Avila (coord.), Estudios coloniales 1V, Santiago, Universidad Andrés
Bello, 2006, 355-370.

21 Sobre la sociedad del Santiago de los siglos XVI y XVII, su composicién étnica y la compleji-
dad social y cultural que implicaban estas interacciones en el espacio urbano, véanse los trabajos de
Armando de Ramoén, “La sociedad espafiola de Santiago de Chile entre 1581-1596 (Estudio de gru-
pos)”, en Historia 4, Santiago, 1965, 191-228; “Santiago de Chile, 1650-1700, en Historia 12, Santia-
go, 1974-75, 93-373, e Historia 13, 1976, 97-270; y Santiago de Chile (1541-1991). Historia de una
sociedad urbana, Madrid, MAPFRE, 1992; Jean-Paul Zifiga, Espagnols d’outre-mer. Emigration,
métissage et reproduction sociale a Santiago du Chili, au 17e siécle, Parfs, Editions de I’Ecole des
Hautes Etudes en Sciences Sociales, 2002. También, nuestros trabajos “Une société dépersonnalisée?
Ordre colonial et référents identitaires a Santiago du Chili au XVII¢ siecle”, en Bernard Lavallé (ed.),
Transgressions et stratégies du métissage en Amérique coloniale, Paris, Presses de la Sorbonne
Nouvelle, 1999, 139-163; y “Afdn de prestigio y movilidad social: los espejos de la apariencia”, en
Rafael Sagredo y Cristidn Gazmuri (eds.), Historia de la vida privada en Chile, Santiago, Taurus, I,
2005, 71-93. Sobre el universo propiamente indigena, hay aproximaciones a través de los trabajos de
Patricio Cerda Carrillo, Mapuches de Mapocho. Aborigenes chilenos de Santiago de la Nueva Extre-
madura y sus regiones comarcanas, Tesis de Magister en Historia, Universidad de Chile, Santiago,
1980; Carlos Ruiz Rodriguez, “Presencia de los mapuche-huilliche en Chile central en los siglos XVI-
XVIII. Desarraigo y mestizaje”, en Boletin del Museo y Archivo Histérico Municipal de Osorno 4,
Osorno, 1998, 1-71; Jaime Valenzuela Mdrquez, “Esclavos mapuches. Para una historia del secuestro y
deportacién de indigenas en la Colonia”, en Rafael Gaune y Martin Lara (coords.), Historias de
racismo y discriminacion en Chile. Una mirada interdisciplinaria, Santiago, Ugbar Editores, 2009,
225-260. Sobre la complejidad del universo afromestizo, véase Jean-Paul Zuiga, “*Morena me lla-
man’. Exclusién e integracion de los afroamericanos en Hispanoamérica: el ejemplo de algunas regio-
nes del antiguo virreinato del Peru (siglos XVI-XVIII)”, en Berta Ares y Alessandro Stella (coords.),
Negros, mulatos, zambaigos: derroteros africanos en los mundos ibéricos, Sevilla, Escuela de Estu-
dios Hispano-Americanos, 2000, 105-122; William San Martin, “Presencias africanas en Chile. Circu-
laciones, relaciones pluriétnicas y emergencias culturales afromestizas. Siglos XVII-XVIII”, en Semi-
nario Simon Collier 2006, Santiago, Instituto de Historia, Pontificia Universidad Catélica de Chile,
2006, 289-324; y los articulos del dossier coordinado por Celia Cussen, “Presencia africana en Chile
colonial”, Cuadernos de historia 25, Santiago, 2006. Cf., también, Arturo Grubessich, “Esclavitud en
Chile durante el siglo XVIII: el matrimonio como una forma de integracién social”, en Revista de
Historia 2, Concepcién, 1992, 115-137.

22 Una descripcion general de estas procesiones se encuentra en Villalobos, op. cit., 11, 136-137.
Una descripcion de época en Ovalle, Historica relacion..., op. cit., 186y ss.
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Estas formas devocionales no se limitaban, en todo caso, a la Semana Santa. De
hecho, a escala menor, las formas tensionales e integrativas de esa festividad se
repetian en buena parte del afio. En los conventos y monasterios se organizaban,
asi, eventos similares para celebrar a “sus” santos, advocaciones y virgenes ligadas
especificamente a cada orden y a los patronos de sus cofradias; ceremonias que se
sumaban a las propiamente diocesanas del calendario litirgico anual, entre las que
destacaba, como hemos dicho, la fiesta del Corpus Christi, a la cual también
llegaban indigenas de las chacras cercanas a la ciudad:

“Concurren a esta todas las religiones y cofradias con la solemnidad que se usa en otras
partes, y todos los oficios mecdnicos con sus estandartes y pendones, de manera que
viene a coger muy grande trecho. Después de la procesion de la catedral se siguen las de
las religiones y monasterios de monjas, con que vienen a durar todas mds de un mes,
procurando cada cual que salga mejor la suya, con mayor ostentacién de cera y adorno
de andas y altares, los cuales suelen hacerlos muy ricos y vistosos, de curiosas tramoyas
y artificios. A todas estas procesiones acuden los indios de la comarca que estdn en las
chacras (que son como aldeas, a una y dos leguas de la ciudad) y trae cada parcialidad
su penddn, para el cual eligen algunos dias antes el alférez, y este tiene obligacién de
hacer fiesta el dia de la procesién a los demds de su ahillo”?23.

Como vemos, el escenario de Santiago de Chile —periférico y modesto dentro del
espacio virreinal, pero representativo de la diversidad étnica que caracterizaba al
mundo urbano colonial- reprodujo el sistema de devocién corporativa que se desple-
gaba en el resto del continente, asi como las précticas religiosas que le estaban
asociadas. Aqui, también, la cofradia se instituyé como un espacio de identidad
corporativa y de posicionamiento social para los habitantes no hispanos. No obstan-
te, como sucedia en la mayoria de estos procesos, ellos se desplegaron en medio de
intercambios multiples, desfases y transacciones, que romperian los esquemas mas
bien ideales disefados por las autoridades administrativas e idealizados por los cro-
nistas religiosos. Y serd en este contexto donde podremos observar la integracién
especifica de indigenas provenientes del espacio andino?*, asi como las relaciones
pluriétnicas que subyacian a las procesiones descritas con anterioridad.

LA INMIGRACION ANDINA: DESARRAIGO Y DIVERSIDAD

La presencia andina en Chile central tiene antecedentes que se vinculan con la
fase expansiva del Tahuantinsuyu hacia el sur, cuando comenzaron a llegar colo-
nias de mitimaes a asentarse en las riberas del rio Mapocho —futuro enclave de la
ciudad de Santiago—, con el fin de proteger el limite meridional del Imperio inca
frente a la hostilidad de los indigenas que habitaban mas al sur. Casi setenta afios

23 Qvalle, Histérica relacidn..., op. cit.., 184-185.

24 Es necesario aclarar que al hablar de “los Andes”, “espacio andino” o “indigenas andinos”
estaremos haciendo referencia a las regiones vinculadas al virreinato peruano que hoy conforman los
paises de Perd, Bolivia y Ecuador.
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mds tarde, cientos de yanaconas, provenientes de la regién del Cuzco y de la
meseta aymara del Collao —en las riberas del Titicaca—, acompafarian las expedi-
ciones de Diego de Almagro (1535) y luego de Pedro de Valdivia (1540), cargando
alimentos y pertrechos y apoyando militarmente a los hispanos en su invasion de lo
que mads tarde se llamaria Chile?>.

Como sirvientes, “soldados”, traductores y concubinas, las andinas y los andinos
fueron activos ayudantes de los europeos; y, si bien la coercién laboral sentd las
bases iniciales de la relacién entre ambos grupos, lo cierto es que su rdpida acomoda-
cién a las obligaciones impuestas por los europeos, asi como una actitud méas bien
pasiva y servil ayudaron a que tanto los indigenas locales como los propios espafio-
les tendieran a verlos y a tratarlos como verdaderos “colaboradores” de la empresa.
Su labor fue central desde un comienzo, extrayendo oro y trabajando los sembrados,
cuando la encomienda de autdctonos adn se encontraba en su fase embrionaria, o
auxiliando a los europeos en las refriegas contra los picunches del valle central?®.

Hacia fines del siglo XVI ya se habia consolidado la presencia de estos inmi-
grantes en el seno de la sociedad colonial. Asi lo demuestra el andlisis que hizo
Alvaro Jara de unos 450 asientos de trabajo de indigenas y mestizos que se conser-
van en los registros de escribanos de Santiago para el periodo 1586-1600 (mds
algunos fragmentos documentales para 1565, 1566, 1578, 1580 y 1585). Cierta-
mente, en dichos registros predominan los indigenas originarios del sur de Chile
(44%), cuyo peso demografico era evidente en la capital, si consideramos la tem-
prana y masiva deportacion que sufren bajo una velada esclavitud o mediante el
traslado arbitrario de yanaconas y “chinas” de servicio desde el mundo fronterizo
de la Araucania, la zona de Valdivia o la isla de Chiloé. A ellos le siguen tres
grupos con cantidades equivalentes: los asentados juries del Tucuman (10%), los
originarios de la propia capital (10%) y los andinos, con cerca del 9% de los
asientos, equivalente a 34 personas?’.

2> Alonso de Géngora Marmolejo, “Historia de Chile desde su descubrimiento hasta el afio de

1575”, en Francisco Esteve Barba (ed.), Cronicas del reino de Chile, Madrid, Biblioteca de Autores
Espafioles, CXXXI, 1960, 80; Pedro Marifio de Lobera, “Crénica del Reino de Chile, escrita por el
capitdn D. Pedro Marifio de Lobera..., reducido a nuevo método y estilo por el padre Bartolomé de
Escobar, de la Compaiifa de Jesds” [1580], en ibid., 241; Carta de Pedro de Valdivia a Hernando
Pizarro (La Serena, 4 de septiembre de 1545), en Cartas de don Pedro de Valdivia que tratan del
descubrimiento y conquista de la Nueva Extremadura, Santiago-Barcelona, Editorial Andrés Bello,
Lumen, 1991, 83; Diego Barros Arana, Historia general de Chile, Santiago, Editorial Universitaria,
DIBAM, Centro de Investigaciones Diego Barros Arana, 1999-2005 [1884-1902], I, 137; Villalobos,
op. cit., 1, 194. Cf. Ricardo Piqueras, “*Un indio vale casi como un caballo’: utilizacién indigena de
las huestes del siglo XVI”, en Boletin americanista 46, Barcelona, 1996, 275-297.

26 Qsvaldo Silva, “Aproximaciones al estudio del mestizaje en Chile entre los siglos XVI y
XVII”, en Sonia Pinto (ed.), Familia, matrimonio y mestizaje en Chile colonial, Santiago, Universidad
de Chile, Facultad de Filosofia y Humanidades, Serie “Nuevo Mundo: cinco siglos”, 1990, 22.

27 La importancia de la zona de “los juries”, cuyo nombre apuntaba a un espacio mas bien genéri-
co, ligado a la zona del Tucumdn y centrado en la ciudad de Cérdoba, responderia, segtin el autor, a que
esta tdltima era una ciudad que servia de escala importante para los circuitos comerciales que unian a
Buenos Aires con Santiago; circuitos que alimentarian, también, las circulaciones de indigenas, quizds
acompafiando a las caravanas con productos: Alvaro Jara, “Los asientos de trabajo y la provisién de
mano de obra para los no-encomenderos en la ciudad de Santiago, 1586-1600” [1959], en Alvaro Jara
(comp.), Trabajo y salario indigena. Siglo XVI, Santiago, Universitaria, 1987, 59-63.
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Estas proporciones laborales son coherentes con las proporciones demogréficas
aportadas por el informe que, algunos afios més tarde, en 1614, elaboré el licencia-
do Hernando Machado, oidor de la Audiencia de Chile, dando cuenta de los indige-
nas establecidos en los arrabales de la capital. Aqui aparecen los indios provenien-
tes de Perd y Tucumdn —que el letrado enumera en conjunto— con 225 personas,
equivalentes al 17% del total de indigenas de la ciudad?8.

En todo caso, en los testamentos que varios de los inmigrantes andinos dictaron
algunas décadas mds tarde, observamos un origen geogrifico bastante mds variado
que el de los acompafantes de los conquistadores. Esta evidencia nos permite creer
que, luego de aquella primera corriente masiva de mediados del siglo XVI, se
habria dado un movimiento mds individual, que atrajo a Chile a personas proce-
dentes de lugares tan disimiles como Huamanga, Hudnuco, Jauja, Arequipa, Co-
chabamba e incluso Quito y Guayaquil®®.

Las huellas que han dejado estos inmigrantes en los archivos chilenos, si bien
son muchas veces fragmentarias, permiten generar una serie de hipdtesis en torno
al proceso que vivieron. Podemos pensar, asi, que estamos en presencia de sujetos
marcados por una gran experiencia de desarraigo. Situacion vinculada, en primer
lugar, a la condiciéon de inmigrante propiamente tal, que supone el alejamiento
—generalmente definitivo— de su espacio geografico de origen, asi como el traslado
y, luego, el proceso de asentamiento e insercidn en el lugar de destino. En segundo
lugar, al menos para aquellos que no vinieron en los traslados masivos de las
expediciones conquistadoras, la individualidad con la que vivieron este proceso,
que implicd, a su vez, un quiebre personal con la comunidad de origen y la even-
tual pérdida de lazos sociales y culturales con sus miembros. En tercer lugar, el
cambio fundamental que conllevé dejar el espacio rural y aldeano y asentarse en la
complejidad de una ciudad, independientemente de si esta era mas bien modesta en
sus pretensiones urbanas, como Santiago de Chile. Por dltimo, este desarraigo
envuelve la necesidad vital de “rearraigarse”, de construir nuevos lazos sociales y
nuevas redes materiales en el lugar de asentamiento. Proceso tanto mds claro en el
caso de sus descendientes, que transportaron una “memoria familiar foranea” y, al
mismo tiempo, una “experiencia personal local”.

COFRADIAS Y ADVOCACIONES DE LOS “CUZCOS” DE SANTIAGO

En el contexto antes sefialado, cabe preguntarse entonces sobre el papel que
cupo a las cofradias en el rol tradicional que hemos visto al comienzo. Vale decir,
como instancia de cohesién y de identidad social, como expresion de religiosidad y
como referente de integracion y de prestigio. En otras palabras, en qué medida las

28 El informe de Machado lo recoge Antonio Vazquez de Espinosa, Compendio y descripcion de
las indias occidentales [ca. 1629], Madrid, Biblioteca de Autores Espafioles, CCXXXI, 1969, 45
(pérrafos 1933 y 1934).

29 Julio Retamal Avila, Testamentos de “indios” en Chile colonial: 1564-1801, Santiago, Uni-
versidad Andrés Bello, RIL, 2000.
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cofradias sirvieron como canales para integrar a la vida urbana —en particular—y al
sistema colonial —en general—, a dichos individuos inmigrantes; en segundo lugar,
en qué forma estas corporaciones alimentaron una virtual identificacién “panandi-
na” en situaciéon de inmigracion; y, por ultimo, bajo qué condiciones ellas fueron,
también, un reflejo de las relaciones interétnicas y pluriculturales que se tejian en
aquel espacio urbano.

Este ultimo aspecto es fundamental, toda vez que la realidad santiaguina dista
mucho de aquel tipo de cofradia establecida por el clero en el seno de los pueblos
indigenas andinos, asociada a la comunidad como unidad étnica y vinculada econé-
micamente con sus bienes, los que muchas veces llegaban a confundirse. Mas alla
de que estas cofradias incluyeran a otros actores —en el caso de que hubiese espa-
foles residentes—, sin duda ellas otorgaron un nuevo sentido de pertenencia y de
cohesion social a la comunidad, actuando —segin lo indicamos antes— como un
mecanismo de adaptaciéon en medio de los intensos cambios sufridos durante las
décadas posteriores a la conquista, con la crisis de identidad politica —por el quie-
bre del Estado inca—, la reorganizacion colonial del trabajo, del tributo y de los
factores productivos, la militancia cristianizadora de la Iglesia, etc.30.

En la capital chilena estamos muy lejos de esa realidad cofradial “comunitaria”,
pues, como hemos visto, no observamos ninguna unidad étnica especifica entre los
andinos inmigrantes. Mds aun, insistimos, aquellos para los cuales disponemos de
informacién precisa son en su mayoria individuos que, generalmente, no contem-
plan ningidn vinculo étnico ni geografico de origen entre ellos, salvo el hecho de
ser inmigrantes y de provenir del espacio andino.

Lo que si estd claro es que, en forma similar a lo sucedido en otras partes de
América, los diversos segmentos de la sociedad colonial —y los indigenas en parti-
cular— recibieron el sistema de cofradias como un hecho positivo, incorpordandolo
de inmediato y con energia a sus prdcticas sociales y religiosas. En el caso chileno,
por cierto, ellas se erigieron como un soporte de integracién, reconocimiento y
movilidad para los actores de aquella sociedad escindida y plural3’.

El problema historiografico presentado es tan complejo como la realidad social
analizada. Nuestra intencion, entonces, serd la de dar algunos indicios y presentar
avances de investigacién que permitan explorar estos procesos, a la luz de las
fuentes consultadas hasta el momento.

Una primera linea de aproximacién empirica al tema estd dada por la existencia
de una serie de testamentos y contratos de trabajo —asientos—. Se trata, evidente-
mente, de una fuente de cardcter fragmentario, toda vez que no da cuenta de la
totalidad de los indigenas involucrados sino solo de aquellos que dejaron su huella
al dictar sus udltimos deseos o fijar determinadas obligaciones laborales en los
registros notariales de la capital chilena. En el caso de los testamentos, por cierto,
estamos frente a individuos que han logrado cierta autonomia material, como arte-
sanos y propietarios de solares suburbanos, donde normalmente cultivan frutales,

30 Bazarte, Las cofradias..., op. cit., 44-45; Celestino y Meyers, Las cofradias..., op. cit., 35 y 43.
31 Bechtloff, Las cofradias..., op. cit., 217; Ruiz Rodriguez, “Cofradias...”, op. cit., 30.
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olivos y vifiedos. En este sentido, como apunta Pablo Rodriguez, es un grupo que
representa a los indigenas mds integrados a la sociedad colonial y a sus précticas
administrativas, a tal punto que recurren al mecanismo occidental del testamento
para dejar testimonio escrito —con validez juridica— de sus deseos y herencias,
materiales e inmateriales3?. Su débil representatividad cuantitativa se hace mds
evidente si consideramos que para el periodo estudiado apenas contamos con una
veintena de estos documentos dictados por actores andinos. Ademds, varios de
ellos corresponden al siglo XVI, cuando atin no existian las cofradias a las que nos
referiremos, y que los agrupardn mds tarde, desde la primera década de la centuria
siguiente33. Asi, por ejemplo, al menos ocho de los once testamentos de andinos
que no mencionan su pertenencia a una cofradia fueron dictados durante ese perio-
do previo.

En esta misma linea preventiva, debemos estar atentos a la frecuente sobredi-
mension que hace el historiador de su objeto de estudio especifico, magnificando
cualidades y proyecciones impresionistas que no siempre coinciden con las dimen-
siones reales que muestran las fuentes. De esta forma, y como lo veremos a conti-
nuacién, es necesario relativizar y matizar la capacidad de convocatoria y el rol
integrador de las cofradias estudiadas, toda vez que no aparecen como instancias
masivas y solo las vemos integradas por algunas decenas de los miles de indigenas,
morenos y castas que poblaban la ciudad en la época estudiada. Conviene recordar
aqui que a comienzos del siglo XVII la poblaciéon no hispanocriolla de la capital
—incluyendo su jurisdiccion préxima— era de unas 9.000 personas, entre indigenas,
negros y castas, entre los cuales se contaban alrededor de 1.500 indios tributarios;
a ellos se agregaban unos 2.000 hispanocriollos. Para mediados del siglo, el total
de la poblacién del radio propiamente urbano seria de unas 5.000 personas3*.

32 Pablo Rodriguez Jiménez (ed.), Testamentos indigenas de Santafé de Bogotd, siglos XVI-XVII,
Bogotd, Alcaldia Mayor de Bogotd, Instituto Distrital de Cultura y Turismo, 2002, 17. Sobre el papel
del testamento indigena en el contexto de la sociedad colonial urbana, en la construccién de redes
sociales, herencias materiales y economias espirituales, véase el trabajo de Jacques Poloni Simard,
“Testamentos indigenas e indicadores de transformacién de la sociedad indigena colonial (Cuenca,
siglo XVII)”, en Thérése Bouysse-Cassagne (ed.), Saberes y memorias en los Andes. In memoriam
Thierry Saignes, Paris-Lima, CREDAL, IFEA, 1997, 279-299. Muy importantes son también los traba-
jos compilados por Susan Kellogg y Matthew Restall (eds.), Dead Giveaways. Indigenous Testaments
of Colonial Mesoamerica and the Andes, Salt Lake City, University of Utah Press, 1998.

33 Ello, pese a que ya en el XVI se habian fundado las Ordenes religiosas respectivas: los
mercedarios se establecieron en Santiago en 1548, los franciscanos en 1553, los dominicos en 1557,
los jesuitas en 1593 y los agustinos en 1595. Los hospitalarios de San Juan de Dios se hicieron cargo
del hospital de Santiago recién en 1617.

34 Informe del oidor Gabriel de Celada (1610), citado en Crescente Errdzuriz, Historia de Chile
durante los gobiernos de Garcia Ramon, Merlo de la Fuente y Jaraquemada, Santiago, Imprenta
Cervantes, 1908, 11, 21; Informe del oidor Hernando Machado (1614), citado en Vazquez de Espinosa,
Compendio..., op. cit., 45; De Ramon, Santiago de Chile..., op. cit., 75; Ztiiga, Espagnols..., op. cit.,
94-96. Segtin los registros parroquiales de bautismos de la parroquia del Sagrario, para el periodo
1581-1596 se contarian 366 nifios “espafioles”, 1.313 “indigenas” y unos 120 morenos (negros, mula-
tos y zambos); para el periodo 1641-1663, se contarian poco mds de 1.000 niflos “espafioles”, casi 800
“indigenas” y mds de 900 morenos: Armando de Ramén, “Bautizos de indigenas segin los libros del
Sagrario de Santiago correspondientes a los afios 1581-1596”, Historia 4, Santiago, 1965, 230; Zdiiga,
Espagnols..., op. cit., 178.
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CUADRO N° 1

INDIGENAS ANDINOS Y SU RELACION CON COFRADIAS Y
ESTABLECIMIENTOS RELIGIOSOS EN EL MOMENTO DE TESTAR
(SANTIAGO DE CHILE, 1564-1700)

Aifio de testamento Nombre Origen geografico
1564 Inés Gonzélez “del piru”
1566 Alonso “yanacona del cuzco”
1594 Antén Guamantaguisa Cochabamba
R Gaspar Jauja
1608 carta capell. | Gaspar Atucaupa |
1612 codic. Gaspar Guanca
1613 testam. | Gaspar |
1616 testam. “natural de el cusco”
1598 Pedro Poma Guayaquil
1598 Pedro “cuzco”
1599 Marfa de Guzman “natural de el cusco”
1600 Juan Cayo “del cusco”
1600 Diego “natural del Reino del peru”
1601 Leonor Titima “del cuzco”
1604 Agustin Collaguaco “de quito / “del Cuzco”
1610 Diego Guamdn Huamanga
1618 Juan Babicicayo Huamanga
e Alonso | “Pudeto viejo” (“Puerto Viejo”, Manabi-Ecuador)
1618 codic. “yndio del cuzco”
1621 Pedro Lima Lima
1624 Andrés Bafiado Pongo Hudnuco
1657 Bernabé Félix valle de Vimay (Pisco)
1657 Andrés Machado Quito
1668 Antonio Felipe de la Vega Pomayere | San Miguel de Huaripampa (Jauja)
1691 Asencio Chalco Siza Cuzco (parroquia de S. Blas)

*  Encargo de misas, capellanias, legado de bienes, etc.

**% E] altar de San José se encontraba a la derecha del altar mayor, sobre la tumba del obispo
Diego de Medellin (11593), y albergaba un taberndculo con el bulto del santo. La vinculacién del
santo con el obispo Medellin se debia a que este habia sido un activo promotor de su devocidn,
particularmente entre los nedfitos indigenas y morenos, presentdndolo como un modelo paternal y
casto de vida personal, marital y familiar. Su mismo oficio de carpintero lo convirtid, por lo demds, en
una figura de referencia para los artesanos urbanos. Su culto individual surgi6 en el siglo XVI gracias
a Teresa de Avila y se desplegd bajo la influencia de la Compaiifa de Jesis, llegando a ser declarado
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Oficio Cofradia Lugar de entierro Otra vinculacién religiosa”
-Smo. Sacramento (catedral) | S. Francisco -La Merced
-Veracruz (la Merced) -Catedral
-Ntra. Sra. del Socorro (S. Fco)
S. Francisco
La Merced Capilla de S. Saturnino
albaiiil Sto. Domingo Catedral (altar de S. José™)
. Sto. Domingo (capellanfa) |
| Revoca capellanfa de Sto. |
Domingo. Funda capellania
jenS.Agustin |
Guadalupe La Merced Traslada capellania a La Merced
- Sto. Domingo | Traslada capellanfaa |
Sto. Domingo
sastre (?7) “de la compaiiya de Jesus” S. Agustin
Catedral

Hospital S. Juan de Dios

Catedral (altar de S. José€)

La Merced

Catedral

Hospital S. Juan de Dios

S. Francisco

sedero / sombrerero S. Agustin Catedral (altar de S. José)
Guadalupe La Merced

sastre (?) Guadalupe La Merced

carpintero Guadalupe | S. Francisco | LaMerced |
La Merced
(capilla de Guadalupe)

sastre S. Agustin

sedero / sombrerero (?) Candelaria S. Agustin

sastre

Catedral (arco de pobres)

zapatero

-Copacabana (fue mayordomo)
-San Crispin (La Merced)

(fue mayordomo)

-N. Sra. de las Nieves

(La Merced) (fue mayordomo)

S. Francisco

sombrerero, tintorero
y comerciante

Guadalupe

La Merced (capellania)

Catedral

Sto. Domingo

patrén de México en 1555: Gaston Duchet-Suchaux y Michel Pastoureau, La Bible et les saints. Guide
iconographique, Paris, Flammarion, 1994, 204-205; Emma de Ramoén, “Artifices negros, mulatos y
pardos en Santiago de Chile: siglos XVI 'y XVII”, Cuadernos de historia 25, Santiago, 2006, 70-71.
Fuente: Retamal, Testamentos..., op. cit., passim; Alvaro Jara y Rolando Mellafe (comps.), Protocolos
de los escribanos de Santiago. Primeros fragmentos, 1559 y 1564-1566, Santiago, DIBAM, Centro de
Investigaciones Diego Barros Arana, 1996, II, 684; ANH.ES, vol. 6, fjs. 251-251v; vol. 13, fjs. 294-
294v; vol. 14, fjs. 158-159v; vol. 19, fjs. 51v-53; vol. 27, fjs. 320-320v; vol. 38, fjs. 199-199v; vol.
49, fjs. 257-258; vol. 80, fjs. 190-191v; vol. 81, fjs. 309v-310; vol. 87, fjs. 132-133v.
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No obstante todo lo anterior, pensamos que los fragmentos testamentarios y con-
tractuales utilizados en nuestro trabajo mantienen su validez como sustento interpre-
tativo de procesos sociales y culturales mds amplios, al entregarnos numerosas y
variadas sefiales que Carlo Ginzburg legitimé a través de su “paradigma indiciario”.
Segun este, es vdlida la construcciéon de conocimiento a partir de las huellas, rastros
o sintomas dispersos en las fuentes histéricas, brindando de esta manera una suerte
de solucién de continuidad cualitativa para el historiador que no tiene acceso a aquel
cumulo de informacién sistemadtica y cuantitativa que le permitiria generalizaciones
macrosociales®. Las experiencias individuales y aisladas que nos muestran los testa-
mentos y asientos notariales, confrontadas con otros fragmentos de vidas individua-
les y de contextos socioculturales vinculados con la diacronia que dinamiza el feno-
meno estudiado, podrian, entonces, ayudarnos a explorar tendencias mds generales3°.

De esta forma, los testamentos que dictaron algunos de estos inmigrantes andi-
nos permiten detectar sus preferencias entre la variedad de asociaciones que ofre-
cian las iglesias y conventos locales y, por lo mismo, percibir ciertas dindmicas y
sacar algunas conclusiones preliminares. A continuacién, incluimos un cuadro don-
de se detallan las personas de origen andino que testaron en el periodo, el origen
geografico y oficio que declararon, la cofradia a la que pertenecian en ese momen-
to, el lugar sagrado donde deseaban ser enterrados y las vinculaciones adicionales
que aparecen con otros establecimientos religiosos, generalmente por las misas
encargadas para después de su muerte.

Una primera observacién que podemos extraer de este cuadro es, como ya lo
habiamos adelantado, la variedad geogréfica de los testantes: Cuzco, Lima, Cocha-
bamba, Jauja (Junin), Guayaquil, Quito, Huamanga (Ayacucho), Puerto Viejo (Ma-
nabi-Ecuador), Hudnuco y Pisco.

En segundo lugar, por las fechas de sus testamentos, podemos aventurar la hip6-
tesis de que la mayoria de ellos no corresponderia a aquellos yanaconas que llegaron
masivamente con los primeros conquistadores, sino que mds bien serian inmigrantes
individuales, de los cuales desconocemos, por el momento, sus motivaciones y cir-
cuitos. Ello podria explicar, pensamos, la dispersion relativa de su origen especifico.
Otra hipétesis es que estos andinos si hayan sido parte de aquella inmigracién “origi-
naria”, siendo muy nifios y acompaifiando a sus padres, lo cual podria ser vélido para
los testantes anteriores a 1600 —considerando un maximo de sesenta afios desde la
llegada de Pedro de Valdivia—. De ser cierto, podrian corresponder a personas des-
plazadas previamente al Cuzco desde otras regiones y luego integradas a las expedi-
ciones conquistadoras, pues la mayoria no tienen relacién con el Collao, la otra
regioén que alimentd con yanaconas a las huestes del siglo XVI.

35 Carlo Ginzburg, “Indicios. Raices de un paradigma de inferencias indiciales” [1979], en Mi-

tos, emblemas, indicios. Morfologia e historia, Barcelona, Gedisa, 1989; del mismo autor, “Huellas.
Raices de un paradigma indiciario” [1979] e “Intervencion sobre el ‘paradigma indiciario’” [1980], en
Carlo Ginzburg, Tentativas, Rosario, Prohistoria, 2004, 69-127.

36 Sobre la conjetura como herramienta narrativa util al momento de pretender dar cuenta de
procesos tan complejos como fragmentarios, véase Claudio Rolle, “La ficcién, la conjetura y los
andamiajes de la historia”, Documento de Trabajo n° 2, Santiago, Pontificia Universidad Catdlica de
Chile, Instituto de Historia, 2001.
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Una tercera tendencia que podemos observar en la informacién del cuadro es la
preponderancia de la cofradia de Nuestra Sefiora de Guadalupe, establecida en la
iglesia de La Merced, con una mayor concentracion de testantes andinos en la segunda
década del siglo XVII. Junto con ella, también son mencionadas otras dos cofradias: la
de Nuestra Sefiora de Copacabana —establecida en la iglesia de San Francisco—y la de
la Nuestra Sefiora de la Candelaria —en San Agustin—. Si bien es cierto las dos dltimas
solo aparecen en una oportunidad, podemos ampliar su valoracidon andina si observa-
mos la eleccidon de cofradias que mencionan sus descendientes “criollos” —muchos de
ellos mestizos—, segun la tabla de testantes que adjuntamos a continuacion.

CUADRO N°2
DESCENDIENTES DE INDIGENAS ANDINOS Y SU RELACION CON

COFRADIAS Y ESTABLECIMIENTOS RELIGIOSOS EN EL MOMENTO
DE TESTAR (SANTIAGO DE CHILE, 1564-1700)

Afio de Nombre Ascendiente Oficio Cofradia Lugar Otra
testamento andino de entierro vinculacién
religiosa
1589 Isabel Hija de india S. Francisco
de Gédlvez |de Quito
1590 Beatriz Hija de Sto. Domingo
Méndez “yndia del peru”
1591 Catalina “yndia del cuzco Catedral
nacida en esta tierra”
1602 Mayora hija de “cuzco” (y S. Agustin Catedral
viuda de Juan Cayo)
1602 Juan de Hijo de india “de el Catedral (capilla| Todos los
Azoca piru” y de encomende- de su padre) conventos y
ro Santiago de Azoca colegio
jesuita
1612 Rodrigo Coquimbo; “natural | albailil Guadalupe La Merced

de Quispecancha”
(Quispicanchis, Cuzco)

1613 Diego hijo de “indios sastre Guadalupe La Merced
(de Castro?) | del cuzco”
1619 Lorenzo Hijo de “yndia sastre (?) | Candelaria S. Agustin
Ramirez cuzca”
Yiéiez
1626 Francisca | Hija de “yndio La Merced
del cusco”
1639 Ana Jauja | Hija de Gaspar partera (?) | Copacabana S. Francisco
Guanca

Fuente: Retamal, Testamentos..., passim; ANH.ES, vol. 5, fjs. 102-103; vol. 6, fjs. 9-10v; vol. 30, fjs.
7-8v; vol. 51, fjs. 210v-211v; vol. 60, fjs. 9-9v.



222

HISTORIA 43 /2010

CUADRO N° 3

OTROS INDIGENAS Y SU RELACION CON COFRADIAS Y
ESTABLECIMIENTOS RELIGIOSOS EN EL MOMENTO DE TESTAR
(SANTIAGO DE CHILE, 1564-1700)

Aiio de testamento Nombre Origen geografico
1596 Catalina Angol
1596 Bartolomé Valdivia
1597 Hernando Chipanvilu cacique de Tango
1597 Magdalena “natural desta tierra”
1597 Inés Lihiieimo (Colchagua)
1606 Teresa Gudines “natural desta tierra”
1608 Alonso Rodriguez Tucumén
1610 Inés de Berrio “natural de esta tierra”
1610 Barbola de Oropeza viuda del cacique de Macul
1610 Juana La Imperial
1613 Pedro Villarrica
1617 Hernando “natural de esta tierra”
1617 Juan Obispo “natural desta provincia”
1617
1618 Juana Santiago (hija de caciques de Quillota)
1619 Miguel Valdivia
1624 Marfa de Barros Lampa
1631 Ana Vebiin “natural de la probincia de chilue”
1631 Lorenza de Cédrdenas Santiago
1636 Isabel de Agurto Santiago
1644 Maria de Ahumada Cérdoba de Tucumadn (c/c Pedro Durdn, indio de Potosf)
1645 Luisa de Araya (c/c “cusco” Francisco de Chaves)
1646 Constanza de Escobar Santiago
1647 Catalina de Sierra “yndia ladina ... moradora en esta ciudad”
1651 Catalina de Guevara La Imperial
1660 Maria de Otavio “yndia ladina moradora de esta zivdad”
1661 Lucas Barros Lampa
1662 Leonor
1666 Tomds Robles Arauco
1671 Constanza de Aguilera Concepcion
1676 Magdalena de Araya Santiago
1682 Pascual de Jests Santiago
1692 Melchora Rodulfo Rapel

* Encargo de misas, capellanias, legado de bienes, etc.

Fuente: Retamal, Testamentos..., passim; Raissa Kordic (ed.), Testamentos coloniales chilenos, Ma-
drid, Iberoamericana/Vervuert, 2005, 302-305; Ruiz, “Cofradias en Chile Central...”, op. cit., 45;
ANH.ES, vol. 45, fjs. 494-494v.
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Ya tenemos, entonces, las principales cofradias donde se asientan, sociabilizan,
celebran, ahorran y se entierran la mayoria de los inmigrantes indigenas que pro-
vienen del espacio andino y sus descendientes. No obstante, y avanzando en el
objetivo de nuestra demostracion, observamos que dichos espacios no eran exclusi-
vos de este grupo. Al contrario, también aparecen como las cofradias preferidas
por otros indigenas, tanto locales como inmigrantes de otros lugares de Chile,
como se puede apreciar en el siguiente cuadro.

Como vemos, de un total de 16 testantes indigenas no andinos que mencionan
su pertenencia a una cofradia, practicamente todos se distribuyen entre la de Gua-
dalupe (6), la de Copacabana (6) y la Candelaria (2). Incluso vemos entre ellos a
una fundadora de la de Copacabana (la chilota Ana Vebun, que testa en 1631) y a
otra indigena que comparte su pertenencia entre esa cofradia franciscana y la Can-
delaria agustina (Catalina Sierra, que testa en 1647).

El panorama puede quedar mds claro si observamos un resumen de los cuadros
anteriores:

CUADRO N° 4

PERTENENCIA A COFRADIAS EN EL MOMENTO DE TESTAR
(SANTIAGO DE CHILE, 1564-1700)

Andinos Descendientes Otros indios Total de asientos
Guadalupe 5 2 6 13
Copacabana 1 1 6 8
Candelaria 1 1 2 4
Otras 3 4 7
Sin cofradia 11 6 16 33
65

A ello podriamos agregar las tendencias observadas en la preferencia que manifies-
tan los indigenas al momento de decidir donde desean ser sepultados. Esta informa-
cién confirma, asi, la cercania devocional e institucional que tenian —al menos los
testantes estudiados— con los conventos y 6rdenes religiosas asociadas a esas mismas
cofradias, en cuyos templos probablemente habian practicado su religiosidad en vida,
aunque no pertenecieran formalmente a alguna de dichas corporaciones:

CUADRO N°5

LUGAR DE ENTIERRO, SEGUN TESTAMENTO
(SANTIAGO DE CHILE, 1564-1700)

Andinos Descendientes Otros indios Total
La Merced 6 3 11 20
S. Francisco 4 2 12 18
S. Agustin 4 2 1 7
Otro lugar 6 3 8 17

62
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Como vemos, las tres cofradias —todas ellas marianas, por cierto— donde se
concentraba la sociabilidad religiosa de los andinos eran, en el fondo, espacios
donde confluian personas de muy diverso origen geografico y cultural, aunque
todas marcadas por la categoria colonial de “indigena”.

NUESTRA SENORA DE GUADALUPE

La cofradia que concentra la preferencia de los inmigrantes andinos probable-
mente tuvo su origen en el periplo que cumplié el monje jerénimo Diego de Ocaiia,
del monasterio espaiiol de Nuestra Seilora de Guadalupe, y que se inscribié en el
desarrollo que tuvo la orden durante el reinado de Felipe IT137. Ocafia arrib6 a Lima
en 1599 con la intencion de difundir, a nivel continental, el culto a esta advocacion
y, en especial, a su imagen, a través de unos siete retratos que pintd, intentando
reproducir la escultura original, y que distribuyé en los diferentes lugares que
visitd —al menos se sabe de cinco de ellos en Lima, Potosi, La Plata (Sucre), Cuzco
e Ica—. Su labor incluy6, también, una estrategia consciente por insertar dicha
advocacion entre las devociones patronales locales, para lo cual promovié la crea-
cion de cofradias dedicadas a la Guadalupe38.

Su labor de catequesis mariana comenzd en Lima. Aunque solo estaria algunos
meses en la capital virreinal —conforme al plan de difusién continental que ambi-
cionaba para su labor3*—, el culto guadalupano prendié rdpidamente en torno a la
imagen que dejo en la ciudad, tanto que dos afios mds tarde se le erigié una capilla
en las afueras de Lima*0.

37 Agneés Gerhards, Dictionnaire historique des ordres religieux, Paris, Fayard, 1998, 296-297.

38 Kenneth Mills, “Ocaifia, Diego de (ca. 1570-1608)”, en Joanne Pillsbury (ed.), Guide to Docu-
mentary Sources for Andean Studies, 1530-1900, Norman, University of Oklahoma Press, 2008, III,
457-464.

39 Segitin su propio relato: “Después que acabé de asentar por cofrades a toda la ciudad de Lima
por el orden que dije, me parecié conveniente, pues habia de andar toda la tierra firme, comenzar
desde lo mds apartado para después ir bajando y llegdndome a Espafia por el nuevo Reyno de Granada
y venir a salir a Cartagena, a donde habia comenzado, aunque después mudé de parecer, de ir por
Meéxico por ser demas interés que no bajar por el Reyno como lo hice [...]. Y asi me embarqué en el
puerto del Callao en la nave [...] en la cual fue el socorro para la ciudad de la Concepcién [...]”: Diego
de Ocaiia, Viaje a Chile [fragmento del texto A través de la América del Sur], Santiago, Universitaria,
1995, 31.

40 Segun el obispo Reginaldo de Lizdrraga: “Es cosa admirable ver en cudn poco tiempo ha
crecido la devocién a aquella iglesia; tiene un retrato al vivo de la imagen de Nuestra Sefiora de
Guadalupe puesta en el altar mayor, que retraté el mismo religioso de San Hierénimo [...], con muchas
piedras preciosas”. Mds adelante agrega: “Es mucha la frecuencia de la devocién de los fieles, porque
cada dia se dicen alli mds de doce misas por devocion”: Descripcion del Perii, Tucumdn, Rio de la
Plata y Chile, Madrid, Historia 16, 1986, 115-116; Rubén Vargas Ugarte, Historia del culto de Maria
en Iberoamérica y de sus imdgenes y santuarios mds celebrados, Madrid, Talleres Graficos Jura, 1956
(3% ed.), I, 106-109. En Lima, en todo caso, existia otra cofradia, de similar advocacidn, pero estableci-
da en la iglesia de San Agustin y vinculada a los negros y mulatos de la ciudad: Bernabé Cobo,
Historia de la fundacion de Lima [ca. 1636], en Obras, Madrid, Biblioteca de Autores Espafoles,
1964, 11, 455-456; Celestino y Meyers, Las cofradias..., op. cit., cuadro 14, 366. En 1653 vuelve a
consignarse la presencia de esta cofradia: ibid., cuadro 20, 372.



226 HISTORIA 43 / 2010

A comienzos de 1600 se embarcaba rumbo a Chile, desde cuyo puerto nortino
de Coquimbo comenzaria su deambular de cerca de tres meses, “[...] hasta llegar a
lo dltimo de la tierra de Chiloé; y en todos estos aios no estuve de asiento en parte
ninguna ni descansé [...] siempre caminando y comencé desde el principio de esta
gobernacion a asentar por cofrades de Nuestra Seflora a todos, los cuales iban
mandando sus limosnas [...]74!.

No obstante, el fraile llegaba en medio de la guerra hispanomapuche que se
desatdé en 1598, debiendo escapar desde Osorno, a través de la cordillera, hacia
Tucumdn, encomendado por supuesto a Nuestra Seflora de Guadalupe, “la cual
siempre llevaba conmigo™+2.

Su proyecto, por cierto, refleja la intima relacién que se daba en la época entre
una imagen, su culto y la organizacién de corporaciones de devotos que se preocu-
paran de ella. Nos vemos tentados, por cierto, a vincular el rdpido éxito que tuvo
esta advocacion en el espacio andino de esos afios con la adscripcion de sus inmi-
grantes al culto cofradial que se configuré desde comienzos del siglo XVII en
Santiago; tentacion que apela al papel que pueden cumplir las imédgenes de devo-
cién y su circulacién geografica, acompaiiando a individuos o grupos migrantes
como soportes de proteccion sobrenatural, como referentes comunitarios y como
“anclajes” de pertenencia a su espacio de origen y sus experiencias culturales*3.

Si bien por el momento carecemos de indicios que nos confirmen dicha hipéte-
sis, si nos parece probable que la presencia de Ocafia y la energia puesta en su
cruzada hayan estado a la base del establecimiento de la cofradia guadalupana en
la capital chilena. Ello pues, aunque no sabemos con exactitud su fecha de instala-
cién, sin duda debié de ser en esos afios, si tenemos en cuenta que ya en 1610 se
establecia el contrato por medio del cual la orden mercedaria cedia “la capilla que
esta abaxo del coro de la dicha yglessia al entrar a mano derecha y se obliga de
hazer el cuerpo y gueco della” dentro de los siguientes cuatro afios, a cambio de lo
cual “los dichos yndios” se comprometian a pagar 400 pesos “y poner todo el
demas ornato nesgessario”#4.

Ante el anhelado espacio que habian conseguido, los cofrades pusieron todo su
empefio para cumplir este compromiso, quizds participando con sus conocimientos

41 Qcaiia, op. cit., 45. Segin Eugenio Pereira Salas, Ocafia no habria conseguido afincar en

Chile el culto de la Virgen de Guadalupe. Otros cultos marianos mds tradicionales se habrian
desarrollado en forma mads nitida en la zona de Concepcidn, donde el jeronimo estuvo la mayor parte
del tiempo: ibid., 17.

42 Ibid., 46. Su recorrido lo llevd, luego, hasta Potosi, donde llegé en julio del mismo afio. En
Sucre fue acogido por el dedn de Charcas, quien le facilité las condiciones para que pudiese pintar la
imagen que se conserva en la parroquia de San Juan de esa ciudad. Serd la misma imagen —al parecer
bastante sencilla y tosca en su composicion— que ird reproduciendo en su paso posterior por Chucuito,
Copacabana, Cuzco, Arequipa, Lima y Safia. Finalmente, en 1605 se embarca rumbo a México, donde
muere tres afios mas tarde: ibid., 18-19.

43 Como apunta Pierre Ragon, muchas veces “no se sabe donde se termina el éxito de la imagen
cristiana y donde comienza el del referente comunitario™: Les saints et les images du Mexique, XVI°-
XVIII¢ siecles, Paris, L’Harmattan, 2003, 344 (traduccion nuestra).

4 Concierto entre el Convento de la Merced de Santiago y la Cofradia de Nuestra Sefiora de
Guadalupe para la cesion de una capilla al interior de la iglesia (Santiago, 21 mayo 1610), Archivo
Nacional Histdrico, fondo “Escribanos de Santiago” (en adelante, ANH.ES), vol. 45, fjs. 209-210.
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artesanales en la construccién o haciendo donaciones en dinero que, eventualmen-
te, podrian asegurar un lugar mortuorio destacado en la futura capilla. Asi, por
ejemplo, vemos al albaifiil Rodrigo, hijo de cuzquefio, que en su testamento de
1612 dejaba ocho pesos “para la obra de la capilla de la dicha cofradia donde soy
hermano™. Al afio siguiente, el préspero albafil Gaspar, originario de Jauja, de-
claraba en quechua que era su cofrade, trasladando su deseo de sepultura desde
Santo Domingo a la iglesia de la Merced y dejando quince patacones en su testa-
mento para “la dicha cofradia de cuscos™®. Tan exitosa fue la actividad desplegada
por los cofrades que, como vemos, ya desde 1613 podian sepultarse en su capilla,
segln se apunta en el testamento que dicté en ese afio el sastre “cuzco” Diego, asi
como en los documentos posteriores del “cuzco” Alonso, en 1618, y de la india
santiaguina Isabel de Agurto, en 1636*’. Vemos, asi, como los inmigrantes andinos
se encuentran desde el primer momento en la configuracién de la corporaciéon. De
hecho, la primera mencién que se tiene de sus cofrades aparece en el testamento
del huamanguino Diego Guamén, en 1610, donde ademads designa como albacea “a
Alonso yndio procurador de la dicha cofradia™*8.

Por cierto, en el mismo sector del templo donde se ubicaba la capilla de la
cofradia —“arrimado al pilar del coro”, como apuntaria su viuda al testar en 1643—
la orden vendié una sepultura al sastre limefio Sebastidn de Iturrieta que, si bien
mestizo, tenfa una madre cuzquefla y él mismo declaraba abiertamente dicho ori-
gen. A lo largo de su vida conocida —desplegada desde que llegd a Santiago, a
comienzos de la década de 1580, y durante la primera década del siglo siguiente—
mostré una constante relacion con indigenas provenientes de los Andes, a quienes
asentaba como aprendices o contrataba como oficiales, en caso de necesitar artesa-
nos de calidad que apoyaran su prominente carrera*”. Esta lo llevé a convertir su
taller en uno de los mds cotizados de la capital chilena e incluso a contarse dentro

45 Testamento de Rodrigo (Santiago, 5 febrero 1612), en Retamal, Testamentos.., op. cit., 136.

46 Testamento de Gaspar, “indio natural de Jauja” (La Chimba, 3 septiembre 1613), ANH.ES,
vol. 81, fjs. 309v-310. No obstante, por razones que desconocemos, tres aflos mds tarde dictaba otro
testamento donde deshacia estas disposiciones y devolvia su lugar de entierro a la iglesia de los
dominicos: Testamento de Gaspar (La Chimba, 23 noviembre 1616), ANH.ES, vol. 80, fjs. 190-191v.

47 Testamentos de Diego (Santiago, 6 mayo 1613), codicilio de Alonso (Santiago, 14 mayo 1618)
y testamento de Isabel de Agurto (Santiago, 24 enero 1636), en Retamal, Testamentos.., op. cit., 143,
157 y 178. El primero quizds fuese Diego de Castro, indio “cuzco” nacido en Santiago, quien en 1591
se habfa asentado con su hermano Hernando, a la sazdén oficial de sastre, con quien “ha comenzado a
aprender el oficio de sastre [...] y querria acabar de aprenderle para con ello sustentar su persona,
mujer y una madre que tiene”. Hernando, por su parte, sabia firmar con su nombre y poseia —arrenda-
ba— una pequeiia tienda en la ciudad: ANH.ES, vol. 7, fjs. 305v-306. Este documento lo analiza y
transcribe Emma de Ramén, “La incorporacién de las etnias no hispanas a la actividad industrial
durante la colonia temprana”, Revista Archivo Nacional 2, Santiago, 2004, 42-47.

48 Testamento de Diego Guamén (Santiago, 12 octubre 1610), en Retamal, Testamentos.., op.
cit., 133-134.

49 Tturrieta fue testigo, por ejemplo, en el testamento de Catalina, hija de indios “cuzcos”, en
1591 (ANH.ES, vol. 6, fjs. 251-251v); recibié como aprendiz al muchacho mestizo Alonso Lucas, en
1602 (ANH.ES, vol. 35, fjs. 267-267v); pagé lo adeudado por el indigena andino Alonso —en base a
una denuncia por hurto hecha en su contra por otro cuzquefio— y lo asenté como su aprendiz de sastre,
en 1607 (ANH.ES, vol. 36, fjs. 34-34v); asenté como aprendiz de sastre a Diego “indio del Cusco”
—obligdndose a “ensefiarle a su saber y entender”— en 1609 (ANH.ES, vol. 39, fj. 306v).
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del grupo de selectos maestros de sastreria que en 1614 fundaron otra cofradia
dedicada a la virgen en la Catedral®®. Llama la atencidn, por otra parte, que Iturrie-
ta adquiriera aquel espacio del templo mercedario no solo para ser sepultado, sino
también como lugar reservado a su “linaje” —es decir, a sus descendientes—, para
que se ubicara en forma exclusiva y privilegiada durante los servicios religiosos;
una muestra de extrema afeccion de los mercedarios por un artesano mestizo, pues
era distinguido, asi, de la cofradia de los Nazarenos, situada en la misma iglesia y
a la que pertenecia buena parte de sus colegas’!.

Hemos visto, pues, que la Guadalupe concentraba un importante nimero de
aquellos indios inmigrantes llamados cuzcos. Esta denominacién respondia a una
suerte de “etnénimo” que, usado indistintamente por el sistema colonial —autorida-
des, escribanos, Iglesia, etc.— o por los mismos aludidos, referia a una identidad
—0, més bien, una autoidentificacién— que reivindicaba una situacién privilegiada
de los andinos y heredada, cuales “beneméritos indigenas”, por sus descendientes.
Esta situacién derivaba del apoyo que estos o sus ascendientes brindaron a los
conquistadores espafioles y les permitia diferenciarse de los otros indigenas locales
y fordneos que habitaban la ciudad y sus alrededores. Se trataba, por cierto, de una
denominaciéon que no era propiamente étnica, sino mds bien histérico-geogréfica,
en la medida en que apelaba a una coyuntura temporal especifica y englobaba a
individuos de origenes regionales diferentes pero vinculados geogrdficamente al
espacio andino y a su legendaria capital inca2.

Por todas estas razones, los cargos internos de la Guadalupe, “nombrada de la
adbocacion de los yndios naturales y desendientes de cuzcos”, quedaron general-
mente en manos de aquellos inmigrantes, al menos durante sus primeros afios de
funcionamiento®3. De hecho, en 1615 sus mayordomos y procuradores daban poder
al provincial mercedario que partia a Europa, para que pidiese la confirmacién de
su fundacién. El poder fue rubricado, en nombre de todos los demas, por el mayor-
domo cuzco Diego Quispe, ya que era el tnico que sabia firmar. Los cofrades
también encargaron al fraile que solicitara la concesién de privilegios a los que
supuestamente tendrian derecho estos andinos y sus descendientes por el papel
jugado en la conquista:

30 Carta de constitucion de la cofradia de los sastres en la catedral de Santiago (Santiago, 3 junio
1614), ANH.ES, vol. 52, fjs. 73v-76. Interesa destacar que, pese a este manifiesto ascenso sociolaboral
que caracterizé su vida, Iturrieta fue uno de los dos sastres —de los nueve fundadores— que no supo
firmar.

51 Emma de Ramén, “Juan Chico de Pefialosa, Sebastidn de Iturrieta y Martin Garcia, tres sastres
en los albores de la industria santiaguina: 1560-1620”, en Julio Retamal Avila (ed.), Estudios colonia-
les 111, Santiago, Universidad Andrés Bello, 2004, 100-103.

52 Véase nuestro trabajo “Inmigrantes en busca de identidad: los indios cuzcos de Santiago de
Chile, entre clasificacion colonial y estrategia social”, en Alejandra Araya y Jaime Valenzuela (eds.),
Denominaciones, clasificaciones e identidades en América colonial, Santiago, Pontificia Universidad
Catdlica de Chile, Instituto de Historia, Universidad de Chile, Facultad de Filosofia y Humanidades,
RIL, 2010. Una perspectiva similar fue planteada por Carlos Ruiz Rodriguez, “El mestizaje en Chile.
Aspectos ideoldgicos”, en Historia de las mentalidades. Homenaje a Georges Duby, Santiago, Univer-
sidad de Chile, 2000, 248.

33 Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 26; ANH.ES, vol. 53, fjs. 191-191v.
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“[...] y asymismo para que ante su magestad en Rey don phelipe nuestro sefior y su
rreal consejo pidan se nos agan mercedes y los prebilexios que ffuere seruido atendien-
do que somos sus leales basallos naturales del piru y hijos los mas de los hermanos de
la dicha coffradia de padres cuzcos y de los que entraron a la conquista deste Reino y le
sirbieron en el como es notorio y en espegial pida sseamos puestos en los actos puvlicos
con las ynsignias de la dicha nuestra coffradia en lugares honrrosos Prefiriendo a los
negros y mulatos que nos lo an pretendido ympedir y tambien a los naturales desta tierra
pues no an sido tan fieles como nosottros™>*.

Debemos insistir respecto de la diversidad étnica y geografica que se ocultaba
tras esta “identidad” cuzco, toda vez que, como lo revela el cuadro N° 1, los
testantes guadalupanos provenian de lugares tan distintos como Huamanga (Ayacu-
cho), Quispicanchis (Cuzco) o Jauja (Junin).

Esta diversidad se amplia si tomamos en cuenta la incorporaciéon de indigenas
“chilenos” —atestiguada al menos desde 1619—, quienes, a su vez, también prove-
nian de lugares y culturas diferentes, como el valdiviano Miguel, la ya citada
santiaguina Isabel de Agurto o la cofrade Maria de Ahumada que, siendo natural de
Cérdoba, en Tucuman, era esposa del potosino Pedro Duran. Por cierto, alli estaba
Luisa de Araya, que al momento de testar estaba casada con el cuzco Francisco de
Chaves (véase el cuadro N° 3).

Los morenos tampoco estuvieron ausentes de esta corporaciéon que, pese a la
avasalladora presencia andina en sus cargos y denominaciones, daba sefiales de su
contenido pluriétnico a través de algunos fragmentos documentales. Asi lo revela
la declaracion de un mulato llamado Jeronimo Alberto, condenado a la horca en
1610. En el mismo afio en que se firmaba el compromiso para la habilitacion de la
capilla cofradial, este artesano sillero dejaba los cincuenta pesos que tenia para el
convento de la Merced, treinta de los cuales debian pasar directamente a dicha
cofradia®.

La escasez de documentacion especifica nos impide estudiar en forma siste-
mética la evolucién que pudo tener esta institucion a lo largo del siglo XVII. No
obstante, alguna informacién fragmentaria da indicios sobre los cambios produci-
dos en su composiciéon desde mediados de la centuria e, incluso, una cierta crisis
en su identidad devocional hacia fines del siglo. En efecto, si tomamos en cuenta
el total de testadores indigenas del periodo —tanto cuzcos como ‘“chilenos”—,
observamos que hasta 1646 aparece citada con cierta frecuencia e incluso en un
documento del afio anterior se mencionaba como uno de sus mayordomos a un tal
Juan Puma, cuyo patronimico revelaria un origen andino’®. Sin embargo, en las
dos décadas que le siguen no aparece ningtin indigena que mencione su pertenen-
cia a esta corporacion. En 1668 vuelve a reaparecer un cofrade andino que la

34 Poder de los mayordomos y de los procuradores de la cofradia de Nuestra Sefiora de Guadalu-
pe a fray Juan de la Barrera, provincial de la orden de Nuestra Sefiora de la Merced (Santiago, 11 abril
1615), ANH.ES, vol. 53, fjs. 191-191v.

55 De Ramon, “Artifices negros...”, op. cit., 64.

56 Testamento de Luisa de Araya (Santiago, 11 diciembre 1645), en Retamal, Testamentos..., op.
cit., 183.
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declara en su testamento, para desaparecer definitivamente a continuacidn, al
menos en este tipo de registro.

Por otra parte, en lo que dice relacién con la identidad devocional de la cofra-
dia, hacia fines del mismo siglo se percibe un cambio detectable a través de los
inventarios de la iglesia de la Merced. Asi, mientras en los registros de 1676 y
1683 encontramos en su capilla dos imagenes de bulto que representan, respectiva-
mente, a la Virgen de Guadalupe y a Cristo resucitado, cuatro afios mds tarde, en
un inventario de 1687, desaparece abruptamente la guadalupana, siendo reemplaza-
da por Nuestra Sefiora de las Nieves®’. Valga decir que en la Merced ya existia una
cofradia bajo esta advocacién, mencionada por primera vez en 1645, y cuya rela-
cién con los inmigrantes andinos habia quedado confirmada en el testamento dicta-
do en 1657 por el zapatero quitefio Andrés Machado, que a la fecha ejercia, parale-
lamente, como mayordomo de esta cofradia y de la de Nuestra Sefora de
Copacabana, en San Francisco’8.

Pues bien, siguiendo el inventario de 1687 —y a falta de otros antecedentes—
podemos inferir que, o bien ambas corporaciones se fundieron —siendo fagocitada
la guadalupana—, o bien esta ultima simplemente habia perdido su fuerza devocio-
nal, siendo reemplazada por otra advocacién mds activa. En todo caso, fuesen estos
u otros los motivos, lo cierto es que ahora la Virgen de las Nieves aparecia en un
lugar central, presidiendo la capilla que habia sido de la Guadalupe, y escoltada
por otras imdgenes mariales antes desconocidas: “Pasada la puerta el altar de Nra.
Senora de las Nieves con el bulto de nuestra sefiora y un pequefio santo Cristo en la
columna, que todo este altar es de la cofradia de los cuscos, con mds dos bultos, el
uno de la venerable Maria de Socos y el otro de Maria de la Antigua™”°.

Otra documentacion de esos afios confirmaba el radical giro, pues en un regis-
tro general de las cofradias vigentes en Santiago en 1690 ya no se menciona a la de
Guadalupe entre las vinculadas a la Merced, sino derechamente a la de Nuestra
Sefiora de las Nieves. Ademds, ya no figuraba como mayordomo un indio andino,
sino un mestizo, Cristébal de Chdves®. ;Serfa, acaso, hijo de aquel cuzco casado
con la cofrade Luisa de Araya, que test6 en 1645? El estado de la investigacién no
permite afirmarlo, pero si estd claro que para fines de siglo habian cambiado tanto
la orientacién votiva como la composicién étnica de la cofradia, “diluyéndose” el
componente andino. También podemos argiiir que dicha evolucién podria estar en
relacion directa con el cambio del escenario demogréifico de la propia ciudad,
considerando que la parte sustantiva de la inmigracion andina que habia alimenta-
do a esta y a las otras cofradias que veremos a continuacion se habia desarrollado
durante la segunda mitad del siglo XVI y primeras décadas del siguiente. Hacia
fines del siglo XVII, entonces, podemos inferir que la mayoria de estos “fordneos”

57 Archivo de la Provincia Mercedaria de Chile (en adelante, APMCh), “Libro de visitas (1676-
1702)”, fjs. 5-5v, 51v-52 y 65v, respectivamente.

58 Testamento de Andrés Machado (Santiago, 15 abril 1657), en Retamal, Testamentos..., op.
cit., 194-197; Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 39, n. 72.

59 APMCh, “Libro de visitas (1676-1702)”, fj. 65v (inventario de 1687).

60 Ruiz, “Cofradfas...”, op. cit., 38-39.
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habia fallecido y que, quizds, sus descendientes, sobre todo a partir de la segunda
generacion, podrian haber tenido otras inclinaciones votivas o asociativas.

Esta tendencia queda reflejada en el inventario mercedario de 1701, donde la
cofradia ya no solo es denominada oficialmente como “Nuestra Sefiora de las Nie-
ves” —desplazando definitivamente a la advocacién originaria—, sino que también
desaparece la denominaciéon “de los cuzcos” con la que aparecia tradicionalmente
asociada, y que tampoco vuelve a mencionarse en los inventarios posteriores®!.

El corolario de esta evolucion podria marcarse a fines de ese mismo siglo, a
través de un documento de 1797 donde se menciona como mayordomo a un mula-
to, el sastre Ambrosio Guerrero, quien también ejercia el mismo cargo en la cofra-
dia de Nuestra Sefiora de Belén —ademads de ser “alféres de Artilleros de la Compa-
fifa Urbana de Milicias” de Santiago—92.

NUESTRA SENORA DE COPACABANA

Bastante menos demandada que la anterior, en cuanto a la cantidad de inmi-
grantes andinos inscritos, se encuentra la de Copacabana, establecida en la iglesia
de San Francisco desde antes de 1608, y que correspondia, en su origen andino, a
una variante de la Virgen de la Candelaria, surgida hacia 1582 en las riberas
altoperuanas del Titicaca (regién del Collao)%3.

61 E] inventario de 1701 sefialaba: “El altar de Nuestra Sefiora de las Nieves tiene su retablo

dorado, un bulto de Cristo resucitado [—la dnica imagen que conservaba desde los primeros inventa-
rios—], otro de santa Maria de Socos con sus velos y algunos lienzos de dicha cofradia”: APMCh,
“Libro de visitas (1676-1702)”, fj. 142v. Se han revisado también varios inventarios redactados entre
1714 y 1766: APMCh, “Libro de visitas, Convento Grande: 1714-1843”.

62 Archivo Nacional Histérico, fondo “Capitania General”, vol. 140, fj. 397v (agradecemos a
Verénica Undurraga por esta referencia). Este documento es analizado, para un contexto diferente, en
su articulo “Honores transversales, honores polisémicos en la sociedad chilena del siglo XVIII”, en
Alejandra Araya Espinoza et al. (eds.), Del nuevo al viejo mundo: mentalidades y representaciones
desde América, Santiago, Universidad de Chile, Facultad de Filosofia y Humanidades, 2008, 65.

63 Su devocién se habria originado en el pueblo homénimo de la zona de Chucuito (Alto Pert), a
partir de una imagen de la Candelaria tallada por un indigena local, la que habria sufrido una transfor-
macién milagrosa; situacién que ocurrié, ademds, en un lugar dedicado antiguamente a una deidad
femenina inca, a quien vendrd a reemplazar la Virgen. Se reproducia, de esta manera, la secuencia
cldsica por medio de la cual una entidad cristiana se imponia exitosamente sobre la idolatria. Por ende,
segliin Estenssoro, fue una devocién que se inserté rdpidamente en un plano alternativo a la nueva
l6gica tridentina instaurada por el III Concilio limense, toda vez que la asociacion de la imagen y el
milagro permitian establecer vinculos mds directos e individuales entre los indigenas y la divinidad, a
través del surgimiento de esta imagen-reliquia que materializaba la presencia de lo sobrenatural cris-
tiano: Estenssoro, Del paganismo..., op. cit., 453; véase, también, nuestro trabajo “‘...que las ymage-
nes son los ydolos de los christianos’. Imédgenes y reliquias en la cristianizacion del Perd (1569-
1649)”, Jahrbuch fiir Geschichte Lateinamerikas 43, Koln, 2006, 41-65. La fama milagrosa de la
imagen crecid rdpidamente, de la mano de los agustinos, llegando al Cuzco y a Lima a fines de la
década de 1580. En ambas ciudades se crearon sendas cofradias de indigenas, siendo las del Cuzco
mds fragmentadas en funcion de la complejidad de las diferentes parroquias y barrios de la ciudad y
marcadas por un contacto frecuente con el santuario del Collao a través de la migracién, el comercio y
el peregrinaje. En Lima, en cambio, se estructur$ una sola gran cofradia, originada a partir de la copia
de la imagen altoperuana que fabricé un indigena del barrio de San Lazaro, en la orilla extraurbana del
rio Rimac —el barrio indigena por excelencia de la capital virreinal-, imagen que luego seria traslada-
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Segun la documentacion consultada, esta seria, mas bien, la cofradia preferida
por los indigenas locales, caracteristica que aparece explicita en un documento de
1613 donde se seflala que esta corporacién —cuyo mayordomo era “baltasar de san
ffrangisco yndio”— habia sido fundada en Santiago “por los naturales della y sus
términos”%*. Algunos afios mds tarde, en 1616, vuelve a sefialarse esta caracteristi-
ca en otro documento, donde Gaspar y Sancho, sus indios mayordomos, la sefialan
como “cofradia de los indios naturales de esta ciudad”®. Es interesante subrayar,
en todo caso, que esta aparente unidad étnico-geografica que imperaba en la cofra-
dia —al ser de “indios naturales de esta ciudad”— era surcada por otros referentes
identitarios que la diversificaban; especificamente, el referente laboral, pues, al
parecer, muchos de aquellos “indios” eran artesanos y se dedicaban a especialida-
des distintas. Por mencionar un ejemplo, tenemos el caso del “hermano” Juan,
“yndio ladino sastre”, que en 1611 recibia cien pesos prestados por la cofradia,
gracias al apoyo de otro indio, Miguel, “sapatero diputado™®®.

da, junto con los habitantes del barrio, a la zona del Cercado, que funcionaba desde 1571, cuando las
reformas toledanas dispusieron concentrar alli a la poblacién indigena de la ciudad; y fue en este
barrio donde crecié su fama milagrosa y su ligazén definitiva con el mundo indigena. Dicha fama, por
su parte, hizo que aumentaran los medios econémicos de la cofradia, que en los tdltimos afios del siglo
XVI lleg6 a contar con mds de 2.600 cofrades, muchos de ellos indios ladinos y ricos que le legaron un
patrimonio importante en bienes muebles e inmuebles. Este patrimonio permitié a sus dirigentes la
decisién de construir su propia iglesia en el barrio de San Ldzaro, donde finalmente regresaria la
imagen en 1633. Gabriela Ramos ha destacado el hecho de que los testamentos revisados entre fines
del siglo XVI y 1670 muestran que la filiacién de indigenas cofrades era independiente de sus origenes
regionales, étnicos o de estrato social. Mds atn, no solo indios, sino también mulatos, espafioles y
negros, de ambos sexos y diferente condicion social, acudian a venerar la imagen con cierta regulari-
dad. En este plano, justamente, Ramos busca develar la aparente exclusividad indigena de su culto,
mostrando que fue una advocacién transversal que convocé a personas de distintas procedencias
sociales y étnicas —demostrada en la ubicuidad de sus imdgenes en el dmbito privado—, lo que la
situaria en un rol de mediadora cultural; papel que seria congruente con la inestabilidad y ambigiieda-
des de la propia situacién colonial: “Nuestra Sefiora de Copacabana ;Devocién india o intermediaria
cultural?”, en Scarlett O’Phelan Godoy y Carmen Salazar-Soler (eds.), Passeurs, mediadores cultura-
les y agentes de la primera globalizacion en el Mundo Ibérico, siglos XVI-XIX, Lima, Pontificia
Universidad Catdlica del Peru, Instituto Riva-Agiiero, IFEA, 2005, 163-165 y 170; Estenssoro, Del
paganismo..., op. cit., 456-458; Vega Jacome, op. cit., 738-739. Cf., también, Alonso Ramos Gavildn,
Historia del santuario de Nuestra Sefiora de Copacabana [1621], Lima, Ignacio Prado Pastor, 1988;
Lizarraga, op. cit., 120-121; Cobo, op. cit., 11, 454; Sabine MacCormack, “From the Sun of the Incas
to the Virgin of Copacabana”, Representations 8, Berkeley (CA), 1984, 30-60; Amalia Castelli, “Co-
pacabana: un ejemplo de simbolismo religioso en el Altiplano”, Histérica XIV:2, Lima, 1990, 355-
365; Vargas Ugarte, Historia del culto..., op. cit., 1, 56-57 y 11, 183-186; Lévano, “El mundo imagina-
do...”, op. cit., 122; Mansilla, op. cit.; Celestino, “El trasplante...”, op. cit., 108.

64 Carta de censo de cien pesos de plata a Pedro Mancera y Mariana de Vargas otorgados por la
Cofradia de Nuestra Sefiora de Copacabana (Santiago, 9 enero 1613), ANH.ES, vol. 51, fjs. 19-20v.

65 Solicitud de sebo y pabilo para las procesiones (Santiago, marzo de 1616), Archivo del Arzo-
bispado de Santiago (en adelante, AAS), “Secretaria”, vol. 61, fjs. 272-275.

66 Carta de reconocimiento de deuda (Santiago, 14 marzo 1611), ANH.ES, vol. 41, fj. 60v. El
adjetivo ladino hacia referencia, en términos especificos, a indigenas o negros que sabian hablar la
lengua castellana y que podian servir de mediadores interétnicos. En términos amplios, implicaba
también que estos sujetos conocian las formas culturales hispanocoloniales y podian aplicarlas como
parte de sus estrategias de insercién y movilidad dentro de la sociedad, frente al sistema administra-
tivo y ante las estructuras laborales: cf. Rolena Adorno, “El indio ladino en el Pert colonial”, en
Miguel Leén Portilla ef al. (eds.), De palabra y obra en el Nuevo Mundo, México, Siglo XXI, 1992,
I, 369-395.
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La cita anterior refleja, también, la solvencia econémica de la corporacién, que
no hemos encontrado en las otras cofradias de indigenas estudiadas para la época y
que probablemente se derivaba de la preeminencia de artesanos comprometidos
con el sustento de su organizacién devocional. Dicha solvencia y disponibilidad de
excedentes explicarian el hecho de que por esos mismos aflos en que se prestaban
cien pesos al hermano Juan, otra cifra similar se entregaba a censo al zapatero
espafiol Pedro Mancera y su esposa, quienes, al parecer, no eran cofrades®’.

Por otra parte, la “unidad” cofradial de los indigenas de Copacabana solo impli-
caba una madscara nominal que ocultaba la gran diversidad geogréfica y cultural
que se escondia detrds del mundo indigena urbano, considerando, como hemos
visto, que una buena parte de ellos —si no la mayoria— también era inmigrante.

Asi, podemos apreciar en el cuadro N° 3, por ejemplo, que entre los cofrades de
Copacabana que testan a lo largo de este siglo no solo hay personas originarias de
la capital, sino también del valle central (Rapel), de la Araucania (Villarrica) e
incluso de la lejana isla de Chiloé. Sin ir mas lejos, la primera informacién que
encontramos de esta cofradia aparece en el testamento de un indio originario del
Tucumén, en 1608%%; mientras que, medio siglo més tarde, su mayordomo era el
zapatero quitefio Andrés Machado, el mismo que ejercia paralelamente esa fun-
cion, como vimos, en la cofradia mercedaria de la Virgen de las Nieves®.

La Copacabana no solo cumplia a cabalidad el papel que hemos asignado a las
cofradias como canales de integracion socioétnica, sino también como espacios de
expresion barroca y seguimiento tridentino de las précticas piadosas catdlicas de
sus integrantes. En efecto, el documento de 1616 que citamos antes subrayaba su
cardcter penitencial, al denominarla, al mismo tiempo, como “cofradia de la sangre
de los naturales”. De hecho, el texto mismo es una solicitud elevada por los mayor-
domos al protector de indios para que este autorice el dinero necesario para costear
las velas que iluminarian la participacion de la corporacién en la procesién noctur-
na del Jueves Santo’0. Por su parte, Alonso de Ovalle también recogié esta orienta-
cién en su crénica, agregando que “es la mds numerosa de disciplinantes, de todas
las demas™’!.

A fines del mismo siglo seguimos encontrando la denominacién de “cofradia de
indios”, al igual que la subvencién para Semana Santa —proveniente de la caja de
censos de indios— y el cardcter penitencial de su participacién en ella. En este
sentido, el dinero ya no aparece destinado solo a velas, sino también para “dar a
los penitentes alguna conserva y biscochuelos y asi mismo un par de manos de

67 Carta de censo de cien pesos de plata a Pedro Mancera y Mariana de Vargas..., op. cit.

Mancera era un artesano respetado entre los artifices de la capital: cf. ANH.ES, vol. 152, fjs. 400 y ss.
(agradezco a Emma de Ramon por esta referencia).

68  Testamento de Alonso Rodriguez (La Chimba, 26 agosto 1608), ANH.ES, vol. 45, fjs. 494-
494v.

69 Retamal, Testamentos..., op. cit., 194-197; Ruiz, “Cofradfas...”, op. cit., 39.

70 Solicitud de sebo y pabilo..., op. cit., fjs. 272-275. En un documento del afio anterior (1615),
el procurador de la cofradia, Pedro de Uriona, solicitaba estos mismos insumos para la procesién de
Jueves Santo: Archivo Nacional Historico, fondo “Varios”, vol. 270, pza. 8.

7V Ovalle, Histérica relacion..., op. cit., 187.
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papel para curar a los que se azotan y les dan también tabaco y en la curacion se
hechase el lavatorio™’?.

No obstante, en forma similar a lo sucedido con la cofradia guadalupana, la
exclusividad indigena de su composicién original se fue ampliando progresivamen-
te hacia el universo mestizo e incluso espaiol, llegando a asentar a connotados
miembros de la élite local. En 1681, de hecho, su hermano mayor era Pablo de
Villela, un comerciante espafiol nacido en Vizcaya’3. Por esos mismos afios tam-
bién participaba como cofrade Catalina de Irarrdzaval y Andia, nieta de Francisco
Bravo de Saravia, uno de los encomenderos mds ricos de Chile’.

A lo anterior debemos agregar el gran cambio que se produce a fines de la
década de 1680, a partir de la crisis de las cofradias dependientes de los jesuitas de
Santiago, y que coincide, sintomdticamente, con la transformacién experimentada
por esas fechas en la guadalupana de la Merced. En efecto, promediando el dece-
nio, la Compaiiia de Jesus entré en franco conflicto con las cofradias de indios (del
Nifio Jesus) y de negros (de Belén), fundadas en su colegio capitalino; conflicto
derivado, al parecer, de la nueva actitud jesuita que buscaba fortalecer la ortodoxia
de estos cofrades por la via de la extirpacién de sus formas devocionales y festivas
mds “paganas”’>. Frente a la virtual negativa de los cofrades, la orden decidié
expulsarlos de su iglesia, junto con sus imédgenes, adornos y todas sus pertenencias.
Esta decision quedd estipulada candénicamente en el propio sinodo diocesano que
se celebré en Santiago en 1688, el que, justamente, contd con una destacada parti-
cipacion de varios jesuitas. Alli se estipulaba que la cofradia de indigenas debia
“agregarse” a la de Copacabana o disolverse definitivamente’S.

No disponemos de mds antecedentes sobre el desenlace de esta coyuntura, pero
podemos suponer que la llegada de este nuevo contingente y de sus objetos devocio-

72 Expediente del protector Recalde y Bricefio sobre pedir limosnas para procesion (1681), AAS,
“Provisor”, seccién “Asuntos diversos”, expediente 480, fj. 2. El dltimo libramiento de dinero que se
recoge en este documento data de 1706.

73 Ruiz, “Cofradfas...”, op. cit., 30-31.

74 Asi lo declaraba en el testamento redactado poco antes de su muerte, en 1694: Herndn Rodri-
guez Villegas, “Historia de un solar de la ciudad de Santiago, 1554-1909”, Historia 11, Santiago,
1972-1973, 119. No obstante, Catalina no fue enterrada junto con los de su cofradia, sino que en otra
iglesia y en un espacio mds exclusivo: la sepultura familiar que se ubicaba en el presbiterio de la
capilla mayor de la Merced, del lado del evangelio: idem.

75 Francisco Enrich, Historia de la Compaiiia de Jesiis en Chile, Barcelona, Imprenta de Francis-
co Rosal, 1891, II, 8-9. Esta situacion es tratada con detalle en Victor Rondon, Jesuitas, miisica y
cultura en el Chile colonial, Tesis de Doctorado en Historia, Pontificia Universidad Catdlica de Chile,
Santiago, 2009, 378 y 382-384.

76 Sinodos diocesanos del Arzobispado de Santiago de Chile celebrados por los ilustrisimos
sefiores doctor don fray Bernardo Carrasco Saavedra [1688] y doctor don Manuel de Alday y Aspee
[1763], Nueva York, Eduardo Dunigan y Hermano, 1858: sinodo de 1688, cap. VII (“De las cofra-
dias”), const. IV, 55. Llama la atencién la eleccién de la Copacabana como la destinataria de estos
cofrades expulsados de la Compaiiia, toda vez que en la década de 1630 se desaté un conflicto de
proporciones entre franciscanos y jesuitas por el orden de precedencia de sus respectivas cofradias
indigenas en las procesiones publicas, “con que se alteraron nuestros cofrades de modo que si no nos
opusiéramos, y con la fuerza de la verdad venciéramos los contrarios en juicio, corria detrimento
nuestra congregacion y cofradia, siendo de esta condicién los indios de esta tierra”: “Letras anuas de
la V. Provincia de Chile del afio de 1634 y 33”, Archivum Romanum Societatis Iesu, “Chile”, vol. 6,
fj. 72. Esta informacién se confirma en la carta anua de 1635-1636, fj. 113v.
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nales debid ejercer una transformacién importante en la corporacién franciscana,
reforzando, por un lado, su contenido “indigena” y la complejidad étnica que suponia
la diversidad identitaria que se escondia tras dicha categoria colonial. Aunque docu-
mentacién mds tardia nos da indicios de que también se habria abierto al mundo de
los morenos, como lo muestra el testamento dictado en 1762 por el “pardo libre”
Juan Joseph Flores; si bien aqui podia estar actuando el criterio de integracién labo-
ral, toda vez que Flores era “maestro de zapateria”’’. Por otro lado, esta fusién pudo
implicar un refuerzo en la organizacion interna y en el peso relativo de la cofradia
dentro del sistema corporativo-devocional de la capital, lo que se refleja en su parti-
cipacion religiosa en el espacio publico atin a mediados del siglo X VIII’S.

NUESTRA SENORA DE LA CANDELARIA

Los andinos también integraron la cofradia de la Candelaria, establecida en el
convento de San Agustin hacia 16007°. En su origen, por cierto, fue fundada por
negros libres y concebida para ellos, pero rdpidamente adquirié un contenido plural,
al incorporar al mundo indigena de la ciudad. Asi aparece indicado desde 1610 en
sus constituciones —que serdn finalmente aprobadas por el obispo en 1615— donde se
la definia como una entidad integrada por “mulatos orros” y por “naturales oficia-
les”, dando cuenta, con esto ultimo, de la preeminencia otorgada al ingreso de indi-
genas que ejercieran como artesanos®”. Incluso, el mismo documento deja en claro
que los cargos internos de la cofradia debian repartirse en igualdad de condiciones y
responsabilidades entre ambas “naciones”, apareciendo los veinticuatro divididos
equitativamente entre “morenos” y “naturales”, cada grupo con su respectivo mayor-

3P4

u ‘ . {aci6 ; ) .
domo y procurador®!. Esta diferenciacién “étnica” también se daba en el registro de
género pues, al menos desde la aprobacién de las constituciones, existieron “mayor-
domas” elegidas anualmente para “mulatas” y para “naturales”$2.

77 “Poder para testar de Juan Joseph Flores a Asencio Rojas y otros” (Santiago, 30 mayo 1762),
ANH.ES, vol. 771, fjs. 124v-126.

78 Véanse, por ejemplo, los registros de gastos de la cofradia para el afio 1752, en AAS, “Provi-
sor”, seccion “Asuntos diversos”, expediente 503. Es necesario consignar, en todo caso, que en la
recopilacién de testamentos indigenas publicados por Julio Retamal, la Copacabana aparece por dltima
vez en 1696; y que en un registro de 1690 se menciona otra cofradia con el mismo nombre, ademds de
la de San Francisco, establecida en el convento de San Agustin: Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 39.

79 Falch, “Cofradia...”, op. cit., passim. Para el Perd, el desarrollo inicial de este culto en la zona
de Arequipa estd descrito en Alejandro Malaga Nufiez-Zeballos, “La Virgen Candelaria en el obispado
de Arequipa: origen y milagros”, en Decoster (ed.), op. cit., 347-358.

80 Constituciones de la cofradfa, transcritas en Falch, “Cofradia...”, op. cit., 1* parte, 26; Ruiz,
“Cofradias...”, op. cit., 30.

81 Falch, “Cofradia...”, 1* parte, 26 (const. n° 2).

82 “Libro de la Cofradia de N* Sra. de la Candelaria, en el Convento de San Agustin” (1606-
1651), sin foliacidn para estas pdginas. Es necesario destacar que, a diferencia de las otras cofradias
analizadas en este articulo, donde solo encontramos informacién fragmentaria que nos obliga a conje-
turar sobre la base de indicios, para la Candelaria de San Agustin contamos con este registro relativa-
mente regular de sus elecciones entre 1612 y 1651; ello, pese a la ausencia de informacién para varios
afios, a la intermitencia de su foliacion y a la transposicién cronoldgica que muchas veces se observa
entre registros diversos (elecciones, asentados, ingresos, defunciones, ...). El “Libro” incluye, tam-
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Por cierto, esta diversidad de la Candelaria también debi6é proyectarse al uni-
verso de sus expresiones religiosas, contribuyendo a hacer mds ricas las practicas
volcadas al espacio publico, tanto para su fiesta anual —el dia la Purificacién—
donde todos los integrantes debian participar con velas encendidas en sus manos,
como, sobre todo, para la “procesién de sangre” que se desarrollaba los martes de
Semana Santa. En esta, como apuntaba un cronista de las primeras décadas del
siglo, los cofrades desfilaban “con sus tinicas negras y sacan muchos y muy devo-
tos pasos de la pasién, acompafiados con mucha cera, y la musica es de las mejores
del lugar”83,

El inventario de bienes que registra la cofradia para 1614 contemplaba una serie
de imdgenes, cruces, pendones, telas negras y mds de cien “hacheros”, destinados a
iluminar los “pasos” de la pasidn, que eran llevados a través de las calles santiagui-
nas sobre los hombros de los cofrades enlutados; objetos y soportes devocionales
que consumian una parte no despreciable del presupuesto anual. Destacaban, ade-
mas de la escultura misma de la Virgen, con el Nifio Jestus en los brazos y una
candela en la mano, otras tres imdgenes de bulto utilizadas para esta fiesta anual y
cuyo simbolismo penitencial marcaba la religiosidad barroca de la corporacion. Se
trataba de un Cristo con las manos atadas y una soga al cuello, otra del mismo
orando en el huerto y un dngel con un cdliz y una cruz en sus manos3+,

Ahora bien, con respecto a la participacién de inmigrantes andinos, el libro que
se conserva con las cuentas y registros de la cofradia para la primera mitad del
siglo XVII nos permite ver cémo, en los veinte aios que siguieron a su organiza-
cién oficial desde la entrada en vigencia de las constituciones de 1615, estos
indigenas jugaron un rol importante en el funcionamiento interno. Llama la aten-
cién, en este sentido, la aparicidon regular de algunos de ellos entre los elegidos
para administrar la institucion. En efecto, ya en septiembre de aquel afio asumia
como “mayordomo de naturales” el maestro sastre Juan de Luna, “yndio del cuz-
co”, a quien dos afos antes lo encontramos arrendando un solar en el sector de la
Chimba®>. En 1615 también fue elegido, como alférez, el sedero y sombrerero

bién, algunas matriculas parciales de cofrades indigenas masculinos (una lista de los asentados antes
de 1633 y los asientos nuevos y pagos anuales de 1633, 1637 y 1640) y femeninos (asientos nuevos y
pagos anuales de 1620, 1622, 1630, 1639, 1640 y 1643): fjs. 43-45 y 53-54v, respectivamente. El
original de este documento se encuentra en AAS, desde el cual Jorge Falch transcribié y publicé
algunos fragmentos, as{ como una lista alfabética de las distintas personas mencionadas en él: “Cofra-
dia...”, op. cit., 1* y 2° parte. Este texto es de gran utilidad, pero hemos preferido hacer una relectura
de la fuente original, que no solo contiene material inédito, sino que también permite seguir y “sentir”
linealmente (con sus desfases y tensiones) el desarrollo de esta corporacién. Agradecemos la gentileza
del conservador del Archivo Provincial de San Agustin, Guillermo Carrasco Notario, que nos facilitd
la consulta de la copia fotostdtica que alli se conserva.

83 Qvalle, Historica relacién..., op. cit., 187.

84 “Libro de la Cofradia...”, fjs. 187-188v; Falch, “Cofradia...”, op. cit., 2" parte, 177-178. En el
testamento que dictaba en 1613 el sastre mulato Juan de Morales, cofrade de la Candelaria, dejaba
cuatro pesos para el ornato de la imagen de la virgen: Kordic (ed.), “Testamentos coloniales chilenos,
op. cit., 151-152.

85 Arriendo de un solar en la Chimba de Juanes de Herrera a Juan de Luna (Santiago, 9 julio
1613), ANH.ES, vol. 46, fj. 56.
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originario de Hudnuco, Andrés Bafado Pongo8¢. En 1616, por su parte, aparece
como procurador de la cofradia otro andino, Agustin Quispe. El afio 1617 serd en
el cual Bafiado se posicione como “mayordomo de naturales”, cargo en el que serd
reelegido sucesivamente hasta comienzos de 1619. En este, por su parte, vemos
aparecer a Francisco Cuzco como alférez, del cual no poseemos mds datos, pero
cuyo origen andino se hace evidente a través de su “patronimico”. En la siguiente
eleccion, llevada a cabo a comienzos de 1622, el cargo de alférez recaerd en otro
andino, Diego Quispe, probablemente un pariente de quien habia sido procurador
en 1616. Por cierto, ya nos habiamos encontrado con Diego al tratar sobre la
cofradia de Guadalupe, donde en 1615 ejercia como uno de sus mayordomos®’. A
comienzos de 1623 regresa Andrés Bafiado como mayordomo, siendo reemplazado
al afio siguiente por el mencionado Diego Quispe, cuyo rdpido ascenso mostraba
sus dotes “politicas”, sin duda auspiciadas por sus dotes “letradas” —recordemos
que en el documento de la Guadalupe citado, Quispe habia sido el tinico que sabia
firmar-8. Bafiado se mantuvo durante ese afio de 1624, en todo caso, dentro del
grupo dirigente de Copacabana, asumiendo como su hermano mayor, pese a los
problemas de salud que, pensamos, pudieron haberlo llevado a dictar su testamen-
to%%. De hecho, su presencia activa al interior de la corporacién se confirma cuan-
do, en 1626, vuelve a ser elegido como mayordomo. Junto a él aparece como
alférez otro andino, Juan Cuzco. Al afio siguiente, por su parte, vemos el regreso
de Juan de Luna a la mayordomia de los naturales, turndndose el cargo con Bafiado
en las elecciones de 1628 (Bafiado) y 1629 (Luna). Ambos cuzcos vuelven a repetir
esta rotacion en 1632 (Bafiado) y 1633 (Luna).

86 Dos afios antes Baflado se habfa asentado como sedero con Alonso Sarfate, que ejercia el

mismo oficio: “Asiento de trabajo de Andrés Guafado natural de Gudnuco” (Santiago, 19 junio 1613),
ANH.ES, vol. 51, fj. 262.

87 Poder de los mayordomos y de los procuradores..., op. cit., loc. cit.

88 Resumiendo los datos que poseemos sobre este posicionamiento sociorreligioso de Quispe,
debemos considerar su mayordomia en la Guadalupe de 1615 y su traslado a la Candelaria, que pudo
haber estado influido por la presencia, en esta ultima, de su eventual pariente y procurador en 1616,
Agustin Quispe. Es interesante constatar que en 1619 encontramos a un Diego Quispi “concertdndose”
para servir por un afio al maestro sombrerero Melchor de los Reyes —cuyo “patronimico” podria ser un
indicio de su origen limefio—. Durante ese tiempo, Quispi se ocuparia “en el oficio de cardador de lana
para sombrero y en aforrallos que sabe y cayrelallos”. La constatacion de que Quispi “sabe” cardar y
el monto asignado como salario anual —120 pesos y dos sombreros “finos aderesados”, ademds de la
comida diaria— estarfan mostrando a una persona con conocimiento en el oficio —al menos en la fase
preparatoria de la fabricacién de los sombreros—. Pero, ademds, el contrato estipulaba que Diego se
quedaria con tres libras de lana fina cardada por cada dia de trabajo: “Asiento de trabajo de Diego
Quispi, indio” (Santiago, 6 junio 1619), ANH.ES, vol. 85, fj. 249v. Esto dltimo, pensamos, podria
entenderse dentro de la l6gica de aprendizaje especializado vinculado con la relacién maestro-aprendiz
caracteristica de la época y recogida regularmente en los asientos de trabajo con los maestros de la
ciudad. Quispi estaria, asi, en medio de un proyecto personal para convertirse él mismo en un artesano
del oficio. Conforme a esta hipétesis, entonces —y de ser la misma persona—, en la época en que lo
vemos ejerciendo como mayordomo de la Candelaria (1622 y 1624), Diego no solo sabria escribir,
sino también podria estar convertido en un préspero maestro sombrerero, lo que le habria dado el
sustento social necesario para ocupar el principal cargo de la cofradia.

89 Testamento de Andrés Bafiado Pongo (Santiago, 16 marzo 1624), ANH.ES, vol. 87, fjs. 132-
133v; una versién impresa —con errores de transcripcion— en Retamal, Testamentos..., op. cit., 168-
170.
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Dentro de esta dindmica, quisiéramos destacar el declive paralelo que al interior
de la cofradia sufrid, al parecer, el estamento de los “morenos”, pues desde co-
mienzos de la década de 1630 escasean los cofrades elegibles para ocupar los
cargos reservados a su “nacién”, situacién que hace crisis en la eleccién de mayor-
domos de 1633, momento en que se determind que, en adelante, fuese uno solo el
mayordomo en funciones. Junto a él se elegiria un diputado “de diferente nacion de
la del mayordomo™, al que le tocaria asumir en el periodo siguiente, en base a un
sistema de turnos. Pues bien, realizada la votacion de ese afio por todos los cofra-
des, sali6 elegido, como hemos visto, el sastre andino Juan de Luna, pese a que el
afio anterior también habia sido un andino, Andrés Bafiado, el que habia ejercido el
cargo en el turno de los “pardos™. Con ello se comprueba la influencia predomi-
nante de estos inmigrantes al interior de la Candelaria, incluso mas alld del sector
propiamente indigena de la institucién, pues también votaron por €l los “morenos”.

El afio 1637 serd el dltimo en que vemos aparecer a Luna como mayordomo y a
Baiiado como “alférez de naturales” —este dltimo ocupando nuevamente el espacio
que le correspondia a un “pardo”, en vista de que continuaba la escasez de estos
candidatos—-°!. Desde ese momento dejan de aparecer andinos en los cargos y tam-
poco se consignan entre los demds cofrades asentados en esos afios —aunque la
informacién sobre estos, como hemos indicado, es fragmentaria y solo cubre algu-
nos afos del periodo-—.

Considerando lo anterior, parece pertinente, entonces, reanudar la pregunta so-
bre la “decadencia” en la presencia de andinos que hemos visto para otras cofra-
dias desde mediados del siglo XVII, ausencia que parece mds evidente en contra-
posicién con la activa participacion vista durante las décadas previas. Esta
situacién se conjuga con lo que también hemos visto en las otras corporaciones
estudiadas, en el sentido de que en la Candelaria se observa una “hispanizacién” de
su contenido con la llegada de mestizos e hispanocriollos que, ya desde la década
de 1620, comenzaron a cambiar la orientacion “biétnica” inicial. De hecho, en el
testamento que dicta en 1619 el herrero mestizo Diego Mejia, originario de Quito,
estipulaba que fuese enterrado en la iglesia de San Agustin, “en el lugar que se da
sepultura a los hermanos de la cofradia de la candelaria donde mando me asienten
por hermano”?. Ese mismo afio testaba la cofrade Francisca Cardoso que, siendo
mestiza, habia ingresado a la Candelaria como “espafiola”3. Entre los hispanocrio-
llos llegamos a encontrar a uno de los mds destacados miembros de la élite, Juan
Rodulfo Lisperguer, con su esposa e hijos, asentados en 1633; y a Mariana Valver-
de, propietaria de un esclavo que también era cofrade de la misma corporacion®*.
Incluso aparecen algunos portugueses en la segunda mitad del siglo®’.

%  Auto y eleccién de mayordomo (23 de enero de 1633) y actas de elecciones de mayordomos y
oficiales (1 de enero de 1632), “Libro de la Cofradia...”, op. cit., fjs. 58-59 y 181, respectivamente.

ol Ibid., fj. 184.

92 Testamento de Diego Mejia (Santiago, febrero 1619), ANH.ES, vol. 59, fjs. 95-95v.

93 Ruiz, “Cofradfas...”, op. cit., 30.

94 “Libro de la Cofradia...”, op. cit., fj. 9. En total, el libro consultado contempla unos treinta
asientos de “espafioles” hasta 1642, dltimo afio en que tenemos sus registros, de acuerdo a la fragmen-
tacion y suspension de esta fuente segin hemos detallado en la nota 82.

95 Ruiz, “Cofradfas...”, op. cit., 31, n. 33.
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La creciente presencia de hispanos e hispanas los llevé incluso a buscar posi-
cionarse como un nucleo en similares condiciones politicas con las otras “nacio-
nes”, intencién que se concretd en 1634 con las cofrades que eligieron a su “Her-
mana mayor de las espafolas”. Al afio siguiente, no obstante, los estamentos
tradicionales —“morenos” y “naturales”— reaccionarian, determinando que los espa-
noles podian tener voto activo, pero no podian ser elegidos en los cargos cofradia-
les®®.

JESUS NAZARENO

Una cuarta cofradia donde participan los indigenas andinos es la de Jesus Naza-
reno, fundada en el convento de la Merced a fines del siglo XVI o comienzos del
XVII, y que fue la mas numerosa a lo largo de la época colonial. Al igual que en la
institucion del mismo nombre establecida en el convento agustino de Lima, los
nazarenos santiaguinos habrian sido fundados por espafioles nacidos en Burgos®’.

No obstante, segun relata el jesuita Alonso de Ovalle, hacia mediados del siglo
XVII ya no solo primaria un criterio étnico hispano en la conformacién de la
cofradia chilena, sino también el laboral, pues se incluian a “maestros y oficiales
de varias artes”®; y, considerando la composicién étnica que circulaba entre los
artesanos locales, no seria extrafio que entre estos cofrades hubiese un nimero
significativo de mestizos e indigenas. De hecho, no solo burgaleses, sino también
indigenas o mestizos andinos se encontraban entre sus fundadores, como el zapate-
ro Hernando Mufioz, nacido en Hudnuco e hijo natural de Herndn Mufioz, residen-
te, a su vez, en Lima®. También encontramos el caso de la mestiza Antonia de la
Cueva, que en su testamento de 1611, si bien pidi6 sepultura en San Agustin, dejé
alhajas para la cofradia de los Nazarenos!?; o la mestiza Ana de Salazar, nacida en
La Serena, que en su testamento de 1627 declaraba poseer ropa de uso espafol e
indigena, e incluso “unas tagas en que veven los indios a husanga del Cuzco”!01, A
fines de siglo, en 1690, volvemos a encontrar en un alto cargo de los nazarenos,
esta vez como mayordomo, a otro mestizo, Francisco Constanzo!?2. Contamos tam-

96
97

Elecciones de mayordomos y oficiales, “Libro de la Cofradia...”, op. cit., fjs. 181-184.
Celestino, “El trasplante...”, op. cit., 105. En un registro de cofradias limefias de 1619 aparece
la cofradia del Santo Crucifijo de Burgos, formada por espafoles y establecida en el convento de San
Agustin: Celestino y Meyers, Las cofradias..., op. cit., cuadro 7, 358. La similitud del nombre y de la
filiacion burgalesa de la cofradia chilena hacen pensar que quizas estuviese asociada a aquella y que la
imagen del Cristo de Burgos, instalada desde 1594 en la capilla de Juan de Ledn, en el templo
mercedario de Santiago, fuese una copia del Cristo limefio: cf. Isabel Cruz, Arte y sociedad en Chile,
1550-1650, Santiago, Universidad Catélica de Chile, 1986, 228 y 245-246.

9% Ovalle, Histdrica relacion..., op. cit., 187. Quizds dentro de este registro se incluiria Guiller-
mo Barbero, cuyo “patronimico” podria ligarse a un oficio, y que en el poder para testar que dicté en
1612 declaraba su intencidn de ser sepultado en la capilla de los Nazarenos: Kordic (ed.), Testamen-
tos...,op. cit., 149.

99 Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 37-38.

100 1pid., 51.

101 Citado en ibid., 37.

102" pid., 38.
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bién con otros datos fragmentarios de la década de 1670 que nos informan de dos
indigenas chilenas —de Santiago y de Concepcién— que en sus respectivos testa-
mentos mencionan su pertenencia a esta corporacién!%3,

EN BUSCA DE REFERENTES COMPARTIDOS: A MODO DE CONCLUSION

Como hemos visto en cada una de las cofradias estudiadas, estas se construye-
ron como espacios que integraban a personas con origenes sociales, étnicos y
geograficos muy distintos. Los indios andinos inmigrantes, que experimentaban
entre ellos esa misma diversidad, pero que eran vistos por la sociedad chilena —y se
presentaban a si mismos— con una “identidad” comiun, basada justamente en la
identificacién con el espacio andino, llegaron a formar parte de esos canales corpo-
rativos de devocién, muchas veces en sus rangos fundacionales y dirigentes.

Las cofradias se instalaron, asi, en medio de la complejidad étnica y de la
multiplicidad de referentes identitarios de la poblacion urbana, dando un nuevo
sentido de pertenencia institucional, en este caso religiosa, a sus variados compo-
nentes. Bajo esta perspectiva, podemos verlas como un espacio de integracidn,
pero en un contexto “despersonalizado”, caracterizado por identidades étnicas frag-
mentadas, desarraigadas o amestizadas, propias de un contexto urbano colonial!%4.

En el caso de Santiago ayudaria, ademds, el hecho de que, a diferencia de lo
que sucedia en otros lugares, priacticamente no existian cofradias vinculadas a
gremios de artesanos especificos; situacion debida, probablemente, a que no exis-
tian estos “gremios”, en el sentido institucional del término. Los de Santiago serian
mds bien artesanos de tal o cual oficio, que se definian —o que eran definidos por la
autoridad municipal- como miembros de un hipotético gremio, inevitable dentro
de la concepcién corporativa subyacente a la ideologia social de la épocal®. Asi,
las cofradias santiaguinas también se erigian como canalizadoras de una devocién
transversal en términos laborales, incorporando en su seno a artesanos de diversos

103 Poder para testar de Constanza de Aguilera (Santiago, 21 septiembre 1671) y testamento de
Magdalena de Araya (Santiago, 1676), en Retamal, Testamentos..., op. cit., 212y 214.

104 V¢ase nuestro trabajo “Une société dépersonnalisée?...”, op. cit.

105 1 a idea de estos “artesanos sin gremio”, como una realidad generalizada en el universo de los
oficios de la capital chilena, la hemos discutido con Emma de Ramoén, que se encuentra preparando un
libro sobre los artesanos de Santiago colonial. Es mencionada, también, en relacion con la falta de
regulacién profesional y con una vinculacién corporativa de los artesanos mds bien a nivel religioso —a
través de cofradias “gremiales”—, en Villalobos, op. cit., 11, 129,y en el capitulo introductorio al libro
de Sergio Grez Toso, De la “regeneracion del pueblo” a la huelga general. Génesis y evolucion
historica del movimiento popular en Chile (1810-1890), Santiago, DIBAM, Centro de Investigaciones
Diego Barros Arana, 1997, 46-55; también lo esboza, al pasar, Jaime Eyzaguirre, “Notas para la
crénica social de la colonia: el gremio de zapateros de la ciudad de Santiago”, en Boletin del Semina-
rio de Derecho Publico 6, Santiago, 1965, 3-4; y, para otras ciudades del continente, Lyman Johnson,
“Artesanos”, en Hoberman y Socolow (comps.), Ciudades y sociedad..., op. cit., 263. Véase también
Guillermo Seymour, Los gremios de artesanos en Chile colonial, Memoria de Pedagogia en Historia y
Geografia, Pontificia Universidad Catdlica de Chile, Santiago, 1972; Violeta Aracena, Los artesanos
de Chile, siglo XVI, Tesis de Licenciatura en Historia, Universidad de Santiago de Chile, Santiago,
1987. Sobre este punto, conviene seflalar que hemos variado la opinién que sostuvimos en Las litur-
gias...,op. cit., 48-51.
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oficios y latitudes'%%. De hecho, cuando en 1614 aparece una primera cofradia de
cardcter “gremial”, fundada por un grupo de sastres en la Catedral, su carta de
constitucién dejaba expresamente indicada la facultad “para recibir hermanos a la
dicha cofradia aunque no sean sastres y con la limosna que entraren segiin nuestro
acuerdo han de ser legitimamente recibidos”!07,

Si vemos a las cofradias estudiadas como caleidoscopios socioétnicos —es decir,
como un conjunto diverso y cambiante, que fragmenta a la vez que integra—, po-
driamos entonces confirmar su papel en el despliegue exitoso de un sistema como
el hispano que, luego de producir dichos quiebres —fruto de los procesos demogra-
ficos, sociales, laborales, culturales y politicos que implicé la propia organizacién
colonial, de cardcter “refundacional”—, ahora “ofrecia” canales de integracion sim-
bdlica y de pertenencia social que terminaban siendo funcionales a su legitimacién
colectival%8,

Sin embargo, desde un prisma que privilegie la construccion de redes y referen-
tes comunes, en forma paralela a las instituciones ofrecidas por el sistema, hay
algunos indicios que nos permiten descifrar ciertas tendencias en relacién con
algunas pautas relacionales entre, al menos, parte de sus miembros. Asi, constata-
mos que entre los fundadores de la cofradia de los nazarenos —por citar el dltimo
caso que mencionamos—, al lado del zapatero andino Hernando Mufioz, se encon-
traba el sastre mestizo Juan Chico de Pefialosa. Eran cofrades durante esos prime-
ros afios, también, el herrero Mateo Naranjo, el cuchillero Manuel Gonzilez Gui-
maraes, el espadero mulato y de origen portugués Pedro Gonzdlez y los carpinteros
Juan Bernal y Juan de Lepe, entre otros artesanos!%?. Tenemos, entonces, un primer
eje comun entre todos ellos —ser artesanos—, bajo el cual subyacen las relaciones
interétnicas definidas por el origen distinto de, al menos, Mufioz (probable mesti-
z0, de Hudnuco) y Gonzdlez (mulato, de Lisboa). Este ultimo, por su parte, llegd a
ser un préspero artesano, con tienda de hechura y reparacién de espadas, donde
—como era costumbre en una economia deficitaria de numerario— también recibia
numerosos objetos transados o empefiados por otras personas. En la lista de deudo-
res que incluyd en su testamento, volvemos a encontrar a sus cocofrades Muiioz,
Gonzilez Guimaraes y Chico, asi como a varios otros artesanos locales, de diver-
sas especialidades!!?.

106 Judith Mansilla destaca una situacién similar en las cofradias indigenas de Lima, donde la
mayordomia era ocupada frecuentemente por oficiales artesanos —generalmente sastres y zapateros, en
una tendencia similar a lo que hemos observado para la capital chilena—. Mansilla identifica, asi, al
mayordomo Hernando Quispe, natural de la regién de Huaylas, que habia llegado a Lima siendo nifio,
habia aprendido el oficio de sastre y habia escalado social y econdmicamente hasta ser oficial, tener un
esclavo y llegar a ser mayordomo de la cofradia: “Exteriorizando...”, op. cit.; sobre este tema, véase
también el trabajo de Miguel Jaramillo, “Migraciones y formacién de mercados laborales: la fuerza de
trabajo indigena de Lima a comienzos del siglo XVII”, Economia XV:29/30, Lima, 1992, 49-75.

107 Carta de constitucion de la cofradia de los sastres en la catedral de Santiago (Santiago, 3 junio
1614), ANH.ES, vol. 52, fj. 73v.

108 Cf. nuestro trabajo Las liturgias..., op. cit., passim.

109 Emma de Ramén, “Juan Chico de Pefialosa...”, op. cit., 100; Poder para testar de Pedro
Gonzidlez, espadero (Santiago, 27 febrero 1613), ANH.ES, vol. 51, fjs. 116-116v.

110 De Ramon, “Artifices...”, op. cit., 74-79.
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Si continuamos explorando las vidas individuales de estos cofrades-artesanos,
acercandonos a sus relaciones mds personales o los espacios donde habitaban,
observamos ciertas coincidencias que abren nuevas e interesantes perspectivas en
el marco de las hipétesis planteadas en este trabajo. Si nos enfocamos sobre el caso
de Juan Chico, por ejemplo, vemos que si bien este sastre era originario de Con-
cepcién, estuvo casado algin tiempo con Isabel de Gdlvez, hija mestiza de una
indigena originaria de Quito. Su vinculaciéon con el mundo andino era tal, que
conocia perfectamente la lengua quechua; tanto asi que en una oportunidad concu-
rrié como traductor a la casa de su vecino, el indio “cuzco” Gaspar Guanca, alba-
nil, que no hablaba castellano y que deseaba dictar un nuevo testamento —con
anterioridad habia dictado, al menos, otros dos testamentos y un codicilio, segin
vemos en el cuadro N° 1-. Por cierto, el otro testigo del testamento de Guanca fue
un hijo de Chico, que también entendia dicha lengua''!.

Tenemos, asi, a dos artesanos (sastre y albaiil), que comparten una cercania
cultural con el espacio andino (lengua, familia, etc.), pero que, ademas, viven en
un mismo sector de la ciudad: la Chimba, vocablo de origen quechua que aludia al
barrio “del otro lado del rio”!!2, en este caso, del Mapocho. De hecho, en la
Chimba también se encontraba la chacra que Isabel habia aportado como dote al
matrimonio con Chico, en 1587, y donde también vivia su suegra, india inmigrante
quitefia’l3.

El espacio de habitacion constituye, pues, un eje adicional que debemos incluir
en el andlisis de la complejidad social y étnica que hemos estado observando
respecto de los indigenas andinos, de su participacién en las cofradias y, en sentido
méas amplio, de su integracién en la vida urbana de Santiago.

En esta misma linea podemos identificar a nicleos de personas donde confluye
su lugar de residencia —la Chimba— y una cofradia en comun —la Candelaria— en el
trio formado por el hijo de “cuzca” Lorenzo Ramirez Yafiez y los andinos Pedro
Lima y Andrés Baflado Pongo (cinco afios separan sus testamentos). Sus oficios,
por cierto, eran vinculantes, en la medida en que los dos primeros ejercian como
sastres y Bafado era sedero y sombrerero. Por lo demds, uno de los albaceas del
testamento de Lima serd, justamente, Bafiado, a quien denomina como “my compa-
dre”!14, Sobre Bafiado, quien lleg6 a Chile hacia 1600, es interesante constatar que
al momento de testar, en 1624, declaraba estar casado con una india llamada Inés,
y que “cuando nos casamos no teniamos nada”. Sin embargo, a la fecha habia
logrado acumular no solo cierto patrimonio material equivalente al de un artesano

11 Testamento de Gaspar (La Chimba, 23 noviembre 1616), ANH.ES, vol. 80, fjs. 190-191v.
Juan Chico también habia participado como testigo en el testamento que Gaspar dictd tres afios antes:
Testamento de Gaspar, “indio natural de Jauja” (La Chimba, 3 septiembre 1613), ANH.ES, vol. 81, fjs.
309v-310v.

112 “Chimpa: La otra parte o vanda del rio o quebrada acequia, o cosa larga atravesada”: Diego
Gonzialez Holguin, Vocabulario de la lengua general de todo el Peri llamada lengua gquichua o del
inca [1608], Lima, Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 1989, 109-110.

113 Testamento de Isabel de Gdlvez (Santiago, 24 agosto 1589), ANH.ES, vol. 6, fjs. 9-10v;
Emma de Ramoén data este testamento en 1599: “Juan Chico de Pefialosa...”, op. cit., 96-100.

114 Testamento de Pedro Lima (Santiago, 22 octubre 1621), en Retamal, Testamentos..., op. cit.,
166-167.
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urbano medianamente acomodado —incluyendo un esclavo negro que le costd cien
patacones—, sino también una red de clientes y de vinculaciones con otros artesa-
nos que sin duda avalaban el posicionamiento que hemos visto a nivel de la cofra-
dfa agustina!l3,

El sector de la Chimba comenzé a consolidarse a principios de la década de
1560, justamente con el asentamiento de algunos de los yanaconas andinos que
habian venido al servicio de los conquistadores. De hecho, la mayoria de los matri-
monios de naturales registrados en las ultimas décadas del siglo XVI y que decla-
ran habitar en dicho barrio son, justamente, de indigenas andinos!!6.

Pero, como ya adelantamos, este no fue un espacio exclusivo de esos inmigran-
tes; también lo fue de aquellos que llegaron en fechas posteriores, provenientes de
otras regiones y a través de recorridos individuales, como el citado Bafiado Pongo.
Fue también el lugar que albergé la diversidad étnica de la ciudad, asentdndose alli
otros indigenas, de variada procedencia —mapuches del sur, huarpes de Cuyo, ju-
ries del Tucumdan—, negros libertos y ladinos, hispanocriollos pobres y la amplia
gama de mestizos que nacieron de sus uniones'!’. Por citar un ejemplo, vinculado
al ya citado sastre mestizo Juan Chico, vemos que en 1610, en su misma cofradia
de Jestus Nazareno, pero aparentemente en otro segmento socioétnico, participaba
Gaspar Orense, su muiiidor mayor!!3, hijo del descendiente de burgalés Francisco
de Orense. Sin embargo, Gaspar era mestizo y en octubre de ese aflo decidia
vender el solar que habia heredado de su padre y que se encontraba “de la otra
parte del Rio desta ziudad”!1?,

Otro ejemplo de la complejidad y superposicién de posicionamientos religioso-
espaciales es el de Pascual de Jesds, maestro sastre indigena que en 1682 era
cofrade de Copacabana, pero que al mismo tiempo actuaba como procurador de la
cofradia de Nuestra Sefiora de Renca, establecida en la parroquia del mismo nom-
bre, en un arrabal semiagricola al norte de Santiago, vecino a la Chimba!20,

Era en ese sector extraurbano, entonces, en su vida cotidiana y laboral —-muchos
de los que alli habitaban eran artesanos—, donde se cristalizaron las relaciones

115 Testamento de Andrés Bafiado Pongo, op. cit., loc. cit.

116 De Ramén, “Bautizos...”, op. cit., 232; Tomds Thayer Ojeda, Santiago durante el siglo XVI.
Constitucion de la propiedad urbana i noticias biogrdficas de sus primeros pobladores, Santiago,
Imprenta Cervantes, 1905, 102.

17 7Zadiiiga, Espagnols..., op. cit.; Carlos Ruiz Rodriguez, La zona norte de Santiago: poblacion,
economia y urbanizacion, 1540-1833, Tesis de Licenciatura en Historia, Pontificia Universidad Cat6li-
ca de Chile, Santiago, 1986; Mario Gdéngora, “Vagabundaje y sociedad fronteriza en Chile (siglos
XVII a XIX)”, Cuadernos del Centro de Estudios Socio-Economicos 2, Santiago, 1966; Hugo Contre-
ras Cruces, “‘Siendo mozetén o giienii salié de su tierra a vivir entre los espafioles’. Migracién y
asentamiento mapuche en Chile central durante el siglo XVIII, 1700-1750", Historia indigena 9,
Santiago, 2005-2006, 7-32; Ruiz, “Presencia de los mapuche-huilliche...”, op. cit.; Valenzuela, “Es-
clavos mapuches...”, op. cit.; San Martin, “Presencias africanas...”, op. cit.

118 “Muifidor: El ministro de la cofradia que va avisando a los cofrades que acudan a los entie-
rros”: Sebastidn de Covarrubias Horozco, Tesoro de la lengua castellana o espaiiola [1611], ed. de
Ignacio Arellano y Rafael Zafra, Madrid, Iberoamericana, Vervuert, 2006, 1303.

119 Venta de un solar de Gaspar Orense a Manuel Gonzalez Chaparro (Santiago, 23 octubre 1610),
ANH.ES, vol. 40, fjs. 442-443v; Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 37, n. 63.

120 Ruiz, “Cofradias...”, op. cit., 45.
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interétnicas que luego veremos reflejadas en las practicas desplegadas al interior
de la ciudad, particularmente en la composicién y organizacion de las cofradias
religiosas.

En efecto, desde temprano la interaccion y los contactos entre individuos dife-
rentes congregados en un espacio especifico dieron paso a la construccion de redes
de intereses, de familia o de amistad entre aquellos actores, configurando procesos
de “interdigitacion” sociocultural que aparecen como centrales en la configuracion
de las dindmicas interétnicas!?!. Junto con ello, se desarrollaron estrategias y espa-
cios de integracion formal al sistema colonial, tanto en el plano laboral —actividad
artesanal, asientos de trabajo, comercio, etc.— como en el plano asociativo —cofra-
dias, “gremios”, etc.— y juridico —utilizacién de los mecanismos occidentales de
herencia y transaccién (como los testamentos y contratos notariales), asi como el
uso de la justicia colonial para zanjar conflictos—, por mencionar algunos de estos
escenarios!?2.

Asi, las experiencias de la inmigracidn, de la insercién en un contexto urbano
definido por reglas del sistema colonial espafiol, de la integracién econdmica y
de la interaccidon profunda y cotidiana con los “otros” que habitaban la ciudad,
permitirdn a los indigenas andinos de Santiago un ‘“arraigo” sobre la base de
nuevos tejidos comunitarios y corporativos —como las cofradias—, de nuevas
identidades sociales y culturales y, eventualmente, de nuevos referentes étnicos,
como lo revela el uso del término cuzco por parte de los diversos inmigrantes
andinos estudiados!?3.

121 Jacques Poloni Simard, “Redes y mestizajes: propuestas para el andlisis de la sociedad colo-
nial”, en Guillaume Boccara y Sylvia Galindo (eds.), Ldgica mestiza en América, Temuco, Universi-
dad de La Frontera, 2000, 113-138; José Luis Martinez, “Ayllus e identidades interdigitadas. La
sociedades de la puna salada”, en Boccara y Galindo (eds.), op. cit., 85-112; San Martin, op. cit.

122 Cf. Villalobos, op. cit., IV, 292; José Jouve Martin, Esclavos de la ciudad letrada. Esclavitud,
escritura y colonialismo en Lima (1650-1700), Lima, Instituto de Estudios Peruanos, 2005; Jacques
Poloni-Simard, “Los indios ante la justicia. El pleito como parte de la consolidacién de la sociedad
colonial”, en Lavallé (ed.), Mdscaras..., op. cit., 177-188.

123" Valenzuela, “Inmigrantes...”, op. cit. Con respecto al problema de las categorias étnicas y su
uso por parte de las fuentes escritas del periodo, véase José Luis Martinez, “;Cémo hablar de indios e
identidades en el siglo XVI? Una aproximacién a la construccién de los discursos coloniales”, Historia
indigena 8, Santiago, 2004, 41-55. Para una eventual perspectiva etnogenética de este fendmeno, cf.
Stuart Schwartz y Frank Salomon, “New Peoples and New Kinds of People: Adaptation, Readjustment,
and Ethnogenesis in South American Indigenous Societies (Colonial Era)”, en Frank Salomon y Stuart
B. Schwartz (eds.), The Cambridge History of the Native Peoples of the Americas, Cambridge-Nueva
York, Cambridge University Press, I11:2, 1999, 443-501; Guillaume Boccara, “Mundos nuevos en las
fronteras del Nuevo Mundo”, Nuevo Mundo-Mundos Nuevos 1, 2001, http://nuevomundo.revues.org/
document426.html; Ana Marfa Lorandi y Mercedes del Rio, La etnohistoria. Etnogénesis y transfor-
maciones sociales andinas, Buenos Aires, CEAL, 1992.



