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Resumen

El objetivo de este trabajo es estudiar las prastitel sacramento de la confesién en la
didcesis de Quito en el periodo 1570-1668. Esteasaento durante la primera edad moderna
era una herramienta de poder, esto es, serviaganaiar creencias y comportamientos de los
fieles. En el trabajo se demuestra que tambiéna didtesis de Quito la confesion fue usada

para alcanzar estos objetivos.

En el primer capitulo se analiza cual era la fumciél sacramento de la confesion en el plan
pastoral de dos obispos de la segunda mitad del>$\d. Se demuestra que mediante el
sacramento de la confesidon se esperaba discipliaquellos laicos determinantes para la
conversién de la entera sociedad y sobre todosdedtios; pero el sacramento desempefiaba
también otras funciones, sobre todo servia coraalgtpaso en la pastoralarticulo mortis
Finalmente, se demuestra que hacia fines del Xiglda confesion adquirié un papel

protagonista en el plan pastoral del obispo Lége2dlis.

En el segundo capitulo se estudia cuando, comoqgupdos fieles se confesaban. No muchos
fieles lo hacian en cuaresma, como imponia lailleero todos se confesaban cuando tenian
miedo. Los misioneros aprovechaban de las emociméss fieles para acercarlos al
sacramento y también para obtener confesiones etespDe esta manera, disponian las
almas para la salvacion, pero también obteniaimflasnaciones necesarias para elaborar
estrategias pastorales y generar cambios soots@cir extirpar la hechiceria e imponer el

matrimonio.

Muchas fuentes expresan la preocupacion de ladgbasa la confesion de las mujeres, que
es objeto del tercer capitulo. Este analiza laci@hes entre Mariana de Jesus y sus
confesores. Se demuestra que no es suficientecaxpbtas relaciones con el paradigma de la
dominacién. El estudio de las practicas, demuegteaexistia posibilidad de negociacion,

amistad y reciprocidad.

En el cuarto capitulo, se demuestra que la Iglasiaaba disciplinar la confesién femenina
mediante el confesonario y el delito de solicitaciél despliegue de estas dos herramientas

atestiguan la difusion y aceptacion de la confeso6hre todo entre las mujeres.

El ultimo capitulo estudia practicas y problemasadeonfesion en la region amazoénica de
Maynas. El padre jesuita Francisco de Figueroasp@xperiencia personal, atestigua los
VIl



limites de esa empresa misionera, que era muyl dé&izar por las diferencias culturales y
lingUisticas, pero sobre todo porque las hormda tiglesia no eran adecuadas para aquel

espacio.

Finalmente, en la conclusion se destaca que lasdmf fue una herramienta de poder para
disciplinar la sociedad colonial. En las practieate proceso de disciplinamiento era
obstaculizado; pero muchos fieles, de diversa cidrétnica y social, deseaban y

practicaban la confesion, porque satisfacia exigsnndividuales y sociales.

Vil



Agradecimientos

Quiero agradecer a Carlos Espinosa por acomparataiargo de toda esta investigacion.

Ala FLACSO Ecuador, a la Casa de Velasquez ysditirio Max Planck Institute para la

Historia Legal Europea por haber estimulado y sodtemis estudios.
A Wietse de Boer, por sus consejos y acompafaméned desarrollo del proyecto.
A Claudio Ferlan, por la cuidadosa lectura y ldgsragdantes consejos.

A las personas que con sus consejos han guiadsépeda, andlisis e interpretacion de las
fuentes; y sobre todo a Norma Astudillo, Paolo BrogJorge Moreno, el padre Francisco

Pifias, Mercedes Prieto y Elisa Sevilla.

A Alicia Torres, por haberme brindado su amistaggyo.



Introduccién

El objetivo de este trabajo es estudiar las prastitel sacramento de la confesion en la
didcesis de Quito entre los afios 1570 y 1668. SEstagido este sacramento porque durante
los siglos XVIy XVII era una herramienta de podee usado para la conquista de las almas,
es decir la sujecion y conversion religiosa deviadios y sociedades, tanto en Europa como
en América. La historia de las practicas de laesioh es una manera para estudiar la
cristianizacion del Nuevo Mundo, y permite conoggste proceso en un espacio muy poco

estudiado, la di6cesis de Quito

El sacramento de la confesién

Cabe preguntarse qué era el sacramento de la @ntkgante la época colormaEl obispo
Alonso de la Pefia Montenegro (1596-1687), quieregubla didcesis de Quito entre los afios
1654 y 1687, en el “ltinerario para parrocos”, o en 1668, definid la confesion como el
sacramento de la reconciliacion que los cristiatedigan practicar después de cometer
pecados mortales; consistia en los actos del péaigeen la absolucion del sacerdote. Era la
secunda tabla post naufragiymsto es, era necesaria para obtener la salvagamo los

fieles cometian pecados mortales luego del bauti&fteenitente contrito (o0 solamente
atrito), es decir adolorido, debia, después dézegaln examen de conciencia, acudir a un
sacerdote para confesar los pecados cometidosnfelsor escuchaba los pecados vy, si el
penitente estaba de verdad arrepentido y condadién de no volver a cometerlos, lo
absolvia, pero también lo obligaba a la satisfac@§ decir a la realizacion de practicas que

apuntaban a restablecer el orden que con su camnpierito pecaminoso habia alterado

La definicién proporcionada por el obispo Alonsda®efa no era original, sino el resultado
de diversas concepciones y normas sobre el sactauges se habian acumulado a lo largo de

la historia de la Iglesia y que se encontrabammétas en el “Itinerario para parrocos”.

1 Véase: Carlos Freile, “La historiografia de Iee$ip en el Ecuador en los Ultimos cincuenta affastiario de
Historia de la Iglesia24 (2015): 197-209.

2 El nombre correcto del sacramento estudiado @gepeia; mientras el término confesion solameescdbe
una de las tres partes que, segln la teologia,auiap el sacramento, t@nfessio orisEn este trabajo, se usa el
término confesion para definir el sacramento, peregila palabra con la cual era y es comunmenteicim
ademas, el término penitencia puede ser confuradidda virtud y con la préactica penitencial.

3 Alonso de la Pefia Monteneghinerario para parrocos de indios. Libros IlI-{YMadrid: Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1996), 71-73. Sobmeb&po Alonso de la Pefia Montenegro: Manuel Bariglin
obispo de Quito Alonso de la Pefia Montenddfladrid: Consejo Superior de Investigaciones Clieals,

Instituto Santo Toribio de Mogrovejo, 1951).



Fuente importante de la obra eran las reflexionbeesel sacramento realizadas por diversos
autores de la escuela de Salamanca, que, a sbagahan sus especulaciones en la doctrina

de la Iglesia, y sobre todo en las normas promalg@dr el Concilio de Trerfto

Durante el tridentino, celebrado entre los aflo$364563, se tratd del sacramento en
diversas sesiones. En la sesioén VI, dedicada adaida de la justificacion, se definié el valor
teoldgico del sacramertcEn la sesién Xl se recordaba que antes deldaceamento de la
eucaristia, los confesores debian examinar a lutepées mediante el sacramento de la
confesién para evitar que recibiesen la hostiandstan pecado morfaEn la sesiéon XIV se
trataron muchos elementos de la confesion: su ieaksnstitucion, sus frutos, la relacion
con el bautismo, sus partes (es decir la contricidnfesion, satisfaccion), la figura del
confesor y los casos reservatidn la sesion XXIIl se sujetaron a los confesarés
aprobacion del obispo, quien podia seleccionarkediamte un examé&nEn la sesion XXIV

se encargaban a los obispos de nombrar en todeatéairales un candénigo penitenciérien

la misma sesion, se ordenaba a los desposadaldseantes de contraer matrimonio debian
confesar “con diligencia” sus pecados y recibiuaaristi&’. En la sesién XXV se determind
gue el obispo debia asegurar que las monjas gedpasterios recibiesen por lo menos una
vez al mes la confesion, y debia proporcionar unfesmr extraordinario que dos o tres veces

al afio las confesase a toHas

Algunas normas tridentinas eran la confirmaciéotias promulgadas en el pasado. Los
nueve capitulos doctrinales de la sesion XIV enapirados a la tradicidn y orientaciones

antiguas. Los padres conciliares no acogieronri@suestas de los protestantes; ni siquiera

4 Sobre la teologia de la confesién en la Escuel@alamanca véase: Dionisio Borolitbsacramento de la
penitencia en la Escuela de Salamanca. Franciscditdeia, Melchor Cano y Domingo Sof8alamanca:
Universidad Pontificia de Salamanca, 2006); GorzBlavillo, Andlisis y repertorio de los tratados y manuales
para la confesion en el mundo hispanico (ss. X\WXMHuelva: Universidad de Huelva, 2010).

5 CT, s. VI, Decretum de justificatione; Lopez dea,El Sacrosanto., 62-100. Para citar el Concilio de
Trento se indica: la sigla CT (Concilio de Trent)(sesion), el titulo de la parte doctrinal aigiknar, y c.
(capitulo). También se indica en que pagina seesriraien la edicion del Concilio editada por LogeZyala:
Ignacio Lopez de Ayal&| Sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento. tedddioma castellano por Lopez de
Ayala, Don Ignacio Agrégase el texto original c@ido segun la edicién auténtica de Roma, publicenld 564
(Madrid: Imprenta Real, 1785).

6 CT, s. XIIl, Decretum de sanctissimo Eucharestacramento, Caput VII; Lopez de Aydth Sacrosanto.,
167-168.

7 CT, s. XIV, Doctrina de sanctissimis Paenitent@eExtremae Unctionis Sacramentis, caput I-IXpénde
Ayala, El Sacrosanto., 191-216.

8 CT, s. XXIII, Decretum de reformatione, caput X\gpez de Ayalakl Sacrosanto., 379.

9 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione, caput YLlbpez de AyalakEl Sacrosanto., 435-436.

10 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione matrimipoaput |; LOpez de Ayal&l Sacrosanto., 404.

11 CT, s. XXV, De regularibus, et monialibus, caut 6pez de AyalaEl Sacrosanto., 495.
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consideraron los problemas concretos de la pragéida confesioh.

Pero también destacaron algunos aspectos del sau@gy de esta manera, lo caracterizaron
de manera novedosa: enfatizaron el caracter judiei&a confesion y, por ende, lo
transformaron en una herramienta de ptfd®&e hecho, segun la sesion XIV del tridentino,
durante la administracion de la confesion el canfastuaba como juez, en cuanto su poder
de absolver al penitente era un acta juditial

Para que el confesor-juez pudiera emitir la semesaecuada, los penitentes debian confesar
todos los pecados cometidosSe trata del modo de “confesarse bien” descadtepobispo
Alonso de la Pefia. “Antiguamente”, como tambiérstadnoy usan algunos viejos”, escribio

el obispo en el “ltinerario para parrocos”, loddtese confesaban repitiendo una formula de
manera némonica, pero los “doctores modernos”ees s tratadistas de la primera edad
moderna, rechazaban esta practica. De la Pefichgjir® también otros modos de confesarse,
como el caso de aquellos penitentes que se acudali@ber cometido pecados en manera
general o de cosas que no lo eran. La manera todeconfesarse era la siguiente: el
penitente debia hincarse a los pies del confesmsignarse, darse golpes en el pecho y decir
“peccavi, Domine, miserere mei” (en latin o espdénibién). Enseguida, debia confesar los
pecados “numerados con claridad en el examen,esgacie de por Sf. De esta manera, el
sacerdote se enteraba de las creencias, compantameinformaciones de los penitentes,
gue revisaba escrupulosamente y, eventualmentegiar La confesion era una herramienta
de poder porque los sacerdotes obtenian las inbiomes necesarias para generar, mediante

adecuadas estrategias misioneras, cambios indigglyaociale’s.

El modelo tridentino de la confesién se aplico diécesis de Quito. Con la realizacion del Il

12 Roberto Rusconk,'ordine dei peccati. La confessione tra Medioedeet moderng&Bologna: Mulino,
2002), 307-308.

13 Wietse De Boet,a conquista dell'anima: fede, disciplina e ordimgbblico nella Milano della
Controriforma(Torino: Einaudi, 2004), 58-66; Adriano Prosp@ripunali della coscienza. Inquisitori,
confessori, missionafiTorino: Einaudi, 1996), 271.

14 Véase: John Mahonelhe making of moral theology: a study of the Ro@atholic tradition(Oxford:
Clarendon Press, 1987), 35; Paolo Prbdia historia de la justicia: de la prularidad deddueros al dualismo
moderno entre conciencia y deredfBuenos Aires: Katz, 2008), 262. Pietro Soave iol@aolo Sarpi),
Historia del Concilio Tridentino. Nella quale siggarono tutti gl'artifici della Corte di Roma, pempedire che
né la verita di dogmi si palesasse, né la riforned lapato, & della Chiesa si trattasé¢leondra: Giovan Billio
Regio Stampatore, 1619), 340.

15 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitesitiet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vek@e
Ayala, El Sacrosanto., 202-207.

16 Pefia Montenegrtijnerario...Libros IlI-V, 110-111.

17 ProsperiJribunali della coscienza, 468-469.



y lll Concilios de Lima (validos en Quito, porqueeede sufragdnea del arzobispado de
Lima) y de los sinodos celebrados en la di6ceslesarfios 1570, 1594 y 1596, las normas
tridentinas sobre la confesion y la concepcidrsdetamento como herramienta de poder se

trasladaron a la di6cesis

El objetivo del presente trabajo es conocer el atpde la confesién en la sociedad colonial
y para satsifacer esta inquietud se propone utaridisocial y cultural de la confesion, esto
es, se analizan normas y précticas para entendksceran las funciones y los significados
gue el sacramento adquirié desde la perspectil@sdeersonas, sacerdotes y penitentes,
hombres y mujeres, indios y espafioles, negros tizoesy todos los deméas que vivian en la
didcesis de Quito en el periodo 1570-1668.

La confesion entre 1570 y 1668

La investigacién empieza en 1570, porque en estsaifiealizé el primer sinodo de Quito.
No se han encontrado informaciones sobre la héstierila confesion en los afios anteriores,
mientras en algunas sinodales de 1570 hay datos sbsacramento, su funcién y significado
segun los que participaron en aquella reunion. @dbenés destacar que este sinodo se
celebr6 para aplicar las novedades tridentinag(ygtanto del modelo de confesion alli

ideado) a la didcesis.

En seguida, con la imposicion del tridentino, éagédda de los jesuitas y con la celebracién del
[Il Concilio de Lima en 1583 empezaba otro momdmnstorico, la segunda evangelizacion.
La expresion se opone a aquella de primera evaagéin, con la cual se define la primera
fase de la cristianizacién del Nuevo Mundo reakizadbre todo por las 6rdenes mendicantes
bajo una percepcion milenarista de la actividadanera y que se centraba en la
administracion masiva del sacramento del bautiEnaambio, durante la segunda
evangelizacion la Iglesia profundizé el procesealeversion de los indios, primaron las
actividades pastorales desarrolladas por los gesud extirpacion de practicas y creencias

gue se percibian como incompatibles con el cristiao y la administracion del sacramento

18 Sobre la difusién del tridentino afuera de Eafogase: Simon Ditchfield, “Tridentine Catholiclsian The
Ashgate research companion to the counter-refoilmnaéd. por Alexandra Bamji, Geert H. Janssen, Mary
Laven, 15-31. London / New York: Routledge, 201iBa& Ditchfield, “Trent Revisited”. Eha fede degli
italiani. Per Adriano Prospervol. 1, ed. por Guido dall'Olio, Adelisa Malendyerroberto Scaramella, 357-
370. Pisa: Edizioni della Normale, 2011b.



de la confesioén, que servia para profundizar elgso de conversiéh En la misma época
(desde la segunda mitad del siglo XVIy sobre tede! siglo XVII) en Europa también la
confesion adquirié un papel importante como hereatai de gobierno y conquista

espirituale®’.

Los documentos muestran que también en la diédes@uito entre la segunda mitad del
siglo XVIy la primera del XVII la confesion era wacramento fundamental en el marco de
la segunda evangelizacion y de la contrarrefétnia difusion del confesonario, el mueble
donde debia decentemente administrarse el sacranydatpersecucion del delito de
solicitacion, es decir el abuso de la confesiopresan la necesidad de disciplinar la pratica
por su importancia en el marco de la evangelizaddrel mismo periodo, se realizaron
actividades misioneras, de las cuales los jeser&s|os principales protagonistas y cuyo eje
era la administracion de la confesion, para foctlda estructura parroquial, erradicar la
hechiceria e imponer el matrimonio. También se aigaiba profundizar el proceso de
conversion de los indios de la region de Mayna®reas solamente habian recibido el
bautismo e ignoraban muchas cosas del cristianismmca antes habian escuchado hablar
de la religion catolica. En el mismo periodo, lafesion era para Mariana de Jesus una
practica cotidiana importantisima y necesaria. $akios elementos sugieren que en la época
1570-1668 en la didcesis de Quito la confesiorufuee herramienta para realizar la segunda

evangelizacion.

La investigacion se cierra con la publicacion e@8lée uno de los mejores manuales
misioneros publicados en el Nuevo Mundo, el “Itarér para parrocos de indios” del obispo
de Quito Alonso de la Pefia Montenegro, porque ita cdsume la experiencia de
evangelizacion de la di6cesis hasta la segunda mébsiglo XVII. El texto ofrece
informaciones sobre practicas de la confesion, f@nbién definiciones y conceptos
necesarios para entender el mundo legal, politlwanyano de la época 1570-1668. De hecho

aunque el titulo de la obra sugiere que se centla eonversion de los nativos, en realidad se

19 Sobre caracteristicas y cambios de la prim&a&egunda evangelizacion, véase: Juan Carlos$ssierDel
paganismo a la santidad. La incorporacién de ladigs del Pera al catolicismo. 1532-1780ma: Instituto
Francés de Estudios Andinos, 2003). La propueskstinssoro ha sido retomada y sintetizada pomalor
Duréan, “De la evangelizacion de los mendicantes «Rectificacion» jesuita de José de Acodai’ Escrituras
de la modernidad. Los jesuitas entre cultura regary cultura cientificaed. por Perla Chinchilla y Antonella
Romano, 21-52 (Ciudad de México: Universidad Ibereacana, 2008).

20 Véanse De Boelca conquista dell'anima.; Prosperi;Tribunali della coscienza

21 Sobre el concepto de contrarreforma véase: Benara,La controriforma(Roma-Bari: Laterza, 2001);
Mary Laven, “Encountering the Counter-ReformatidREnaissance Quarterfy9, n.° 3 (2006): 706-720.
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preocupa de la evangelizacion de todos los fielggafioles, negros, etc.) que moraban en la
diécesis, y para entederlo es necesario recordao fdncionaba la sociedad del antiguo
régimen, en donde la salvacién solamente se ptmiazar con la conversion del conjunto de

la sociedad.

La didcesis de Quito

Los documentos seleccionados para empezar y fimad¢izinvestigacion, el sinodo de 1570
organizado por el obispo Pedro de la Pefia y @lelisirio para parrocos”, procedian de la
autoridad del obispo y se refieren a un espaciepistopado, que es el mismo que se adopta

para realizar la investigacion doctoral.

La diécesis de Quito fue fundada en el afio 35451 dimension no correspondia al actual
territorio de la Republica del Ecuador y tambiéferda de aquello ocupado por la Real
Audiencia de Quito, que fue fundada en 1563, yaqusus limites contenia dos diocesis,
Quito y Popayé&tt. La ciudad de Quito era a la vez capital diocesdesde la cual se
controlaba y organizaba la actividad pastoral, jadeeal Audiencia. En las afueras, la
didcesis incluia: las Gobernaciones de YaguarsdBig@amoros, Quijos, Esmeraldas y el
Repartimiento de Pasto; las ciudades de Quito, &ualy Puerto Viejo, Pasto, Mocoa, Ecija,
Cuenca, Zaruma, Loja, Zamora, Jaén, Piura, Baeda, Archidona, Valladolid, Cumbinaméa
(o Loyola), Santiago de las Montafias, Santa Maxiksl Nieves y Sevilla de Oro (o
Macas¥*. Lo cual significa que la inmensa jurisdicciontgiin comprendia espacios de las
regiones costera, andina y amazdnica, pobladogrpsinniimero de poblaciones nativas,
cada una con su propia cultura y lengua, realid&g cpmo es de imaginarse, desafiaba las

capacidades de la joven Iglesia local.

Algunas relaciones, producidas por la curia diacasdescriben la estructura y caracteristicas
del episcopado. La mas antigua es aquella del @fisgro de la Pefia, realizada en el afio

1572 y ofrece informaciones sintéticas sobre lasctaristicas de las parroquias de la didcesis

22 Véase: Francisco Javier Herna@aleccion de bulas, breves y otros documentosivelat la Iglesia de
Ameérica y FilipinasTomo I, 2.2 ed. (Vaduz: Kraus Reprint LTD, 196242-244.

23 Véase: Federico Gonzalez Suakizforia general de la Republica del Ecuad®omo III (Quito, Imprenta
del Clero, 1892)1-12;Recopilacion de documentos oficiales de la épotanca con un apéndice relativo a la
independencia de Guayaquil y a las Batallas Pich@dunin-Ayacucho y Tarq@Guayaquil: Imprenta La
Nacion, 1979), 125-126.

24 Augusto Albuja Mateuf)octrinas y parroquias del Obispado de Quito eségunda mitad del siglo XVI
(Quito, Ediciones Abya — Yala, 1998), 39-40; Jos&r il VargasHistoria de la Iglesia en el Ecuador durante el
patronato espafiglQuito: Editorial Santo Domingo, 1962), 24-25.
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de Quita®. La relacion de Lope de Atienza, maestrescuetajigor y vicario y administrador
general del obispado, redactada en 1583 propordatus sobre el estado y organizacion de
la Iglesia locat®. La relaciéon mas larga y completa es aquella quEs&0 redactéd Diego
Rodriguez Docampo, clérigo presbitero y secreti@icCabildo de la Catedral de Quito.
Segun resulta de estas fuentes, los regularesflEsgrotagonistas de la expansion
misionera pero también de la administracion dé&rgeficios eclesiasticos, sobre todo de las
doctrinas de indios. Con la llegada del obispo ®dérla Pefia, se intenté un proceso de
fortalecimientos de las bases de la iglesia diowedaon el paso del tiempo, aumentaba la
cantidad de beneficios, urbanos y rurales, y desigs en las principales ciudades como
también en Iso pueblos menores. Las érdenes tarfibiélaban sus propias casas en las
ciudades de la diécesis, protagonziando de estammémactividad pastoral. A mediados del
siglo XVII, como destaca Diego Rodriguez Docampoeleobispado de Quito existian ciento
y dos beneficios; mas de seiscientos entre clégigeBgiosos los administraban; la mayoria
de estos se encontraban en espacios extra-urlghstobuidos en las regiones de la Costa, de

los Andes y de la Amazorifa

25 Pedro de la Pefia, “Relacién sumaria de la quié ehobispo de Quito al Consejo...”. Relaciones
historico-geograficas de la Audiencia de Quito (8XVI-XIX), Tomo I, ed. por Pilar Ponce Leiva, 164-187
(Quito: Abya — Yala, 1992).

26 Lope de Atienza, “Relacion de la ciudad y ohikpde San Francisco”, &elaciones histérico-geogréficas
de la Audiencia de Quito (Siglo XVI-XIXjomo |, ed. por Pilar Ponce Leiva, 458-475 (Quitbya — Yala,
1992).

27 Diego Rodriguez Docampo, “Descripcién y Reladéhestado eclesiastico del Obispado de San B@nci
de Quito”. En Relaciones historico-geograficasalaudiencia de Quito. S. XVI-XIX. Tomo I, ed. pBilar
Ponce Leiva, 207-322 (Quito: Abya — Yala, 1994)1@da organizacion y reparticion parroquial editxcesis
de Quito: Vargadistoria de la Iglesia., 88-98.
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llustracion 1 "Plano del distrito y jurisdiccion espiritual de ebiSpado de Quito que se halla comprehendic
toda la extension de su Real Audiencia, conforrieeRéelacion de el viage a la América MeridionaDdelorge
Juan y D. Antonio de Ulloa, y a la Descripcion de Yndias Occidentales, de le Cronista Generalrifoio de
Herrera". La diocesis de Quito era inmensa y cdatiaes espacios: el andino, donde se encontratapital
diocesana y las otras principales ciudades; l& pirta costa y la mas extensa, la parte amaz@®laMP-
PANAMA, 206.

El lector se preguntara ahora por qué se ha seled este espacio. En cada ciudad, pueblo
y rincén de la diécesis de Quito vivian hombresujares de diversas condiciones sociales,
étnicas y culturales, que recibian, practicabam gpsopiaban de la confesién de manera
diferente. Siendo el objetivo de la investigaciéalzar el impacto del sacramento, es
indispensable considerar los multiples significag@isnciones que adquiria en los diferentes
contextos socialé%

28 Sobre la historiografia de la conversion derldms del Per( véase: Gabriela Ramos, “Conversion
Indigenous People in the Peruvian Andes: Politiat Historical UnderstandingHistory Compasd4, n.° 8
(Agosto 2016): 359-369.



Confesion y sociedad colonial

Vale la pena entonces preguntarse cuales eraadasteristicas de la sociedad colonial en la
didcesis de Quito durante el periodo 1570-1668.darsimentos que se utilizan en esta
investigacién describen una realidad social mugrogénea, donde grupos y personas,
hombres y mujeres, diferian principalmente poregteliase social, lengua, cultura, nivel de

integracion en la Iglesia catdlica y en la jeraaguolonial.

Los dos principales grupos de la sociedad col@na el espafiol (peninsulares y criollos) y
el nativo. Solamente los primeros podian desempef@r los principales roles de mando
colonial, por ejemplo como Presidentes de la Rediéncia, la maxima autoridad
administrativa y judicial en la region, o como gis. Mientras los indios, quienes
constituian el grupo dominante a nivel demografimupaban una posicion subordinada, de
hecho debian obligatoriamente trabajar y tribugaiapa Corona, en cambio de la proteccion y
de la cristianizacion. La situacion social de los drupos era regulada por un especifico

régimen legal, conocido por los historiadores cdasalos republicas.

Pero esto no es suficiente para entender la sac@aanial en todos sus matices, ya que en
las mismas categorias sociales existian diferepaiiie sus integrantes. Es cierto que los
espafioles ejercian roles de mando, pero no toldpsias de ellos se desempefiaban en tareas
ordinarias, a la par de los indios y personas ke oazas no consideradas blancas. A la
misma manera, los indios no eran iguales entta siayoria eran “comunes”, pero habia

otros que se desempefiaban en roles de mando, osrfaatiques” o “curacas”.

La categoria indios merece una reflexiébn a padesp importancia y complejidad. A veces
historiadores y cientistas sociales abusan delepiode indio, porque generalizan, creen que
las caracteristicas de algunos indigenas son canauttelos los demas, simplemente por ser
indio. Esto sucede porque el concepto de india esthstruccién de una alteridad fabricada
por el hombre occidental, quien, en busqueda dendef su identidad y marcar fronteras de
dfierenciacén, genera visiones distorsionadas dealiddad humana, discriminaciones o
estereotipos. El lector debe saber que los docursatéstiguan la gran diversidad que existia
entre los indios de la diécesis de Quito, en dafidian muchas “naciones” o etnias, como los
yumbos, los quijos y los cuarenta grupos étnicda degion amazonica que diferian entre si

considerablemente en la cultura, lengua y nivehtigracion a la realidad colonial.
Ademads, en la didcesis de Quito vivian otros gr@§ingos y raciales que se encontraban alli
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como resultado de viajes, deportaciones y migrasiobos negros sin duda son la principal
expresion de la cara oscura de la modernidad eargpejue en contra de su voluntad fueron
deportados de Africa para tener un futuro comeeessl en las colonias espafiélaka
colonizacion generd también nuevos grupos racjatesturales, de hecho se convirtié en una
ocasion de encuentros sexuales entre personafedent origen, asi fue que se generaron
nuevas étnias, como los mestizos, los mulatos, Bahijos” entre otros. Estos grupos
humanos también, a la misma manera de los espafioid®s, no eran homogéneos, ya que
al interior de cada categoria étnica existian it@mbes diferencias de estatus, podery
condicién juridica. Por ejemplo entre los negrosatms eran esclavos, algunos eran hombres

libres.

Esta breve descripcion quizas no logra descrilizt ta complejidad de la sociedad colonial,
pero si muestra que se caracterizaba por la supfarmianca, la diversidad étnica y el
mestizaje, entendido como principio de constanteigeion de nuevos grupos sociales. Los
registros documentales analizados en esta tesistraoejue la Iglesia tenia que deplegar el

sacramento de la confesion en semejante contexto.

29 Sobre los negros en el Ecuador colonial véatrse1l ane,Quito 1599: city and colony in transition
(Alburqueque, México: University of New Mexico Pse2002); Rocio Rueda Novazambaje y autonomia:
historia de la gente negra de la provincia de Essidas, siglos XVI-XVII[Quito: Corporacién Editora
Nacional / Universidad Andina Simon Bolivar, Sedei&or, 2015); Jean-Pierre Tardi&linegro en la Real
Audiencia de Quito (Ecuador) siglos XVI-X\Quito: AbyaYala / Instituto Francés de Estudioslfos /
Cooperazione Internazionale, COOPI, 2006).
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llustracion 2 Los mulatos de Esmeraldas. Museo de América, Malinagen realizada en el afio 1599 por el
pintor Andrés Sanchez Gallgue. Representa a Frandisla Arobe y sus dos hijos, Domingo y Pedroigeees
de Esmeraldas que se sometieron a la autorida®ejelSe trataba de descendientes de negros hwedas d
destino de esclavitud y que por su poder y valentiitares se habian insertando en la jerarquigoeér
colonial

Fuentes y método

Algun lector podria preguntarse cOmo es posibledigt la historia de un sacramento oral y
secreto. Si bien existen fuentes para conocestarfa teoldgica y doctrinal de la confesi$n
tenemos menos datos sobre las practicas socidleaalamento, porque el confesor no podia
absolutamente comunicar las informaciones obtemdeante su administracion.

Es cierto que a veces el sigilo sacramental seimrap asi que informaciones que un tiempo
fueron secretas y orales han llegado hasta eledfioyl y estan al servicio de los historiadores.
Por ejemplo, durante el proceso realizado en ell&Bd para perseguir a los culpables del
motin de las alcabalas, que se realiz6 en la RadieAcia de Quito entre los afios 1592-1593,
un fray declaré en el tribunal informaciones quieia@&scuchado bajo sigilo. En este caso, la
ruptura del sigilo se justificaba porque las infaoiones eran gravisimas, esto es, estaban
vinculadas con el crimen daesae maiestati€omo se explica en el primer capitulo del

30 Véase: Borobidzl sacramento de la penitencia Gonzalez PolvilloAndlisis y repertoria.; Antonio
Gonzalez PolvilloEl gobierno de los otros: confesion y control dedaciencia en la Espafia modert&evilla:
Universidad de Sevilla, 2010). Sobre la confesidma fuente histérica: Alexander Murray, “Confessima
Historical Source in the Thirteenth Century”. Ennscience and authority in the medieval chuesfitado por
Alexander Murray, 49-86 (Oxford: Oxford Universiyess, 2015).
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presente trabajo.

Textos como el “Itinerario para parrocos de indip$d “Relacion” de Francisco de Figueroa,
gue son fuentes importantes en esta tesis, conties#monios reales de confesores, cautos
en no revelar las identidades de los penitentes,peclives en detallar informaciones que
procedian de la experiencia en el confesofaido lo hacian por negligencia o falta de

seriedad, sino para ofrecer a los lectores ejenvito®sos de la practica misionera.

Sin embargo, las fuentes contienen solamente waagas informaciones de este tipo, y la
gran mayoria de datos sobre el sacramento se ti@@epropiamente por su caracter oral y
secreto. El historiador que desea estudiar larastie esta practica debe por lo tanto ser, a la

vez, paciente, creativo y revisar un gran nimerdadeimentos.

La tarea es facilitada por la existencia de mufirastes normativas, que permiten entender
qué era la confesion en la primera edad moderte@idcesis de Quito. Me refiero en primer
lugar a las normas tridentinas, vélidas tambiéQeito, que fijaron el modelo moderno de la
confesién. Otras normas regulaban la practicaatghsento en la Iglesia local, aquellas
promulgadas por los concilios limenses, el Il Yllelporque la di6cesis de Quito era sede
sufraganea del arzobispado peruano y por lo tpitceda sus leyé$ A nivel diocesano,

cabe sefialar las normas sobre la confesién elamradante los sinodos de Quito de los
afos 1570, 1594 y 1596, los Unicos tres que fuestebrados en la época colofiaDtra
fuente normativa es el “Itinerario para parrocosndéos”, que a mediados del siglo XVII
cumplia la misma funcién que en siglo anterior clienpn los sinodos, en una época en que

ya no se celebraban estas reuniéhes

Cabe destacar que estos documentos no proporcofemente informaciones tedricas,

31 Jodi Bilinkoff,Related lives. Confessors and their female pemiteA50-175Ithaca & New York: Cornell
University Press, 2005), x.

32 En este trabajo se usa la edicion: Rubén Va@as;ilios Limenses (1551-1772pmo | (Lima: Tipografia
Peruana, 1951). Se cita indicando: | o Il o llinylegar de la expresién “concilio de Lima” se us&kpresion
CL, seguida del capitulo y constitucién. En la @asterior, se indica la pagina en que se enauntrorma
citada en el texto de Vargas.

33 Para realizar este trabajo se usa la edici&é NMaria Vargas, “El primer sinodo de QuitRgvista del
Instituto de Historia Eclesiéstica-4 (1978): 5-68. Del Il y lll de los sinodos deit@ se usa la siguiente
edicion: Jorge Villalba, “Los sinodos quitensesal@#bpo Luis Lépez de Solis: 1594 y 159R%vista del
Instituto de Historia Eclesiastica-4: 69-198 (1978).

34 Para realizar este trabajo se usa la edici@msdl de la Pefia Monteneghinerario para parrocos de indios.
Libros I-1l (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Glieas, 1995); Pefia Montenegttinerario...
Libros 1I-V.
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porque la promulgacion y/o publicacion de las naeia funcional a solucionar problemas
pastorales. Esto es evidente en la estructurasdmiestituciones sinodales y de las secciones
del “Itinerario para parrocos de indios”, que eprianera parte denuncia un problema, luego
impone la norma destinada a solucionarlo. Pordtotis normas locales no solamente
hablan de la teoria de la confesion, sino tamb&lasl practicas locales y abusos del

sacramento.

En otra etapa de la investigacion he buscado irdolmnes sobre la practica de la confesion
en los archivos locales. He revisado documentas Archivo Arzobispal de Quito, en el
Archivo Nacional de Historia, en el Archivo Metrdpano de Historia, en el Archivo del

Hospital de San Juan de Dios y en el Archivo dealaoquia del Sagrario.

En el Archivo Arzobispal de Quito, he exploradoasdas secciones que conservan
documentos de la época colonial, como Gobiernosigstco, Ordenes sagradas, Juicios
civiles, Hospitales, Capellanias, Cofradias, Opfas, Censos entre otras. En este archivo
hay documentos del siglo XVIII sobre la confesiésopre la apropiacion del sacramento por
parte de indios y otros fieles, pero ningun papaberciona informaciones sobre el
sacramento en el periodo 1570-1568 pesar de haber realizado una extensa y larga
investigacion, en la tesis solamente en dos ocasis® menciona documentacién procedente
de este archivo: una copia del sinodo de Quitodastigada de otros papeles que permitan
conocer mas del proceso de realizacion del misnibrgs parroquiales de fines del siglo
XVIIl y primeros afios del XIX6, Es importante destacar que este archivo fuembgtobos

y un incendio que afecté el patrimonio documeéhtal

En el Archivo Nacional de Historia de Quito he sado las series Censos y capellanias,
Hospitales, Religiosos y Tierras del Fondo Corter&ma; en la seccién General del fondo

Real Audiencia de Quito he visto las series Ofigi@&iminales; y las secciones Protocolos y

35 Para el siglo XVIII existen documentos que p&gmestudiar la practica de la confesion desdeiispectiva
de los fieles. Por ejemplo, en el 1760 la comungia€umbal denunci6 al parroco por cometer abusos d
diferente tipo, algunos de los cuales en contraaalamento de la confesion: AAQ, Seccién Gobierno
Eclesiastico, Caja 9. Otros documentos también traremteresantes perspectivas sobre la historia de
confesién, como el “manifiesto” redactado por l@ntiscanos en el afio 1719 en contra de la preivagiel
obispo de examinar a los confesores: AAQ, secciuitleS. Ademas, en el Archivo se conservan licespara
confesar otorgadas por la curia diocesana enlel XMlll: AAQ, seccidén Gobierno Eclesiastico, Cajay 10.
36 AAQ, seccién Gobierno eclesiastico, cajas 2,187% 19.

37 Sobre las pérdidas del Archivo Arzobispal detQuiéase: Segundo Moreno, “La colecciéon Documental
Bernardo Mendel y su importancia en la historiogratuatoriana"Suplemento de anuario de estudios
americanosXLVI, n.° 1 (1989): 35-50. Y Pedro Porras, “Mantigzs ecuatorianos en la Biblioteca Lilly de la
Universidad de IndianaBoletin de la Academia Nacional de Histoki&/ (enero-junio 1971): 171-173.
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Juicios. Durante la investigacion, se ha encontdmdmmentacion interesante para estudiar la
historia de la Iglesia, pero solamente un documentia mencionada serie Criminales hace

directamente referencia a la practica de la comfési

En el Fondo Jijén y Caamario del Archivo del Migigi de Cultura y Patrimonio, en la
ciudad de Quito, he encontrado mucha documenta@dyran interés para estudiar la historia
del cristianismo colonial. Un documento raro eméoero, el Libro de Ordenes, de la casa
jesuita de la ciudad andina de Latacunga, propeaciuchas informaciones sobre practicas
de la confesién y conflictos que se daban ademtia €ompaffd. El archivo también

conserva otros documentos para estudiar la hislerla confesiéf.

No pude acceder al archivo jesuita de Quito, perarshivero me concedio las
transcripciones y copias virtuales de las cartasasproducidas por los padres que
trabajaron en el territorio del Ecuador coloniaképeriodo 1587-1668 En sequida, durante
una visita en Roma pude visitar el Archivum Histarn Societatis lesu en donde revisé las
copias virtuales de todos los documentos del apaipinteiio, sin embargo no contienen

informaciones sobre la confesion diferentes de llEgumencionadas en la teis

Lamentablemente, tampoco pude acceder a los ascluwales de las 6rdenes religiosas. A
pesar de mi insistencia y de los tramites realigadgustinos, dominicos y franciscanos, entre

otros, no me permitieron el acceso a los fondos.

Esperaba también encontrar documentos en archérasquiales urbanos y rurales. Sin
embargo, se trata de archivos de muy dificil aggesiotemor al robo o también porque
contienen documentos de relevancia politica. Saléerteve la suerte de acceder al Archivo
de la parroquia del Sagrario y seguin un catalagodisposicion alli se conservaban
documentos coloniales sobre la confesion. Cuargitéel Archivo descubri que aquellos

documentos han desaparecido y para la época eusbiamente quedan libros de bautismo,

38 ANH, Fondo Real Audiencia de Quito, seccion Ganserie Criminales, expediente 2. Este documeatse
ha usado en la tesis porque proporciona una refi@rereve y superficial a la practica de la corfesi

39 “Libro de Ordenes de provinciales”, LatacunggQ%1766, AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamafio, G104
40 Véase por ejemplo el manuscrito sobre la viddua@a de Jesus, AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamafi
01129.

41 Francisco Pifias RubiGartas Annuas de la Compafiia de Jesus en la AudieedQuito de 1587 a 1660
(Quito: Compainiia de Jesus, 2008a. CDROM).

42 Sobre los documentos coloniales de los jesdé@a3uito véase: Oswaldo Romero, “El indice del meke
la antigua provincia de Quito de la Compafiia désJeBoletin del archivo nacional de historia2 (1963): 60-
110; 13 (1964): 107-111; 14-15 (1965) 180-191.
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matrimonio y entierros, que no contienen informaemsobre la confesién. Lo mismo se
puede decir para los fondos digitalizados en iel Bamily Search, que contiene muchos
registros parroquiales desde mediados del sigloso¥re el bautismo, matrimonio y entierro,

pero no hay informaciones sobre la confesion.

El Archivo Metropolitano de Historia no conservacdmentos de la época colonial, a
excepcion de los libros de Cabildo de la Ciuda@dgo, que, por razones de conservacion,
solamente se pueden consultar en formato impresobi€n contamos con los libros de
Cabildo de Quito, Guayaquil y Ldfa que contienen informaciones sobre practicasioskg,
pero solamente hay una referencia a la confesimanaocumento que cito en el capitulo dos

de la tesis.

Después de haber consultado la literatura sobiristiaria andina y de haber conversado con
algunos expertos, descubri que los testamentostambpodido ofrecer informaciones sobre
las practicas sociales de la confe&tohle revisado testamentos del Archivo del Centro
Cultural Ibarra (que es el mismo visitado y ampgae citado por Rappaport y Cummins), y,
en Quito, en los archivos Arzobispal, Nacional detdtia y del Ministerio de Cultura 'y
Patrimonio. En algunos documentos aparecen frailesse desempefian como albaceas y
testigos y algunas formulas empleadas recuerdaantenistracion de la confesién, como es
noto entre los autores que han estudiado esteifioente tanto en el Nuevo como en el
Viejo Mundo, pero solamente un testamento atestmudaecta participacién del confesor en
la redaccién o elaboracion del misth@\ parte esta informacion, los testamentos revisad
no proporcionan mayores datos sobre la confesifigema, sobre todo si se considera que
solamente pocos indios acaudalados redactabamkugades, y por lo tanto no son fuentes
representativas para estudiar los comportamiemdssdndios comunes y de la sociedad en

general.

Otros documentos clave para estudiar la histofiarggianismo colonial son las visitas

43 Actas del Cabildo Colonial de San Francisco de Qdi 1658 a 1663ranscripcién de Judith Paredes
Zarama y revisién de Diego Chiriboga Murgueitio {@QuGraficas Barzola, 1993)ctas del cabildo colonial de
Guayaquil(Guayaquil: Archivo Histérico del Guayas, 197A§tas del Cabildo colonial de la ciudad de la
Inmaculada Concepcion de Loja 1547-1&@3uito: Archivo Municipal de Historia, 1995).

44 Joanne Rappaport, Joanne y Tom Cumniiagond the lettered city: indigenous literacieshia Andes
(Durham - Londres: Duke University Press, 2012).

45 El testamento, que se conserva en el Archivéodatde Historia, fue analizo y transcrito pohlatoriadora
Sevilla: Carmen Sevilldyida y muerte en Quito: raices del sujeto modemtaecolonia temprangQuito: Abya
Yala - Agencia Espafiola de Cooperacion - Departéords Ciencias Histéricas — PUCE, 2002), 189.
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diocesanas. Para la época estudiada no se hartradoovisitas pastorales, sino mas bien
relaciones, sobre el estado eclesiastico del gpastn producidas en el ambito de la curia

diocesana y que no contienen informaciones soladrnistracion de la confesitén

En el Archivo Nacional de Historia de Quito y erFehdo Jijén y Caamafio del Ministerio de
Cultura y Patrimonio he encontrado papeles sobaetlgidad de algunas cofradias y resulta
gue estas organizaciones servian, principalmeate,groporcionar a los cofrades servicios
funebres. Cabe destacar que muchos documentos geifthdo y aquellos que tenemos hoy
refieren principalemente de las actividades aditnatigsas y econdmicas de las

asociaciones. No he encontrado informaciones sobre la confesi@xcepcion de un
documento que contiene registros de un visitaderagargaba indulgencias a los cofrades. Se
trata del testimonio de una préactica burocraticamu proporcionaba mayores informaciones

sobre la practica de la confestén

También he buscado fuentes visuales sobre la donfgmra la época mencionada contamos
solamente con un cuadro que habla del sacramentoatd de una imagen sobre la confesion
realizada por Miguel de Santiago y que segun Caffeemandez Salvador, servia, en el siglo
XVII, para la formacion de los futuros confesdfekamentablemente no contiene simbolos

gue permiten resaltar especificidades y practmealés de la confesion.

Algunos estudios han relevado que en el Peru allsaiusaron quipus para la confesion, sin
embargo resulta que en la diécesis de Quito neaeam en ambito religioso, sino en los

obrajes.

Otro objeto relacionado a la practica de la codfesis el confesonario, que fue adoptado en
la didcesis de Quito por los menos desde el siyib. A fines de la época colonial, se
encontraba en muchas iglesias de la di6cesisugadea inclusive en los rincones aislados de
la Amazonia. Su difusion es un testimonio impogatd las practicas sociales, como se

muestra en el capitulo cuarto.

46 Se trata principalmente de las relaciones yacioradas: Lope de Atienza, “Relacién de la ciudatigpado
de San Francisco”...; Pedro de la Pefia, “Relaaigrasia...”; Rodriguez Docampo, “Descripcion y Relacid.
47 VVéase: AMCP, fondo Jijon y Caamafio, 00017; AM&IPQ.14.11.1; ANH, fondo Corte Suprema, seccion
religiosos, caja 1.

48 AMCP, fondo Jijon y Caamafio.

49 Carmen Fernandez-Salvador, “Imagenes y el arta themoria en Quito y Bogota: una estrategiacfsgana
para la formacion de predicadores y confesores’ A quitefio mas alla de Quito: memorias del semdna
internaciond, ed. por Alfonso Ortiz y Adriana Pacheco, 65-(fJuito: FONSAL, 2010).
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Alo largo de los ultimos cuatro siglos se han poido y publicado fuentes impresas de gran
calidad y muy ricas de informaciones sobre lastjpa@s de la confesion en la didcesis de
Quito. Las cartas annuas de la Compafiia, la “Héstte la Provincia del Nuevo Reino y

Quito de la Compafiia de Jesus” del padre Pedroateado, los documentos sobre Mariana
de Jesus y la “Relacién de las Misiones de la Camapde Jesus en el pais de los Maynas” del
misionero Francisco de Figuersan ricas fuentes ampliamente usadas para reasiar
trabajcs®.

Los archivos espafioles conservan documentos muwyriames para estudiar la practica local
de la confesion, me refiero a los fondos con demtacion sobre la actividad de la Real
Audiencia y curia de Quito, como cartas de obispiagrios, érdenes religiosas al rey o al

virrey en relacion a asuntos eclesiasticos, entos papeles del Archivo General de Indias.

Los documentos producidos por el Tribunal de laiigigion de Lima (cuya jurisddicion se
extendia al Ecuador colonial) y que estan hoy aeasges en la seccidn Inquisicion del
Archivo Historico Nacional contienen informacioriggortantes sobre las précticas sociales

de la confesion que se ha aprovechado en el capitalto.

La busqueda de documentos en la ciudad de Romaduarésultados parciales, de hecho en
el Archivo De Propaganda Fide existen pocos doctwsgarocedentes desde el Ecuador
colonial, sin referencias a la administracion dedafesion. En cambio, en el ARSI, como se
ha mencionado antes, fue posible revisar las cepiasles de los documentos del archivo

jesuita de Quito y otros materiales que confirmacoatenido de las cartas annuas.

Gracias a esta extensa busqueda de documentosmeatgrar, desparramados en diversos
archivos o reproducidos en publicaciones colonjaiegeriales valiosos y no trabajados

antes: como los casos reservados del obispo PedeoRenia, el libro de 6rdenes de jesuitas

50 Piflas RubicCartas Annuas..Pedro de Mercaddiistoria de la Provincia del Nuevo Reino y Quitolde
Compafiia de JesuSomos I-1V (Bogota: Biblioteca de la PresidenciaGt#ombia, 1957); Para analizar las
practicas de la confesion de Mariana de JesUs/sstigan las siguientes fuentes: el sermén proadogbor el
confesor Rojas en honor de la joven: Alonso de §ermon que predicé el M.R.P. Alonso de Roxas,
Cathedratico, que fue de theologia, y oy Prefeettod estudios del Collegio de la Compafiia de lesuduito,
a las honras de Mariana de lesus, Virgen lllustnevetudes, y Santida(Lima: Por Pedro de Cabrera, 1646); los
testimonios producidos durante el proceso infowoatealizado en los afios 1670: Julio Maria Matevell
Documentos para la historia de la beata Marianaldels Azucena de Qui{®uito: Imprenta del clero, 1902);
la mejor biografia colonial sobre Mariana: Jacidtmran de Butrénl.a Azucena de Quito, que broté en el
florido campo de la Iglesia, en las Indias Occiddes de los Reinos del Perd, y cultivo con los essme su
ensefianza la Compafiia de Jesus; la Venerable VWgeiana de Jesus Paredes y Flores, Admirable en
Virtudes, Profecias y Milagro@Madrid: Imprenta de Don Gabriel del Barrio, 17,28igueroaRelacion..
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de Latacunga y algunos documentos inquisitoriaié® etros.

Para el analisis de las informaciones, he aplicaéimdos micro y macro; la documentacion
legal se ha usado principalmente para reconstroiaeco institucional en el cual opero la
lglesia, pero no solamente ya que, como se ha detomormas también hablan de practicas
sociales. Otros documentos, me han proporcionadoeatera mas directa y explicita
informaciones sobre el despliegue de la confesida gida cotidiana. En cada capitulo he
usado una metodologia diferente para analizarwdeestla practica de la confesién, teniendo

en consideracion las caracteristicas de los docimsien

Uno de los principales desafios fue tratar de laereamas adecuada aquellas fuentes que
presentan un importante nivel de retérica y qudgtanto requieren un cuidadoso proceso
de analisis, como algunas fuentes jesuitas. Corsatedo, en muchos casos los jesuitas
escribian no en honor de la verdad, sino parataegalnclusive exaltar los éxitos misioneros
de la Compafiia frente al publico de lectores, doid por los superiores de Romay
jévenes que buscaban lecturas para entusiasmarsa actividad misionera. Dada la escasez
de informaciones sobre las practicas de la comnfetive que confiar en las fuentes jesuitas,
ya que con una lectura muy escéptica, no hubietap@firmar mucho sobre el impacto

social de la confesion, la tesis se hubiera coitiedan un estudio de las fuentes normativas.

No todo el contenido de las fuentes jesuitas es mibrica, las cartas annuas por ejemplo
tratan del éxito de la confesidn en las ciudades greible ya que en los espacios urbanos los
padres contaban con las herramientas adecuadalsquano: iglesias y sacerdotes abundan
en ciudades como Quito, se supone que alli el poode evangelizaciéon era facilmente
exitoso. De hecho, otras fuentes, producidas tamdnéel ambito jesuita, atestiguan los
limites de la actividad misionera y de la implenaeidn de la confesion en contextos
extraurbanos, como en la Amazonia, en donde lactsta de la Iglesia colonial era muy

débil o del todo ausente.

En cada capitulo he adoptado una metodologia difexéa para analizar las palabras de los
jesuitas. En el capitulo dos he contrastado lagtésgesuitas con fuentes normativas locales,
como los sinodos de Quito y el “Itinerario par paas de indios”, porque, como ya se ha
mencionado, las normas se promulgaban para cosiégaiciones de abuso y por ende

ofrecen otra perspectiva sobre la practica denéestdn que permite descifrar y entender la
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narrativa usada por los autores de la CompafiianAsgehe contrastado las fuentes jesuitas
con los resultados de la literatura secundariaasdtientes, cuando eran disponibles.
También he considerado la autoria, es decir lgpetiva de los redactores de los
documentos, detras de la retérica se escondeHa uee la Iglesia estaba realizando en
contra de las autoridades religiosas indigenasay®a para implementar la confesion

integral, necesaria para gobernar las conciencias.

En el tercer capitulo, para analizar las hagiogsasbbre Mariana de Jesus he adoptado el
método propuesto por la autora Jody Bilinkoff, selgicual, el género de las vidas
ejemplares en realidad contiene elementos de véridaitica, y no solamente datos
fantasiosos. De especial manera, la autora sufiijemse en las relaciones humanas entre
confesores y penitenfdsTambién he confrontado el contenido de las hagftas con los
testimonios del proceso diocesano realizado paradtificacion de la sartfaDe esta manera
he logrado descubrir, detras de las retoricasslautores de las fuentes, los conflictos, las
negociaciones y las desobediencias que caractamifmbreve existencia de Mariana de

Jesus.

En el quinto y ultimo capitulo, la lectura detenittala relacion misionera de Francisco
Figueroa ha permitido encontrar en las palabraautek los fracasos de la evangelizacion,
los limites de la comunicacion intercultural, leslgemas internos de la Compafia de Jesus y

de su actividad en la region amazdénica de Maynas.

En fin, detras de la retdrica de las fuentes, sereten informaciones para estudiar practicas,

limites y problemas de la confesion.

Una herramienta de poder: el disciplinamiento socia

El objetivo de la tesis es averiguar el impacttadmonfesion en la didcesis de Quito en el
periodo 1570-1668. El sacramento durante la priradeal moderna era una herramienta de
poder que servia para el disciplinamiento soc@icepto que sera utilizado para desarrollar

esta investigacién doctoral.

Con disciplinamiento social se entiende la actidida control de los comportamientos

sociales ejercitada por una confesion religiosa paangelizar la sociedad de manera

51 Jodi Bilinkoff,Related lives. Confessors and their female pemiteA50-175Ithaca & New York: Cornell
University Press, 2005).
52 Matovelle Pocumentos.
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radicaP®. Fue acufiado en 1969 por Gerhard Oestreich, geiemo la idea weberiana de
disciplina para crear la definicion de disciplinantd social como alternativa al concepto de
absolutismo. Segun el autor, disciplinamiento datgéinia el proceso de contencién de los
conflictos confesionales que tuvieron lugar en Barentre los siglos XVI y XVII mediante
el despliegue de la fuerza militar, de la buro@acia construccion de un Estado fugtte
Wolfgang Reinhard y Heinz Schilling reelaborarorc@hcepto de Oestreich y destacaron el
papel de la religion en el &mbito del mismo, hasia en los afios 1980 el paradigma del

disciplinamiento social llegd a converger con algueé la confesionalizaciéh

Una de las definiciones mas logradas del concepéd eesultado de una publicacion del afio
1994, editada por Paolo Prodi: durante la primdeadanoderna el disciplinamiento social se
expresaba en las dimensiones politicas, cultursdesales y humanas de la actividad de

control, por parte de las varias confesiones, sedmportamientos sociales para actuar una

radical evangelizacion de la societfad

Cabe preguntarse acerca de la posibilidad de aglicancepto de disciplinamiento social
para el andlisis de la historia latinoamericanddesiglos XVI y XVII, porque fue acufiado
para describir procesos histdrico-sociales quea&aron en el contexto europeo de la
primera edad moderna y, por lo tanto, algunos testpueden manifestar que no puede

abarcar las complejidades de la historia del Nidundo.

En defensa de la utilidad del concepto de dis@pfiiento social, vale la pena citar una
entrevista de Silvia Rivera Cusicanqui, segun & es necesario ser irreverentes con la
teoria. La socibloga boliviana afirma que las reflees tedricas producidas por intelectuales

occidentales llegan en retraso a América Latiney peentras en las universidades europeas

53 Federico Palomo, “«Disciplina christiana» Apsnitéstoriograficos en torno a la disciplina y el
disciplinamiento social como categorias de la histeligiosa de la alta edad modern@tjadernos de Historia
Modernal8 (1997): 119-136.

54 Gerhard OestreicBtrukturprobleme der fruhen Neuzeit : Ausgewahltts&tze(Berlin: Duncker &

Humblot, 1980). Wolfgang Reinhard, “Disciplinamestaciale, confessionalizzazione, modernizzaziome. U
discorso storiografico”. EBisciplina dell’anima, disciplina del corpo e digtina della societa tra medioevo ed
eta modernaed. por Paolo Prodi, 101-123. (Bologna: Il Mulii894), 102-107.

55 John W. O’'MalleyTrent and All That. Renaming Catholicism in thelg&iodern Era(Londres /

Cambridge: Harvard University Press, 2000), 114nkad, “Disciplinamento sociale...”, 108. El coptede
“Konfessionshildung”, que fue acufiado entre lossaf@b8 y 1965 por Ernst Walter Zeeden, definia@tgso

de construccion de Iglesias confesionales modeymaduvo lugar en el mundo catdlico y protestante a
mediados del siglo XVI. Reinhard, “Disciplinamestuciale...”, 108-110.

56 Paolo Prodi (editorPisciplina dell’anima, disciplina del corpo e digtina della societa tra medioevo ed eta
moderna(Bologna: Il Mulino, 1994). Federico Palomo, “«Bijglina christiana»...”, 102-123.

20



se leen sobre todo a los autores nacionales, etdnsos americanos existe una mayor
abertura, ya que se lee de todo y se aplican sefani@neas para descifrar la realidad histérica

segln las emergencias sociales del morménto

¢ Por qué tipo de emergencia social es util e isagrte reflexionar sobre la confesién como
herramienta de disciplinamiento social? Es, prialoqente, la realidad ecuatoriana
contemporanea, marcada por la desigualdad, la &amion y la exclusion de grupos
sociales. Para entenderla es necesario remorgasatio, reflexionar sobre la colonizacion y

el papel jugado por la religién.

La historia de la Iglesia catdlica proporciona peespectiva privilegiada para realizar este
analisis, porgue la religién era una herramientaaférol social, cuya tarea era facilitada por

el compromiso de la institucion con la evangeligade los indios.

La confesion era el dispositivo mas adecuado lizar la conquista de las almas, y por lo
tanto la historia de este sacramento proporcioagpenspectiva ideal para comprender pero

también para repensar el proceso de colonizacidadensu complejidad.

Hoy algunos historiadores proponen interpretacitissriograficas matizadas, niegan o
revisan la dominacién y la herencia colonialesoEstel resultado de una valida actitud
conciliadora que busca dejar al lado interpretasaadicales, que, por su trascendencia
politica, han hecho tanto dafio a las sociedadesdamhericanas de las Ultimas décadas, véase
por ejemplo la dramatica experiencia de Senderoithosn. Es por este motivo que algunos
historiadores aborrecen los términos “colonial’cddéegoria “época colonial” y prefieren

otros, como “virreinal®,

Es correcto rechazar los radicalismos, propiamenteu peligroso impacto socio-politico,
pero eso no se puede hacer a costa de la verdaddaispor lo tanto no se puede subestimar
la experiencia de la colonizacion, a condicion aeehlo considerando la complejidad de la

historia y de su principal protagonista, el ser anm

En este sentido, vale la pena mencionar una nuawana de pensar al disciplinamiento

57 Silvia Rivera, “Contra el colonialismo interndittp://www.revistaanfibia.com/ensayo/contra-el-
colonialismo-interno/

58 Annick Lempérieré, “El paradigma colonial erhistoriografia latinoamericanista”. Ea sociedad
monarquica en la América hispanicad. por Carillo Magali e Isidro Vanegas: 7-42o0¢Bta: Ediciones Plural,
20009).
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social propuesta principalmene por Reinhard y Prods alla de su antiguo caracter “top-
down”, porque se trataba de un proceso no solanmapigesto desde la autoridad, la Iglesia o
el Estado, sino generado del intercambio entréuegines y fieles, porque asi lo demuestran

los mismos comportamientos sociafes

Varios estudios han criticado la tradicional visdiilos indios como sujetos pasivos de la
cristianizacion, y han propuesto que hubo procdsagpropiacion de los sacramentos y de
conversién sincera a la nueva religién. Se tratandeperspectiva muy importante porque
permite trascender el binomio colonizacion y resista, y muestra la existencia de
intercambios complejos y apropiaciones autoctoBaguramente el principal representante

de esta tendencia historidgrafica para el areanaredi Juan Carlos Estens$éro

En el Ecuador colonial durante los siglos XVI y X\4 diferencia del Perd (como ha
destacado Estenssoro), no existieron casos deiagi@pindigena de la confesién, sino mas
bien, como se describe en el segundo capituloJpi@Es copias de la misma, pero realizadas
desde afuera de la ortodoxia catélica. El escemanabia para el siglo XVIII, cuando algunos
grupos de indios manifestaban altos niveles dgiatedn a la religion cristiana y, como
nunca antes, familiaridad con el sacramento, coenauestran algunos documentos; es el
caso de algunos registros del Archivo ArzobispaDdéo y otro que he usado para realizar

un escrito que esta en prensa.

Pero si en el presente trabajo se considerandasasy resistencias, en el sentido de Michel
de Certeau, empleadas por la Iglesia y por logagnciales débiles, indios y otros, para,
respectivamente, imponer y resistir a la confegiahdisciplinamiento sociél

Esta tesis no se limita al estudio de la evangabirede los indios, sino que se extiende a
todos los grupos humanos, siendo el principal mgetveriguar como la confesion, con su

intrinseco caracter disciplinador, impact6 en leiestad colonial.

Esta pregunta nace de la interesante perspectiaaalisis configurada por algunos estudios,

eventos e institutos desde los afios 2000 y queapunvestigar la globalizacion de los

59 Prodi, Paoldl paradigma tridentino. Un’epoca della storia delChiesaBrescia: Morcelliana, 2010), 125-
168. Reinhard, “Disciplinamento sociale...”, 118-123.

60 Estenssordyel paganismo a la santidad.19-28.

61 Michel de CertealLa invencion de lo cotidiangMéxico, D.F.: Intituto Tecnoldgico y de Estudios
Superiores de Occidente - Universidad Iberoamesich996).
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sacramentos y la circulacion de modelos normatuwepeos en territorios extrauropoSe
trata de realizar una historia del cristianism@erérica Latina en un marco, a la vez, local y
global, o, mas bien, universal, ya que la Iglesidlica era y egofolicoc. Esta perspectiva
global o universal no afecta el andlisis de laidedllocal, sino que, al contrario, permite
comprenderla de manera sofisticada, ya que laidathde la Iglesia era practicada en un

marco legal, teoldgico y organizativo de caracteversal.

Algunos expertos han rescatado la utilidad de estlallglesia latinoamericana en el
contexto mas amplio del cristianismo de la primetad moderna, como lo ha hecho Ronnie

Po-Chia en su afortunado estudio sobre la renonagitdlica en perspectiva global

Sendos estudios llevados a cabo por famosos amistesihan resaltado la necesidad de
trascender el marco nacional, lo cual significasaderar las relaciones entre lo local y
espacios mas amplios, como el regional y atlanyi@malizar los fendmenos desde una
persectiva global, policéntrica y conectada. Ea sehtido, cabe mencionar las propuestas de
historiadores como Jorge Cafiizares, Serge Gruzilgfandra Osorio, Anthony Pagden,

entre otros, quienes invitan a la comunidad acacEmpensar a las realidades histéricas

desde la vision de los “entangled empires”.

Con esta pespectiva global, es posible repensanekpto de disciplinamiento social mas
alla de Europa. Es el intento de un conjunto dedéss$ publicados en 2014 que buscan
retomar el legado de Prodi y aplicarlo a la AméHidspana, o, mas bien, a Chile coloffial
Entre las diversas contribuciones, Macarena Corsigfiald, en relacion al siglo XVIII, los
limites del disciplinamiento social en Chile: “faplementacion de este ideario europeo y
tendiente a realizar un control social vasto, ycasflicionar a la sociedad para ingresar a los
nuevos paradigmas modernos, no pudo ser iguakpseaitorio imperial espafiol, e incluso

se diferenci6 en las diversas zonas que lo comppalgunto que para el caso chileno

62 Véase: “Administrer les sacraments en europ@ @pbuveau monde: la curie romaine et les dubda cir
sacramenta. Varia” (2009y)élanges de I'Ecole francaise de Rome. Italie etlisééranéel21, n° 1 (2009);
Maria Teresa Fattori, “«Sempre tenendo saldo &eg con la chiesa Madre e Maestra»: sacramentié nu
mondi da Paolo 11l a Benedetto XIV. Spunti di rifsgone”. ErPer Adriano Prosperi, Volume 3, Riti di
passaggio, storie di giustiziaditado por Vincenzo Lavenia y Giovanna PaolB¥-214. (Pisa: Edizioni della
Normale, 2011); “Politiche sacramentali tra Vecohibuovi mondi, secoli XVI-XVIII”,Cristianesimo nella
storia 31, n.° 2 (2010).

63 Ronnie Po-Chia Hsi@he world of catholic renewal, 1540-1770ew York: Cambridge University Press,
2005.

64 Verodnica Undurraga Schiler y Rafael Galrwmas de control y disciplinamiento. Chile, Arcéry Europa,
siglos XVI — XIXSantiago de Chile: Ugbar Ediciones / InstitutegRAguero, 2014).
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podemos considerar que la pretension de introéstér programa fue precario y poco

eficiente’s®.

¢, Como impacté la confesion, con su poder discigtineen la diécesis de Quito? Para
contestar a esta pregunta se considera que ehsat@de la confesion era una herramienta
de poder usada para realizar el disciplinamient@ko/a que el mismo modelo tridentino de
la confesion lo enfatizaba en este sentido, penbiten se consideran los limites que este
proceso pudo haber encontrado debido a las casiittas sociales, politicas y culturales de

la sociedad colonial.

La historia de la confesion en Europa, siglos XVI-XII

Para desarrollar la investigacion, he consider&desario revisar la literatura sobre la

historia de la confesion en la Europa de la prineei@d moderna, porque ha alcanzado un
nivel todavia no igualado por los historiadores lyae estudiado el sacramento en el contexto
en el Nuevo Mundo. Si la hubiera excluido, hubadido la ocasion de reflexionar sobre
aspectos fundamentales en la historia del sacram&d¢mas el modelo de confesion que se
impuso en la diocesis de Quito procedia directaeenin con las modificaciones realizadas

en los Concilios de Lima y Sinodos locales, dexfgegencia europea.

A mediados del siglo XVI, cuando en Ameérica losiongros estaban extirpando las
religiones indigenas, bautizando grandes masdelds § ensefianado los rudimentos del
catecismo a los indios, al otro lado del AtlAnfzdglesia catdlica estaba acufiando estrategias
y forjando las armas para luchar en contra delatgpdel protestantismo. En el contexto
contrarreformista durante el Concilio de Trentenseodujeron novedades disciplinares y
doctrinales destinadas a tener un gran impactasprécticas religiosas, como es el caso de
la renovacion del sacramento de la confesién, qoecse ha dicho, se convirtié en una
herramienta de poder al servicio de la conquistaslaimas. El modelo judicial de la
confesioén tridentina fue ademas reforzado por stoaedades, como los casos reservados,
los exdmenes para seleccionar confesor. En seguidado se promulg6 el Concilio de Trnto
y empez0 el periodo de restauracion religiosa ddooomo contrarreforma, otras

herramientas fortalecieron el poder de la confegsidmo el nacimiento del delito de

65 Macarena Cordero, “Precariedad del proyectdplisador de la corona e iglesia en el siglo XVI#s
doctrinas periféricas de la diocesis de SantiagBhdie”. EnFormas de control y disciplinamiento. Chile,
América y Europa, siglos XVI — XIX¥d. por Verdnica Undurraga Schiller y Rafael Gal#g-166 (Santiago de
Chile: Ugbar Ediciones / Instituto Riva-Aguero) 514
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solicitacion y la difusién del confesonario.

Este modelo de confesidn, con todas las caradedsnencionadas, fue el mismo que viajo,
con los misioneros, en los territorios americanes Ya didcesis de Quito también. Por lo
tanto, para entender el impacto de la confesida saciedad colonial, es necesario

considerar el contexto de su elaboracion.

Afortundamente, para hacerlo contamos con sendodies®, la mayoria de los cuales
intentan contestar a la clasica pregunta, ¢ fuerfesion una herramienta de poder empleada

para la conquista de las almas?

Henry Charles Lea, el famoso historiador estad@nsd y uno de los primeros que traté de
esta tematica, en su obra sobre la historia denfesiéon auricular en los dos mil afios de la
historia de la Iglesia, publicada en el 1896, sodidudas, se trataba de un sacramento con un

prominente caracter opre8br

En afios mas recientes (precisamente en el afio, ' higtoriador Thomas Tentler, en su
texto sobre la confesion en los siglos finalesadedad Media, matizaba la propuesta de Lea.
No negaba la existencia de un conflicto de clase genitentes y confesores (en relacion al
control de la sexualidad de los penitentes poematclérigos no casados), pero destacaba
gue en la administracion de la confesion se expeegaa disciplina universal, es decir, del

sacramento emanaba un poder que disciplinaba s, tladwos y sacerdot®s

El verdadero cambio, que permitio trascender elgigma de la dominacion, se dio con
nuevos estudios sobre las practicas sociales, egunellos publicados en el afio 1983 por un

grupo de historiadores france%es

El indiscutido protagonista de esta nueva senddilifue el historiador inglés John Bossy. A
partir de la historia social, estudi6 las practiedgiosas de los fieles cristianos, catolicos y

protestantes, entre los ultimos siglos de la EdadiMy los primeros de la edad Moderna.

66 Sobre las nuevas perspectivas de la historia clenfesion vease: Abigal Firey (editod) new history of
penancgLeiden / Boston: Brill, 2008).

67 Henry Charles Led history of auricular confession and indulgenigekatin Church. Vols. 1-3 Confession
and absolution{Philadelphia: Lea Brothers & CO, 1896).

68 Thomas N. TentleGin and Confession on the Eve of the ReformdRoimceton: Princeton University Press,
1977), XIX-XX.

69 Pratiques de la confession. Des Péres du déseatiéav II; Quinze études d'histoire, ed, por Groupe de la
Bussiére (Paris: Ed. du Cerf, 1983).
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Dejo6 a un lado la teologia, en favor del andlisidad practicas sociales en su contexto
historico. Asi descubrié que en el siglo XVI seified un proceso de individualizacion de las
practicas religiosa, como la confesion. Los sujetma vez mas perdian el horizonte
comunitario de su propia espiritualidad, en fawtalexperiencia intima, compartida

exclusivamente con el confegbr

El camino trazado por Bossy era proficuo, y tamloias historiadores empezaron a fijarse
en el estudio de las practicas religiosas en stextmhistérico. Surgieron nuevas preguntas

sobre el papel, funciones y significados de laesidh en las sociedades del pasado.

Jean Delumeau desvirtu6 el paradigma de la comfesitno herramienta de opresion cuando
mostrd que en el antiguo régimen atraia a lossfipter sus efectos tranquilizantes y

consolatorios, a la par de las terapias psicolégicanuestra sociedad contempéréhea

Pero en 1996, el historiador italiano Adriano Pesspeavivo el paradigma de la dominacion.
En su brillante trabajo sobre la Inquisicion, lafesion y las misiones como herramientas
para controlar la sociedad italiana de la primecdemoderna, reconocié que el sacramento
podia consolar a los fieles y tener éxito socitppesta aceptacion era el requisito necesario
(y anhelado por la Iglesia) para asegurar la difugifuncionamiento del mismo como
herramienta de poder. Con la participacion singexetiva de los penitentes, los confesores
durante la administracion del sacramento acumulatfarmaciones que luego usaban para
mejorar la eficacia de la actividad pastoral, gemplo proporcionando aquellas

informaciones a los inquisidorés

Otro historiador italiano, Giovanni Romeo criti@ddropuesta de Prosperi: los confesores
italianos de la primera edad moderna no estabaitesigs a los intereses del Tribunal de la
Inquisicion. El historiador destac6 que hacia fidebksiglo XVI hubo una “grande

rivoluzione silenziosa” en la préctica de la coitfesMientras al inicio del siglo XVI era un

sacramento marginal y dificil, a fines del misngisise habia convertido en una practica

70 Véase: John Bossy, “Storia sociale della coidassell’eta della riforma”. EDalla comunita all’individuo.
Per una storia sociale dei sacramenti nell’Europadarng ed. por John Bossy, 59-85 (Torino: Einaudi, 1998b
Sobre la individualizacion de las practicas rekgi® en general: John Bosis\gccidente cristiano 1400-1700
(Torino: Einaudi, 1990).

71 Jean Delumealua confessione e il perdono. Le difficolta dellafassione dal XlII al XVIII secol@Milano:
Edizioni Paoline, 1992).

72 ProsperiTribunali della coscienza
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aceptada y difundida, sobre todo entre las mujpasue satisfacia exigencias sociéles

La historia de la confesion femenina abre escesan@sperados que subverten el paradigma
de la dominacién. De hecho, muchos creen que lgresupremodernas eran victimas del
patriarcado, muy evidente en précticas socialedarnonfesion, que era expresion de la
sujecion de las mujeres a la autoridad masuclinasisacerdotes. Pero muchos documentos
atestiguan una realidad diversa, ya que algunasresupptaban libremente y deseaban el
sacramento de la confesion para satisfacer exigersipirituales, sociales, psicoldgicas entre
otras. Es mas, en algunos casos contaban con thesnela habilidad para apoderarse del

sacramento, controlar su vida e invertir las relaes de dominacion.

Segun Patricia Ranft, la direccion espiritual dertaujeres en la primera edad moderna no
funcionaba bajo la I6gica de la dominacién, sirgisdos valores dominantes de aquella
sociedad. De hecho, las mujeres se sujetaban falsmorporque lo percibian como el
representante de Dios, y no por ser una autoridestufina. La autora no niega la existencia
de la desigualdad y del desequilibrio en las retaes de género, al contario, las mujeres de la
primera edad moderna eran tan concientes de esfoleimas que mediante algunas
estrategias lograban transformar la practica gefdtencia y de la direccion espiritual en

ocasiones para alcanzar formas de equfdad

Esta se lograba mediante la negociacion, palalsiar@gica para los mas recientes estudios
sobre la historia de la confesién. Jodi Bilinkaifsu apreciado estudio sobre las “related
lives”, es decir las hagiografias de mujeres devd&ala primera modernidad, trabajo en que
sigue la senda trazada por Ranft, ha destacadel goecpeto de negocacion explica muy
bien las dinamicas de las relaciones sociales eatesores y mujeres. La investigacion de
Bilinkoff es novedosa porque alcanza este resuldagartir fuentes dificiles y que a menudo
los historiadores aborrecen por sus caracteristasbiografias, autobiografias y
hagiografias espirituales. De hecho, contienen amigtformaciones prodigiosas y magicas,
que provocan el rechazo del investigador contenmgar,da menudo inconcientemente
condicionado por la tradicion positivista. Perambff ha bien demostrado que estos textos

se pueden usar como fuentes historicas, y quecesaro dejar a un lado la actitud escéptica.

73 Giovanni RomedRicerche su confessione dei peccati e Inquisiziatidtalia del CinquecentgNapoli: La
Citta del Sole, 1997), 63-88.

74 Patricia Ranft, “A Key to Counter Reformation Méen's Activism: The Confessor-Spiritual Director”,
Journal of Feminist Studies in Religid, n.° 2 (1994): 7-26.
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De hecho muestran que la administracion de la sanfey la direccion espiritual no se
fundaban en la obediencia femenina, sino, masdsida reciprocidad y complementariedad
entre confesores y mujeres. El confesor no erguesor que exigia obediencia; sino, mas

bien, el colaborador, compariero y amigo de last@eigis®.

También John Christopolous, quien ha estudiadba@ta en la Italia de la segunda mitad del
siglo XVI, ha destacado que la practica de la csiafetenia un carécter dialogico. A pesar de
las imposiciones de las autoridades y de la seagidn la cual se deseaba controlar cuerpos
y almas, de especial manera de las mujeres, gti¢a@dn concreta de las normas se abrian

espacios de negociacién

Otros estudios han destacado que no solamentecenfiesion femenina, sino en general en
la practica del sacramento se podian abrir opathal@s de negociacion. Wietse De Boer,
quien ha estudiado la aplicacién del sacramenta genitencia en el arzobispado de Milan
entre los siglos XVI y XVII, destaca que la pendientenia un caracter relacional y
negociable. El sistema disciplinar contrarreforetsivo que enfrentarse con las fuerzas

sociales, que tenian la capacidad necesaria paizania dominacioff.

También Patrick O’Banion, quien estudio la confesé la Espafia del Siglo de Oro, describe
los limites del sistema disciplinario de la Igle&hprograma diocesano, hecho de normas
rigidas, buscaba perseguir a los inconfesos, guegortunamente registrados para su
denuncia al obispo, eventualmente entregadosraylasicion y a los castigos del brazo
secular. Sin embargo, los penitentes aprendiettitizar las zonas grises (el autor utiliza el
término “loopholes”) del sistema disciplinario patadirlo, y durante la administracion de la
penitencia tenia lugar un proceso complicado deciagion y dialogo que implicaba

mdltiples relaciones entre penitentes y saceréfotes

La historia de la confesién en el Nuevo Mundo, sigé XVI-XVII
Anteriormente se ha dicho que en la didcesis deoQ@ei deplegd un modelo de sacramento

de la confesion que fue elaborado en y para ladsshEuropea, y que por lo tanto es

75 Bilinkoff, Related lives..

76 John Christopoulos, “Abortion and the Confesaiam Counter-Reformation ItalyRenaissance Quarterly
65, n.° 2 (2012).

77 De BoerLa conquista dell'anima.

78 Patrick O'BanionThe Sacrament of Penance and Religious Life in &@olhe SpaifUniversity Park:
Pennsylvania State University Press, 2012).
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indispensable conocer sus historia y caracterssti@aversos autores han destacado que la
confesion en Europa en los siglos XVI 'y XVII fueaumerramienta de poder; algunos
recientemente lo confirmaron, pero otros resaltgugnen las practicas se abrian espacios de

negociacion que matizaban el poder disciplinaricsderamento.

Los confesores europeos actuaban en la Europacdetiarreforma que se estaba
defendiendo, aun de manera radical, del avanca Refbrma. Los colegas que estaban
operando en la misma época al otro lado del Atardctuaban en un contexto muy diferente

y debian enfrentar otro desafio, la conquista ixsairde los indios.

Por consiguiente, para estudiar la historia detdesion en el Nuevo Mundo es necesario
considerar las caracteristicas de aquel contextel Eharco de la Conquista y de la
colonizacion, la religion catdlica se convirtio @ma herramienta de dominacion de los
europeos sobre los indios. El sacramento de laesanf fue usado para colonizar, convertir y
erradicar creencias y practicas consideradas luebeas. Ademas, es necesario considerar los
problemas de la diferencia lingiistica y cultugale eran muy relevantes en la administracion

de la confesion, puesto que era una practica oral.

Algunos investigadores han destacado que con pliegsge de la confesion se favorecio la

conversion de los indios, y, de esta manera, sgoaglproceso de la colonizacion. Asimismo
cree Serge Gruzinski, quien ha analizado algunofesonarios mexicanos de la época de la
Conquista mediante el aporte de Foucault. Los em®psaron la confesion para imponer a

los nahuas de la Nueva Espafia los valores occldemte la culpa y del individualisrffo

También Klor de Alva, con el empleo del aporte dadault, destacé que la Iglesia mexicana
utilizé la confesién para apoyar en el procesoalenizacion. Durante las primeras décadas
de la evangelizacién, se usaban los métodos vadatd la Inquisicion para realizar la
conversién de los indios. En seguida, los misioneedieron cuenta que era necesario
cambiar estrategia: habia que dejar a un ladatiardoy adoptar el estilo de la “gentleness”.
El cambio quedd asentado en el afio 1571, cuandy &elipe 1l excluyé de manera

definitiva los indios de la jurisdiccion del Tribairde la Inquisicion. El despliegue de la

79 Serge Gruzinski, “Individualization and Acculition: Confession among the Nahuas of Mexico frben t
Sixteenth to the Eighteenth Century”, @exuality & Marriage in Colonial Latin Americad. por Asuncion
Lavrin, 96-117 (Lincoln / London: University of Netska Press, 1989).
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penitencia (y de los demas sacramentos) permititedticar a millones de indit¥s

Klor de Alva en otro trabajo analiza mas en profdad las consecuencias de la colonizacién
de las conciencias de los nahuas. Mediante la sidnfelos europeos impusieron a los indios
una individualidad que destruyé la cosmologia aapiara facilitar el proceso de

colonizaciof™.

Oscar Martiarena también, en su trabajo sobrerdfes@n en Méjico, ha destacado que la
confesién sirvid para acompafar el proceso de @aoidn de los indios mediante la
imposicion del yo individual en el &mbito del precale colonizacién. Los espafioles

destruyeron la cultura nativa e insertaron a ld®#en la cultura catélica colorfial

Parece que este proceso se reprodujo también Andies, segun algunos autores que
analizaron el fénomeno desde distintas perspectiess con especial atencién a la
comunicion, como medio para alcanzar el obejtivéadmlonizacion interior. En este sentido
cabe sefialar la propuesta de dos autores, quissersgue las preguntas que los confesores

debian hacer a los indios manifiestan la exigeteidominaciof?.

Recientemente Regina Harrison ha publicado unesgete trabajo sobre la historia de la
confesién de los indios del Peru desde la persedsl analisis linguistico. Para hacerlo, la
autora se ha valido principalmente de fuentes isgwele los siglos XVIy XVII, manuales
para la confesion de indios que circulaban en @dareinato, en Quito tambiéh

En este punto vale la pena abrir un paréntesi®dabilenguas de la confesion en la didcesis
de Quito. Conviene hacerlo porque juntamente aistarotros autores han publicado

importantes trabajos que, desde la linguisticdjzamael manejo misionero de los idiomas

80 Jorge Klor de Alva, “Colonizing Souls: The Fadwf the Indian Inquisition and the Rise of Pemifal
Discipline”. EnCultural Encounters: The impact of the InquisitionrSpain and the New Worldd. por Mary
Elizabeth Perry and Anne J. Cruz, 3-22 (Berkeleyiversity of California Press, 1991).

81 Jorge Klor de Alva, “«Telling Lives». Confessidiutobiography and the Reconstruction of the Nahu
Self”. EnSpiritual Encounters. Interactions between Chrisifiaand Native Religions in Native Amer,ieal.
por Nicholas Griffiths y Fernando Cervantes: 13@-ll6ncoln: University of Nebraska Press, 1999).

82 Oscar Martiaren& ulpabilidad y resistencia. Ensayo sobre la corifiesle los indios de la Nueva Espafia
(México: Universidad Iberoamericana, 1999).

83 Monica Barnes, “Catechism and ConfessionariégtoBRing Mirrors of Andean Societies”. Fxndean
Cosmologies Through Time: Persistence and Emergencgor Robert V. H. Dover, Katharine E. Seibpld
John H. McDowell, 67-94. (Bloomington: Indiana Ueiisity Press, 1992); Jaime Valenzuela, “Confesando
los indigenas. Pecado, culpa y aculturacion en faéolonial”,Revista Espafiola de Antropologia Americana
37, n.° 2 (2007): 39-59.

84 Regina Harrisor§in and Confession in Colonial Peru: Spanish-QueadRenitential Texts, 1560-1650
(Austin: University of Texas Press, 2014), 83.
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ancestrales, y sobre todo del quechua, lenguarg@aigo se conocia como quichua (hoy,
debido a la infuencia de los evangélicos estademsig, kichwa), en la practica del
sacrament®. En esta tesis no es posible realizar lo mismaysse ha escogido trabajar
desde las fuentes locales, y si bien sabemos gQeligm se hablaba el quichua, mismo que
fue adoptado y difundido por los misioneros paddifar la comunicacion con los indios, y
muchos otros idiomas, que misioneros expertos dfarry a veces usaban para realizar
confesiones, no contamos con fuentes impresasamisaritas, ni de otro tipo que permitan
realizar un profundo trabajo analitico sobre eldsda diferencia linguistica en la practica del
sacramento. Lo mismo se puede decir de los inté&grsujetos importantes, que actuaban
ambito eclesiastico, pero también en el civil, g garias veces se mencionan en la tesis,
pero, lamentablemente, no contamos con fuenteaa@gipermitan realizar una investigacion
sobre su papel en la administracion de la confesi@lamente podemos afirmar que hubo y
gue cuando la comunicacién era obstaculizada,sjuilcios civiles, en la administracion de

la confesién o en otros ambitos de la vida cotiiae acudia a su ayuda.

Para volver a Harrison, resulta que los misionéragsistas reelaboraron instrumentalmente
las lenguas indigenas, transformandolas en heméasiee dominacion colonial. Alcanzaron
este resultado con la manipulacion de los sigrdfisaen concreto superpusieron a las
palabras locales conceptos cristianos y europeesei@n funcionales a la colonizacion de las
almas. De hecho la confesion sirvié para realiparespecie de “segunda Conquista” civil y
cristiana: “confession had to power to civilizelbeat instilling acculturation to the customs
and beliefs of the conquistadét”

Los autores mecionados se han fijado Unicamenfigegtes normativas, como los
confesonarios, textos que, por su naturaleza,riés la idea del sacramento como
herramienta de poder. Cabe recordar que segunnegaionada Bilinkoff la idea de la
confesion como instrumento de dominacion proceda deleccion de fuentes, mas que de la
realidad histéric¥. Si acudimos a otros registros documentales, aowd cuenta que la

confesion tenia multiples y diversas identidadess all4 de aquella de la dominacion.

85 Sobre las lenguas indigenas y evangelizaci@mcisco de Borja Medin&| conflicto...;Dedenbach,
Entrelazando dos mundos.Durston,Pastoral Quechua. Sobre lenguas indigenas y confesion: Azolles,
péchés du Nouveau MondeCharles, “Unreliable Confessions...”; Harris&m and Confession; Taylor,
Amarés a Dios sobre todas las cosadJrton, “Sin, confession...”.

86 Regina Harrisor§in and Confession in Colonial Peru: Spanish-Quadhenitential Texts, 1560-1650
(Austin: University of Texas Press, 2014), 83.

87 Bilinkoff, Related lives., 25.
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La historia de las préacticas andinas y de lasimas humanas en los contextos coloniales
permite observar otra realidad social. En estadsgrtabe sefialar los aportes de dos autores
gue destacan la apropiacion indigena de la comfe@sétliante un objeto nativo, el quipu. El
cambio en el método es decir el uso de una fudtetemativa, ha abierto nuevas perspectivas
sobre la practica de la confesion y la integradiénos indios en la religion catdlica. El quipu
era un objeto nemotécnico que funcionaba mediargedas de lana o de algodon de diversos
colores y que permitia contar y conservar datosémiaws. Segun algunas fuentes, durante la
época colonial en algunos casos los indios dedimato del Perd usaban el quipu para hacer
el examen de conciencia y para confesarse; esto®s, la confesion tridentina debia ser
integral, es decir de todos los pecados y numire#ndios aprovechaban de este medio
autdctono para memorizar y repetir al confesodliss sobre los pecados que deseaban
comunicar. Segun Juan Carlos Estenssoro, el uspugrl en el ambito de la practica de la
confesién demuestra que los nativos se apropiada kligion catolica ya desde las ultimas
décadas del siglo X¥4. John Charles ha destacado que los indios usélaipa para
intervenir en los juicios y para confesarse. ERta uso atestigua que los indios se

apropiaron del sacramefito

Ahora bien, los estudios mencionados llegan atadosg opuestos: algunos historiadores (y
linglistas) creen que la confesion fue una hernataide colonizacion de los indios; mientras
los ultimos dos mencionados destacan que los imtidgeron victimas de la cristianizacion,

sino mas bien activos, consensuales y creativepte®s de la religion catdlica.

¢, Como estas interpretaciones dicotbmicas puedetaagestudiar la historia de la confesion
en Quito? Es necesario rescatar los aportes desarigianes. Esto es, permiten aprender de
la complejidad de la sociedad colonial: primera;aitexto de la colonizacion es clave para
estudiar la historia de la confesion. La confesidquirié un papel importante como
herramienta para facilitar el gobierno de los i@y también de otros sujetos, como negros,
mestizos etc.), que se realizaba también mediargeadicacion de la cultura ancestral, vy,
sobre todo, de aquellas creencias y préacticaspieigles desde la perspectiva de la religion

catolica. Finalmente, la principal dificultad qus confesores tuvieron que enfrentar fue

88 Estenssordyel paganismo a la santidad.217-223.

89 John Charles, “Unreliable Confessions: KhiputhaColonial Parish'The America$4, n.° 1 (2007): 11-33.
Sobre el quipu y la confesidn, véase también: Gatgn, “Sin, confession, and the arts of book- aadi-
keeping: An intercontinental and transcultural exation of accounting and governmentalit¢omparative
Studies in Society and HistoB{, n.° 4 (2009): 801-831.
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aquella de la diversidad linguistica. El sacrameletta confesion era una practica oral y que

funcionaba Unicamente si la comunicacion fluia.

Por otro lado, para salir de las interpretacionestdmicas es necesario considerar las
practicas de la confesion. En algunos d&mbitos padler sido usada como herramienta de
conquista, en otros era deseada por los fiela®e®ssario centrarse en las funciones y

significados que adquiria en la vida social.

Estructura de la tesis

Para hacerlo, en el primer capitulo, se analizacdastituciones sinodales de 1570 con las
cuales el obispo Pedro de la Pefia adaptaba dittacekocal el modelo tridentino del
sacramento de la confesion. Se demuestra quedama@ran adaptadas para satisfacer las
exigencias de la realidad local. Diversas constines insistian en la necesidad de confesar a
los indios en el momento de la muerte, porque eelbxs afios la mortalidad indigena era alta
y la confesién cumplia con la funcién de dispoasrdimas para la salvacion. Por otro lado,
en ese entonces el clero escaseaba y, por endem posible ofrecer a los indios un servicio
pastoral constante. La Iglesia entonces ofrecidopmenos, la posibilidad de salvaise
articulo mortis Otras normas sinodales apuntaban al uso de fastén como herramienta de
control. Esto es, los confesores debian usar eleei® con los fieles, espafioles e indios,
para averiguar el estado de la cristianizacionsdgjuida, el obispo Pefia en 1574 public6 una
lista de casos reservados, es decir pecados quélgmdia absolver, para disciplinar a los
encomenderos, porque estos tenian la funciéon deelzar a los indios. En 1576 realizé
examenes para seleccionar confesores. Solo logenajandidatos podian confesar a los
encomenderos, comerciantes, caciques y hechicergaese trataba de sujetos estratégicos
de la sociedad colonial que era necesario conwitpecadores en misioneros. Después de
una larga sede vacante, en 1594 y 1596 el nuegpmhuis Lépez de Solis celebr6 sinodos
gue adaptaban antiguas normas a la nueva readidathas expresan que en los ultimos afios
del siglo XVI la confesion se habia convertido ea herramienta pastoral importante a la

cual no se podia renunciar.

En el segundo capitulo, se analizan las practieda donfesion. Muchos fieles, de toda etnia,
clase y género, se acercaban al sacramento soloretdando tenian miedo, esto es, para
buscar una consolacion y para suavizar los momémtosiaticos, como la muerte. También

buscaban confesores durante las enfermedadesirepéderupciones volcénicas, terremotos.
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Confesores, misioneros y parrocos aprovechabaa skenkibilidad de las personas para
acercarlas a la fe y a los sacramentos, y sobeeada confesion. Los jesuitas estaban muy
preocupados de obtener confesiones integras, esldg¢odos los pecados sin omisiones,
para purificar las almas de los fieles, pero tampigra obtener las informaciones necesarias
para mejorar las actividades misioneras. Seguiuéages, se usaba la confesion para extirpar
la hechiceria, porque competia con la religiénlzatpy para imponer el sacramento del

matrimonio segun el modelo tridentino.

A pesar de las presiones de los misioneros, aldfigles, inclusive mujeres, tenian el poder
necesario para resistir a los confesores. Porresbapitulo tercero se analizan las practicas
de la confesion de Mariana de Jesus. Se demuestnaaga Mariana la religion catdlica
constituia una fuente de esperanzas que sin embarg@n adecuadas para aquella sociedad.
Los confesores jesuitas la ayudaban a negociaressjondiciones de vida en el &mbito
familiar, pero lo hacian en el marco de las pad¢aaquella sociedad. Mariana sali6 victima

de aquella sociedad, sin poder cumplir con susaspnes espirituales més radicales.

En el cuarto capitulo, se analiza la difusién delfesonario en la didcesis de Quito. El
mueble servia para prevenir abusos, pero algurmsyEntos de la Inquisicion demuestran
gue algunos confesores abusaron del sacramengocdafiesion. Cuando el confesonario
fracasaba, intervenia el Tribunal de la InquisiadérLima para castigar a los confesores. El
confesionario servia para prevenir mientras laibigidon para castigar los abusos de los
confesores. Estos dispositivos protegian la fanla tgesia y de los eclesiasticos y sobre
todo de los confesores y de la confesion, porgaeeisacramento importante y que para
funcionar debia tener una buena fama social. Adeat@stiguan la difusion y aceptacion

social de la confesion, sobre todo entre las msijere

El dltimo capitulo describe las dificultades queadire Figueroa encontraba durante la
administracion de la confesion en Maynas. Creia gaka mejorar la eficacia de las
actividades misioneras, los jesuitas debian aprdasidenguas indigenas y acostumbrar a los
indios a recibir con frecuencia el sacramento. A@lesegun el misionero las decisiones
tomadas por los superiores de la Compariia y lasasompuestas desde Lima no eran

adecuadas para entrenar a los indios al sacramemgoconfesion.

Para empezar, es necesario enfocarse en las fuedsesntiguas sobre la confesién, para
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conocer significados y funciones que el sacramel#sde la perspectiva de las autoridades,

tenfa en la diécesis.
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Capitulo 1
Los obispos Pedro de la Pefia y Lopez de Solis: taglementacion del sacramento de la
penitencia en la diécesis de Quito (1570-1596)

1. Introduccién

En este capitulo se analiza el proceso de adaptdeidmodelo tridentino de la confesion en
la diocesis de Quito entre los afios 1570 y 159&nda se celebraron respectivamente el
primero y el ultimo de los sinodos diocesanos dtaca colonial) para conocer cual era la
funciéon del sacramento segln los dos principalegpob de la didcesis de aquella éStcge
busca entender si en el plan de las autoridadamfasion fue una herramienta de poder para

el disciplinamiento de la sociedad colonial de dqaeafios.

En la introduccion se ha mencionado que el Cond#éidrento ratifico un conjunto de
antiguas normas sobre el sacramento de la confesjan estas fueron trasladadas a la
realidad americana. El historiador Prosperi haadasto que durante el tridentino los padres
casi no tomaron en consideracion los problemaasiadtividades misioneras y de la nueva
Iglesia en el Nuevo Mundo; ni siquiera participactmspos american®'s A pesar de esta
limitacion, el Concilio tenia un caracter univenggbor lo tanto, fue aplicado también en
Améric&?, pero, por haber sido pensado desde y para Ewsemmgneraron problemas de
interpretacion y aplicacion de las noriffa®or otro lado, algunas normas tridentinas sobre e

sacramento de la confesion eran ambiguas o mastnegaban a los ejecutores margenes de

90 Sobre los sinodos de Quito: Juan Manuel Rocee3Uéclan, “Vigencia de los sinodos diocesano®dio

de 1594 y 1596"Revista del Instituto Ecuatoriano de Historia Edesical?, (1997): 147-170. La validez de
estos sinodos fue anulada en la segunda mitadgteMX$X: Decretos del Primer Concillo Provincial Quitense,
celebrado en el afio 1868uito: s.e., 1869), 25. Lamentablemente, no tesgimentes para reconstruir la
historia de la confesion en la diécesis de Quitesdel afio de 1570.

91 Adriano Prosperi) Concilio di Trento: una introduzione storic@lorino: Einaudi, 2001), 152-157. Sobre el
problema de la falta de representacién de la lasiericana en Trento: Erika Tanacs, “El Conciédlcento y
las iglesias de la América espafiola: la probleradt& su falta de representacidifonteras de la Historiad
(2002): 117-140.

92 Sobre la aplicacion del tridentino bajo el gatdede Felipe 1l: Ignasi Fernandez TerricabFedipe 11y el
clero secular. La aplicacion del Concilio de Treifdadrid: Sociedad Estatal para la Conmemoracidiosie
Centenarios de Felipe 1l y Carlos V, 2000). Sobraglicacion del tridentino en América: ConstanBayle, “El
Concilio de Trento en las Indias Espafiold&&dzon y F&64 (1945): 257-284; Reynerio Lebroc, “Proyeccion
tridentina en América”Missionalia Hispanica/7 (1969): 129-207; Pedro de Leturia, “Por quédeiente iglesia
hispanoamericana no estuvo representada enTré&nidtentg ed. por Leone Cristiani. (Valencia: Edicep,
1976), 603-615; Francisco Mateos “Ecos de Aménic@rento”,Revista de Indiag2 (1945): 559-605; Juan
Villegas, Aplicacion del Concilio de Trento en hispanoaméné&®4-1600 (Montevideo, Instituto Teoldgico del
Uruguay, 1975).

93 Véase: “Administrer les sacraments...”; Fatt@empre tenendo saldo il legame...”; “Politiche
sacramentali...”.
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libertad y creatividad que fueron aprovechados patiafacer las exigencias locales. En
concreto, el tridentino obligaba a los ordinarioga@izar sinodos, que eran reuniones en las
cuales se buscaba promulgar normas coherentegjaetias universales de la Iglesia y
regionales de los Concilios de Lifiade esta manera los obispos tenian la oportumidad
promulgar normas adecuadas para satisfacer lasrekis localé8. Ademas, el historiador
italiano Giovanni Romeo ha destacado que el triderftabia otorgado a los obispos la
posibilidad de realizar una lista de casos resewéels decir que por su gravedad solo ellos
podian absolver) con amplias posibilidades de €isén. EI Concilio proporcionaba también
la posibilidad de seleccionar a los confesoregslicitar como tenia que ser el examen para
hacerld®, de esta manera, los obispos gozaban de libeetadaion para satisfacer las

necesidades de la diocesis.

En este capitulo se demostrara que los obispo® Beda Pefa y Luis Lopez de Solis
aprovecharon de la discrecion de las normas tiitesipara adaptar la confesion a las
exigencias de la sociedad colonial de aquellos,aok cual muchos indios morian aislados,
desamparados, infieles o cristianos solo de meswgr@rficial. Por lo tanto, era necesario
desplegar el sacramento de la confesion para ertgren la estructura social, y sobre todo en
los encomenderos, corregidores y caciques, paaazdc el objetivo de la salvacion de los

indios.

Pedro de la Pefia impuso la confesién como herraméstratégica para garantizar la
salvacioén de los indios, sobre todo durante lagpalsh articulo mortis.La confesién

también servia para controlar el proceso de evemagédn de todos los integrantes de la
sociedad colonial. Todos los fieles estaban obtigadconfesar los pecados por lo menos una
vez al afio. Los confesores debian usar este enoysmt controlar el estado de la
evangelizacion, pero no solamente de los indios, tsimbién de los espafioles y de los
negros. De esta manera, se mejoraba el proces@dgedizacion de la entera sociedad

colonial. Para hacerlo era fundamental disciplimadiante la confesiéon, a los encomenderos

94 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione, caputidpez de AyalaEl Sacrosanto., 422-424.

95 Aunque limitadamente al caso mexicano, véaseal®s Rodolfo MoutinLegislar en la América hispanica
en la temprana edad moderna. Procesos y carateafstie la produccién de los Decretos del Tercerdlion
Provincial Mexicano (1585 Frankfurt am Main: Max Planck Institute for Epean Legal History, 2016).

96 Giovanni Romed;sorcisti, confessori e sessualita femminile nillid della Controriforma. A proposito di
due casi modenesi del primo Seicefivenze: Casa Editrice Le Lettere, 1998), 150-Fxibre la capacidad
creativa del poder diocesano post tridentino: PRobwli, “Tra centro e periferia: le istituzioni desane post-
tridentine”. EnCultura religione e politica nell'eta di Angelo MarQuerini, ed. por Gino Benzoni y Maurizio
Pegrari, 209-223. (Brescia: Morcelliana, 1982),.213
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porque desde su punto de vista eran los principasgensables de la evangelizacion de los
indios. Para alcanzar este objetivo, los confestebsan tener principalmente dos calidades:
el secreto para que los penitentes confiaran es gltonfesaran con confianza todos los
pecados cometidos, y la prudencia, es decir, saibear en las situaciones concretas sin
vulnerar la sacralidad de la confesion, pero tampenunciando al objetivo de la
evangelizacion de la sociedad. Luego, la confesidrgl plan de gobierno del obispo Lépez
de Solis, mantuvo su funcién de herramienta dexs#lm, gobierno de las almas y
herramienta para la realizacién de la evangelirm@demas, se convirtio en una herramienta

imprescindible para profundizar la evangelizaciérialsociedad colonial.

En la primera parte del capitulo, se analizar&tizZidad del obispo Pedro de la Pefia (1522-
1583), quien protagonizé los procesos de traslacixaptacion del modelo tridentino de
confesién en la realidad local. Publicé el CondileTrento en la diécesis; participo6 en el
Segundo Concilio de Lima en los afios de 1567-1&68iz0 el sinodo de Quito del afio de
15707, y, sobre todo, tradujo en acciones concretasidosas tridentinas, las facultades de
establecer una lista de casos reservados y agieettalizar examenes para seleccionar
confesores. Después de la muerte del prelado ypaléawga y dificil sede vacante, en 1594
llegd en Quito el obispo Luis Lopez de Solis quaetualizé el corpus normativo local con las
novedades introducidas por el Ill Concilio de Limampuso nuevamente el Concilio de
Trento, pero adaptando las normas sobre la confesid@s nuevas exigencias historicas. Bajo
la influencia de los jesuitas, la confesidén se atidven el sacramento mas importante de las

actividades pastorales.

Para empezar, se reflexiona sobre el sinodo de Qeilitafio de 1570, que es el primero en la
historia de la diocesis, un esfuerzo para apleaormativa tridentina a la realidad local y el
documento mas antiguo que he encontrado que pioparmformaciones sobre el

sacramento de la confesion.

2. La confesién en el primer sinodo de Quito (1570)
La ciudad de Quito fue fundada en el 1534 y ereesences solamente era una parroquia,
cuyo primer titular fue, en el 1535, Juan Rodrigwen una jurisdiccion que dependia por el

obispado del Cuzco. Mas luego en el 1545, com@sedncionado, se fundé la diécesis de

97 Vargas, “El primer sinodo de Quito”, 5-7.
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Quito, que era sede sufraganea del arzobispadorig kiendo su primer obispo Garci Diaz
Arias. Este espafiol, que se habia desempefiadopammeao en la ciudad de Lima, llegé en
Quito alrededor del afio 1550 y goberné hasta sutmweurrida en el 1562. Tenemos pocas
informaciones sobre su obispado, sabemos queieboi@no era muy culto y que contaba

con pocos recursos econdmicos para el gobiernsiéstieo.

No fue la Iglesia secular la protagonista de lenpra evangelizacion, sino las 6rdenes
religiosas. Dominicos, franciscanos y mercedaraasrgpaiiaban a los conquistadores en sus
empresas y presenciaban la fundacion de las ciadbedd=cuador colonial. Cabe rescatar el
papel de la Orden de san Francisco, que fue laipahprotagonista de las misiones en las
primeras décadas posteriores a la Conquista. 5341 los frailes Jodoco Rique y Pedro
Gocial obtuvieron un espacio para construir unesigl e construyeron una escuela de
primeras letras y, luego, en el 1552 fundaron é¢@lo de San Andrés, destinado,
principalmente, a la formacién de los hijos dedasiques. También mercedarios y dominicos
obtuvieron espacios en la ciudad para edificacensentos. Las 6rdenes religiosas fueron
determinantes en organizar los barrios de la ciuglael luego se convirtieron en parroquias, y
en la penetracion religiosa del territorio, ya gada orden controlaba algunas (en el primer
periodo cuatro o cinco) doctrinas, es decir pariamjdestinada exclusivamente a la pastoral
de los indios. También se realizaron esfuerzosomigsbs en lugares alejados de los centros
urbanos, por ejemplo los mercedarios se expand@rda region costera. Los religiosos, que
en los primeros afios dependian de superioresalagares, obtuvieron luego la autonomia,
ya que con el paso del tiempo se fundaron prowsnoidependientes que operaban

paralelamente al obispado.

Con la muerte del primer obispo, en el 1562, empezperiodo de vacante, y en el poder se
alternaron algunos exponentes de la curia, cuywipal mérito fue la construccion de la

iglesia catedré&?.

Lamentablemente, faltan las informaciones necespedea conocer la historia de la confesion
durante la primera evangelizacion de la didcesiBidb a que para aquella época se
conservan pocos documentos, pero también se sgpengendo los mendicantes los
protagonistas de este periodo, considerado eliestacial del contacto entre espafioles e

indios y la precariedad de las primeras fases deltaizacion, no era la confesion un

98 Vargas, Historia de la Iglesia..., 3-58.
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sacramento muy difundido, mientras lo eran otrasael bautismo y el matrimonio.

Las cosas cambiaron cuando, después de algunatadé@masentamiento del poder colonial,
con el fin de la guerra civil del Perq, la impoéitdel tridentino en los territorios espafioles y
la llegada de un importante obispo, Pedro de la Psficelebrd, en el 1570, el primer sinodo

diocesano, que dio las bases legales para la adasioh del episcopado quitefio.

Propulsor, organizador y protagonista del eventoeluobispo mencionado, Pedro de la Pefa
y Montenegro. Nacié en Covarrubias (Burgos) emelde 1522, luego entr6 en la orden
dominica y estudio teologia. Tuvo la dicha de cengcconvertirse en hombre de confianza
de Luis de Velasco, quien fue nombrado virrey deWduEspafia y con el cual viajo en
calidad de director espiritual. En el Nuevo Munéedro de la Pefia tuvo éxito, ya que se
desempefid como catedratico de teologia, prioryiqei@l. En seguida, fue presentado para
el obispado de Quito y a tal efecto fue consageadbladrid en el afio de 1565. Antes de
realizar el sinodo del 1570, participé en el SeguBoncilio de Lima, celebrado en los afios

1657 y 1568, y realiz6 visitas al territorio dedlacesi$®.

El saber adquirido en el estudio y las experienuéstorales acumuladas tanto en la orden
dominica como en el gobierno episcopal le pernutieealizar el Sinodo de Quito con los
conocimientos necesarios para promulgar normagseotes con aquellas de la Iglesia
universal y regional y, sobre todo, adecuadas sstisfacer las exigencias de la realidad
local.

El dia 17 de marzo se realizo la sesién inaugwladidodo, a la cual asistieron prebendados,
los superiores de las ordenes de Santo Domingof-iBaucisco y La Merced, varios
licenciados, canonistas, bachilleres, treinta sktes seculares y seis religiosos Finalmente,
en los dias 4 y 5 de junio se publicaron las Camstines Sinodalé¥. El texto final contiene

154 constituciones distribuidas en seis capitulos.

El sinodo trata del sacramento de la penitencidivarsas partes. En el quinto capitulo, que

es dedicado a la “administracion de sacramentodias”’, bajo el descriptor “confesion”

99 Augusto Albuja, “El Obispado de Quito en el gi¥VI”, Missionalia Hispanicéb3 (1961): 164-168; Gil
Gonzélez DavilaTeatro eclesiastico de la primitiva iglesia de Iadias Occidentales: vidas de sus Arzobispos,
obispos y cosas memorables de sus sedes. T¢Madtid: por Diego Diaz, de la carrera, impressarRieyno,
1655): 45v; Gonzéalez Suérdtistoria general....Tomo lll, 27-109; Vargas, “El primer sinodo de QUjt5-7.

100 Vargas, “El primer sinodo de Quito”, 11-12.
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desde la Constitucion 35 a la 38 se trata de vaspectos del sacramento y de su
administracién a los indi&%. Ademas, el sinodo trata de la confesion en doogtnes

relativas a otros sacramentos, porque no estabaagizpde la administracion de la eucaristia,
del matrimonio y de la extremaunci®f Mientras muchas sinodales describen cémo elaborar
y enviar al obispo los padrones necesarios pargaae el cumplimiento del precepto que

obligaba a todos los fieles a recibir la confegiénlo menos una vez al af®

Cabe resaltar la norma que imponia a los curasdiesi a conocer la lengua nativa para que
pudieran ensefar la fe y confesar a los indios.nHdsignvestigadores han estudiado el papel
de las lenguas indigenas en el proceso de evaagiélizdel Nuevo Mundo y sobre todo en la
administracion de la confesit™ El sinodo obligaba a los curas de indios, so penaérdida
del salario, el estudio, dentro de seis meses mgua quichua, y algo de la lengua de los
parroguianos, es decir la lengua particular. Est@e la didcesis de Quito no se hablaba
Unicamente el quichua, sino que existian una pdiardlde lenguas nativas que los sacerdotes
tenian que conocer para administrar el sacrameni@ cbnfesion, extirpar los errores que
venian de la cultura prehispéanica, ensefiar la gelnafierno a que Dios condenaba a los
infieles, informar del provecho que hubieran addaicon la conversion y “dar a entender las

cosas de nuestra santa fe catofita”

¢, Cual era la funcion de la confesion segun el sih@timero, servia para disponer las almas
a la muerte. De hecho dos constituciones discipéinda administracion de la confesion

durante la pastorah articulo mortisy se adaptaban a la realidad social de los indiges.era

101 1 SQ, capitulo 1ll, constituciones 35 y 38; §as, “El primer sinodo de Quito”, 57-58.

102 1 SQ, capitulo Ill, constituciones 41, 43, Bargas, “El primer sinodo de Quito”, 59-63.

103 1 SQ, capitulo Il, constitucion 8; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 29. SQ, capitulo V, cduosiion 32;
Vargas, “El primer sinodo de Quito”, 56; | SQ, ¢afu V, constitucion 37; Vargas, “El primer sinode Quito”,
57-58; | SQ, capitulo VI, constitucion 61; Vargds|, primer sinodo de Quito”, 65-66.

104 Sobre las lenguas indigenas y evangelizaci@mcisco de Borja Medin&l conflicto en torno a la lengua
de evangelizacion y sus implicaciones en el viatirdel Pera (siglo XVIDENII cristianesimo nel mondo
atlantico. Atteggiamenti dei cristiani nei confrodei popoli e delle culture indigemtti della Tavola rotonda
tenutasi a Montréal (martedi 29 agosto 1995) allK@bngresso Internazionale di Scienze Storich&;126.
(Citta del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana,9Q; Sabine DedenbacBntrelazando dos mundos:
Experimentos y experiencias con el quechua deiséiamizacion en el Perud colonigQuito: Abya-Yala, 2013);
Alan DurstonPastoral Quechua: The History of Christian Trangdatin Peru, 1550-165(Notre Dame:
University of Notre Dame Press, 2007). Sobre leagndigenas y confesion: Martine Azoulags péchés du
Nouveau Monde. Les manuels de confession des sn¥iie-XVlle siecléParis: Albin Michel, 1993); Charles,
“Unreliable Confessions...”; HarrisoB8jn and Confession, ; Gerald TaylorAmaras a Dios sobre todas las
cosas: confesionarios quechuas, siglo XVI y XMtha: Instituto Francés de Estudios Andinos Midu
Editores, 2007); Urton, “Sin, confession...”.

105 SQ, capitulo IV, constituciénes 7; Vargas, jEimer sinodo de Quito”, 46.
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el principal objetivo pastoral del obispo PedrdalPefid’. La muerte era una experiencia
casi cotidiana, sobre todo en las primeras déadalésinvasion europea, debido, sobre todo,
a las violencias de la Conquista y a los contad@erminados por el contacto con nuevas

enfermedadé¥’.

Sin embargo, no se trataba solamente de una centireghistorica: la principal y general
funcion de la confesién, como también de los desaéagmmentos, era llevar a los fieles a la
salvacién del alma. Los sacerdotes, mediante kfamza doctrinal y la administracion de los
sacramentos, buscaban disponer las almas a lagn8ertrataba de una actividad muy
complicada debido no solo a la gravedad del momseirto también a la diversidad cultural
en el &mbito de la concepcidn de la muerte. Enretmcel sinodo exigia de los confesores
gue no dejaran morir a los feligreses sin habébidkr el sacramento de la penitencia. Los
curas, tanto en los pueblos principales de la ohactomo en sus anexos, cuando un indio se
estaba muriendo debia ayudarle a “bien morir”, axe@i la administracién del bautismo a los
infieles o de la penitencia a los cristialfésAdemas, los sacerdotes durante las visitas a los
enfermos debian no solo confesar, sino tambiéegatmedicamentos y comida, porque los

indios a menudo sufrian el hambfe

La actividad pastoral no podia limitarse al mometgda muerte, era necesario promocionar
la practica del sacramento de la confesion enda e los indios. Y para hacerlo, las
sinodales contenidas bajo el descriptor “confesadéptaban las normas sobre el sacramento

a la realidad de los indios.

El sinodo recordaba con fuerza que los confesaigimd respetar el sigilo. La Constitucion

XXl del IV Concilio de Letran del afio 1215 prohilzidos confesores romper el sigilo

106 Muchos documentos manifiestan la preocupa@bphlispo Pefia para la evangelizacion de los inéios
ejemplo, véase Augusto Albuja Mateus, “Apéndicel#férme que el Ilmo. Pedro de la Pefia presentd al
Presidente Castro en la ciudad de los Reyes (Lacerca de la situacion de la Diocesis de Quito"DEatrinas
y parroquias del Obispado de Quito en la segundadmiel siglo XV ed. por Augusto Albuja Mateus (Quito:
Ediciones Abya — Yala, 1998), 302-306.

107 Sobre el impacto demogréfico de la Conquistalgnizacion en Ecuador: Suzanne Austin AlctBogiedad
indigena y enfermedad en el Ecuador colo(@lito: Abya — Yala, 1996); Linda A. Newsdrife and death in
early colonial EcuadofLondon: University of Oklahoma press, 1995). Sodrimpacto dmeografico de la
colonizacion en el Nuevo Mundo: Massimo Livi-Bagggnquest. The Destruction of American Irsdio
(Cambridge: Polity Press, 2008); David E. StannAnderican holocaust. Columbus and the conquesteof th
New World,(New York: Oxford University Press, 1992).

108 | SQ, capitulo IV, constitucion 17; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 49. Sobre el uso de l@nteupara la
evangelizacion: Gabriela Ramdduerte y conversién en los Andes. Lima y Cuzca2-1%F 0(Lima: Instituto
de Estudios Peruanos / Instituto Francés de Estédidinos, 2010).

109 | SQ, capitulo 1V, constitucion 11; Vargas, tEimer sinodo de Quito”, 47.
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sacramental. Si necesitaban conversar con otrar@persas experta sobre como ayudar a un
pecador, podian hacerlo pero sin revelar la idadtiel mismo. El confesor que rompia el
sigilo era depuesto del oficio sacerdotal y eraegado en un monasterio perpetuamente para
hacer penitenctd’. El Concilio de Trento y el Segundo Concilio denki habian confirmado
esta prohibiciétt. La Constitucion 35 del sinodo de Quito tambiéordaba el problema del
sigilo sacramental. Los indios debian saber quelbxguconfesores que lo violaban eran
castigados de manera muy severa. Debian sabed@pamo perdieran el miedo a confesar
los pecaddd? Durante la primera edad moderna el respeto giéb sira importante para que
el sacramento de la confesién fuera socialmentgtade. Esto es, los penitentes se
confesaban de manera sincera solamente si satdari qonfesor iba a respetar y guardar el
secreto. Diversamente, iban a simular y omitir #gsénformaciones cuya publicacion podia

afectar su vidd?

Mientras la constitucion 36 recordaba que los pésaebian ensefiar a los indios la
importancia de la confesion hecha con contrici@s penitentes debian conocer “los buenos

efectos” que hacia la “penitencia verdadera y mgidia™4.

En fin, las Constituciones 35 y 36 buscaban genasazondiciones para que los indios
confesaran todos los pecados cometidos. Por upndadmuscaba conquistar la confianza de
ellos asegurando el respeto del secreto. Poradm los indios debian probar contricion
porque solamente si creian de verdad en la neced@&lpedir perdén a Dios iban a confesar

los pecados cometidos con la intencién de no vawameterlos.

Era necesario el consenso de los penitentes eidfudel modelo de confesién elaborado

durante el Concilio de Trento. Segun el tridentia@bsolucion que el confesor podia dar a

110 Alberigo, Giuseppe y Alberto Mellor@onciliorum oecumenicorum generaliumque decref@2, general
councils of Latin christendom 1. From Constantimofl to Pavia-Siena (869 — 1424e. por Antonio Garcia y
Garcia. (Turnhout: Brepols, 2013), 178.

111 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenittet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekde
Ayala, El Sacrosanto., 205-207. El Il Concilio de Lima trataba dejik en relacion a la necesidad de usar
intérpretes para confesar indios de lenguas qoenéésor no entendia. Segundo Concilio Provindialeinse,
Constituciones para los espafioles, Caput 13. Quoféssio non fiat per interpretem. Varg@sncilios
Limenses...108; Il CL, Constituciones para los espafioles, €8puVargasConcilios Limenses..137; Il CL,
pro indorum et eorum sacerdotum constitutionibosstitutio 49; VargasConcilios Limenses..182-183; Il CL,
pro indorum et eorum sacerdotum constitutionibogstitutio 53; Vargaszoncilios Limenses, 184; Il CL, pro
indorum et eorum sacerdotum constitutionibus, dtutigt 57; VargasConcilios Limenses, 185.

112 1 SQ, capitulo V, constitucion 35; Vargas, fiimer sinodo de Quito”, 57.

113 Sobre la necesidad del sigilo como requisitesario para la aceptacion social de la confefiérBoer,La
conquista dell'anima., 272-278; ProsperTribunali della coscienza, 225-226.

1141 SQ, capitulo V, constitucion 36; Vargas, flEimer sinodo de Quito”, 57.
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los penitentes durante la administracion del saendonera un acta judiciaP, los penitentes
debian confesar todos los pecados para que elsoofjtez emitiera la sentencia adecd#tia
Para que lo hicieran, los indios debian creer eonmflesor y advertir la necesidad de purificar

su alma.

3. Confesion y gobierno de la didcesis

La confesion no solamente servia para limpiarllass Durante la primera edad moderna
era una herramienta de saber y poder, de formadidiormacion, para fomentar el cambio
de las sociedad&d. Gracias a las informaciones obtenidas durardeainistracion de la
confesién los confesores y el obispo podian catiopor lo tanto mejorar el proceso de

evangelizacion.

Segun el sinodo de Quito los confesores debiarelisacramento de la confesion para
seleccionar a los indios que podian al menos rdailsiomunién. El Concilio de Trento
establecia que antes de recibir la comunién erasagio examinar a los fieles con la
confesién para asegurar que recibiesen el sacraroentel alma purificada, esto es, no
manchada por pecados mortétésEl contenido de esta norma se encontraba refigjad
adaptado a la realidad local por una constitucidodsl de la didcesis de Quito; alli servia
para seleccionar a los indios racionales y, posigoiiente, capaces de recibir la comunion y
excluir a los demas. Los sacerdotes debian usaceimento de la confesion para examinar
“con toda diligencia” a los penitentes y averigtgiison buenos cristianos, si saben las
oraciones, si entienden los articulos de la fegrmaban los pecados”. Si los penitentes
resultaban “capaces y sienten bien de las cosaseddra santa fe catélica” podian recibir el
sacramento de la eucaridtfaCabe recordar, que durante la época colonialrgirdstracion
de los sacramentos era condicionada por criteaicialed?®. Muchos parrocos de la diécesis

de Quito, por lo menos hasta la primera mitad idéd XVIII, excluian a los indios de la

115 Sobre la idea tridentina de absolucion cawetas judicialis Mahoney,The making., 35. ProdilUna
historia de la justicia., 262; Roberto Rusconi,ordine dei peccati., 308.

116 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitmtet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekde
Ayala, El Sacrosanto., 202-205.

117 ProsperiJribunali della coscienza...

118 CT, s. Xlll, Decretum de sanctissimo Euchaestacramento, Caput VI, Lopez de Ay&lbSacrosanto.,
167-168.

119 1 SQ, capitulo V, constitucion 41; Vargas, fieimer sinodo de Quito”, 59.

120 Véase: Estenssoidel paganismo a la santidad.Juan Fernando Cobo Betancot#tgstizos heraldos de
Dios. La ordenacién de sacerdotes descendientesp&fioles e indigenas en el Nuevo Reino de Grankda
racializacion de la diferencia, 1573 — 158Bogoté: Instituto Colombiano de Antropologia etdria, 2012).
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comunién por incapaces, porque los considerabaciamales, nifios y/o no humatits

La Constitucién sinodal destacaba la posicion legvada del confesor, quien como ninguna
otra persona conocia la condicion del penitenteldP@nto, los indios debian recibir el

sacramento de la eucaristia por o bajo el congaiwdconfesdf?

El sacerdote debia ademas averiguar la capacidag delios para casarse. El Concilio de
Trento ordenaba a los desposados que tres diasdent®ntraer el matrimonio debian
confesar sus pecados y recibir la eucattiabligacion que era mencionada también por el
Segundo Concilio de Lind#. El Sinodo de Quito ordenaba que ningln sacerdote
administrase el matrimonio sin antes confesarlesaminarlos. Probablemente esto servia
para averiguar que no estuvieran ya casados, alsegoema no lo explicitaba; pero si
afirmaba que el examen servia para controlar elaioriento de las oraciones y que, aun este
ultimo criterio no era un impedimento para la caotion del matrimoni@®. En fin, esta
Constitucion sinodal atestigua la utilidad de lafegion como herramienta de control del

proceso de evangelizacion y del estado espirieiédslindios.

Ademas, segun el sinodo no solamente los indiosadgj@to de control. La confesién servia
para controlar y mejorar el estado espiritual d®s$dos fieles que vivian en la di6cesis de
Quito, que era afectada por una “corrupcién antiguabia muchos cristianos que no
conocian, ni entendian la doctrina. Ahora biemqugase referia el sinodo con la formula
“corrupcién antigua”? Quizas a la perdida del est@el gracia del paraiso terrenal, a la
evangelizacion realizada en los tiempos apostobcasos limites de la primera
evangelizacion, esto es la actividad pastoralzadé por los primeros misioneros que
llegaron a América y que se basaba en conversinaswas y en la ensefianza mnemaonica de
las oraciones. Sin embargo, es mas probable gudiem a la condicion provisional y

precaria de la estructura eclesiastica de los posn@ios de la colonizacion, ya que el texto

sinodal, en la parte mencionada en la cual seausgpresion “corrupcion antigua”, se referia

121 Véase: Pefia Monteneghinerario... Libros Ill-V (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1996), 25-27; Luis Francisco Rométid). D. Luis Francisco Romero, Obispo de Quittoa
venerables curas de su Obispado, sobre la omisiesguido en que los Yndios sus feligreses cuncplae!
precepto annual de comulgar, y el de recebir eltiSano Viatico en el articulo de la muert&725).

122 1 SQ, capitulo V, constitucion 41; Vargas, ffeimer sinodo de Quito”, 59-60.

123 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione matrimpoaput I; Lépez de Ayal&l Sacrosanto., 404.

124 11 CL, Constituciones para los espafioles, CapuQuod confessio non fiat per interpretem; Varga
Concilios Limenses..108.

1251 SQ, capitulo V, constitucion 43; Vargas, ffEmer sinodo de Quito”, 60-61.
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al estado espiritual de todos los fieles, nativespariole'g®.

Para poner fin a esta “corrupcién antigua” otraleszcuras debian valerse de la confesion.
En concreto, debian usar la administracién andalatgamento para examinar el estado
espiritual no solo de los indios, sino tambiénatedspafioles. Se trataba del antiguo precepto
establecido por el IV Concilio Letran: todos, hoety mujeres, estaban obligados a recibir
la confesion y la comunién por lo menos una vezial durante la cuarestia Este era
confirmado por el Concilio de Trento, el Il Congilile Lima y el sinodo de Quif8. Ahora

bien, durante las cuaresmas y antes de adminissraacramentos los curas debian averiguar
si los fieles sabian el Padre Nuestro, el Ave Ma&li€redo y los diez mandamientos. Si no
conocian las oraciones no podian recibir ni laesioh ni el matrimonio hasta que las

supieram?,

Los fieles eran controlados por los confesoregrgs a su vez eran controlados por el
obispo. El ordinario necesitaba conocer la realdkath didcesis para mejorar la eficacia de

su gobierno. La didcesis estaba dividida en pafasqgue era donde se desarrollaba la vida
cotidiana de los fieles sobre los cuales teniadiecion y debia asegurar su salvacién. Por lo
tanto, necesitaba controlar como se desarrollapadeoral, el comportamiento de los

parrocos y sobre todo el estado de las almas.Haasalo, disponia de diversas herramientas,
como los vicarios, las visitas pastorales, perdtdmlos padrones de confesion que mandaba

a hacer a sus parrocos y vicatf§s

Muchas sinodales apuntaban a construir un sistemsatizado para controlar, de manera
virtual, el respeto del precepto que obligaba atdds fieles a recibir la confesion en
cuaresma. Segun la constitucion 37 del capitulos\tlras debian realizar un padrén cada
afo para controlar el cumplimiento del precepttad®nfesion pascual. En el padron debian

anotar los que habian cumplido el precepto y se@glzellos que no lo habian hecho.

126 1 SQ, capitulo Ill, constitucion 2; Vargas, ‘fgimer sinodo de Quito”, 30-31.Sobre el cambidedgrimera
evangelizacion véase: Estenss@el paganismo a la santidad.31-239.

127 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecwenicorum...”, 178.

128 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitmtet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekdae
Ayala, El Sacrosanto., 206-207; 1l CL, pro indorum et eorum sacerdottonstitutionibus, constitutio 52;
Vargas,Concilios Limenses, 183-184; | SQ, capitulo V, constitucion 35rdé&s, “El primer sinodo de Quito”,
57.

129 1 SQ, capitulo Ill, constitucion 2; Vargas, ‘fitimer sinodo de Quito”, 31.

130 Sobre las visitas pastorales como herramiengobierno: Cecilia Nubol&onoscere per governare. La
diocesi di Trento nella visita pastorale di Ludavigladruzzo (1579 — 1581(Bologna: Societa Editrice I
Mulino Annali dell'lstituto Storico Italo-Germanido Trento, 1993).
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Después de algunas semanas, el dia octavo de Goinpigt, debian enviar el padron a las
autoridades. Los curas de las parroquias de ladidd Quito debian enviarlo directamente al
obispo; mientras los de otros lugares debian dovédos vicarios, quienes a su vez debian
hacer relacion al obispo del contenido del padb@esta manera, el ordinario controlaba

como se cumplian los preceptos de la Iglésia

El sistema de control del obispo era adaptado ealas:teristicas de la sociedad colonial.
Segun Prosperi, la Iglesia tridentina era limitadeque pensaba en un modelo de sociedad
cristiana estatica. El control estadistico de iiele$ funcionaba en base a este prinéficn
cambio, el sinodo de Quito por un lado reflejabsisgema territorial de control de los fieles.
Los curas de espafioles debian seguir el procedimyardescrit&3. Por otro lado, adaptaba
el sistema de control episcopal a la realidad nénaedios indios. En la ciudad de Quito
residian mitayos, yanaconas e indios de serviagosguescapaban del control parroquial,
porque sus curas residian en otras partes dedactimen otras de la didcesis. Por eso se
confesaban, bautizaban hijos y celebraban funecalesacerdotes que no eran sus parrocos.
El sinodo autorizaba a estos sacerdotes y vicar&Bninistrarles los sacramentos y a
celebrar funerales, a condicion de avisar, mediangenision de certificados, a su parroco

para que tuviera cuenta de la administracion dedosamentds*.

Mediante los padrones el obispo controlaba el tegpe precepto de la confesién anual y los
comportamientos de esparioles, indios y negrosclu@s en los padrones, gue, como ya se
ha dicho, debian realizar después de la cuaresh&rdregistrar no solo el cumplimiento del
precepto, sino también informaciones sobre evesdu@al solamente la sospecha)
amancebamientos y las caracteristicas de estasasnilicitas, como la durada, la presencia
de hijos y si involucraban a desposados. Estamirgfciones debian ser dirigidas al obispo o a
su provisof3®. Cabe recordar que la Iglesia de la primera edzdknma estaba muy

preocupada de las costumbres matrimoniales déeles#5. Ademas, en el Nuevo Mundo el

131 1 SQ, capitulo V, constitucion 37; Vargas, ffEimer sinodo de Quito”, 57-58.

132 ProsperiJribunali della coscienza290-301.

1331 SQ, capitulo lll, constitucion 4; Vargas, ‘fitimer sinodo de Quito”, 31.

134 1 SQ, capitulo V, constitucion 32; Vargas, flimer sinodo de Quito”, 56. Sobre las migraciandégenas
durante la época colonial, véase: Jacques Polom8iEl mosaico indigena: movilidad, estratificacion sbc
y mestizaje en el corregimiento de Cuenca (Ecuadieirsiglo XVI al XVIlI(Quito: Abya — Yala / Instituto
Francés de Estudios Andinos, 2006); Karen PowenseP0Vieira,Prendas con pies: migraciones indigenas y
supervivencia cultural en la Audiencia de Quifaufto: Abya — Yala, 1994).

1351 SQ, capitulo Il, constitucion 8; Vargas, tEimer sinodo de Quito”, 29.

136 Silvana Seidel Menchi, Diego Quaglidingsgressioni. Seduzione, concubinato, adulteiigaia (XIV -
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proceso de colonizacion viold, invadié y cambiddxualidad de las poblaciones indigenas.
La imposicion del matrimonio catdlico era una etmpportante del proceso de conversion y
colonizaci6R®”. El sinodo confirma que se trataba de un asuntoimportante: los parrocos
debian registrar en los padrones estos abusodddardiligencia’; y si fallaban eran

excomulgados y “gravemente castigados” por el ab#&p

Para resumir, el sinodo proponia usar el sacrangenim confesion para controlar tanto desde
abajo —mediante los confesores— como desde ambdiante los vicarios que entregaban los
padrones al obispo— el proceso de evangelizacérestado espiritual de los fieles. El plan
de evangelizacion se dirigia tanto a indios, eseafo“negros”, pero se adaptaba a las

caracteristicas sociales de los grupos, como laliaexs de los indios.

4. Los casos reservados del obispo de Quito (1571)

Para conocer mas sobre el papel de la confesiéhpan de evangelizacion de la sociedad
local, es necesario ir mas alla de las constit@s@inodales y contextualizar estas normas en
el gobierno episcopal de Pedro de la Pefia. Losigaifica considerar otras iniciativas del
obispo, como la redaccion de una lista de casesvados y la realizacion de examenes para

seleccionar a los confesofés

Segun el capitulo VII “De casuum reservatione”asdsion XIV del tridentino, los casos
reservados eran los delitos mas graves (se tratdiva todo de aquellos a los cuales andaba
aneja a la excomunién) que no podia absolver cigalgacerdote, sino solo los sumos. Los
sacerdotes debian ordenar a los penitentes a dueraa a buscar los superiores para obtener
la absolucion. Segun el tridentino, los antiguadres de la Iglesia catdlica habian creado los

casos reservados porque era de mucha importanei@lpgobierno de los fiel&$.

Durante la época tridentina, los casos reservanitstituian el eje del gobierno

eclesiastict*X. Cuando una persona deseaba obtener la absotleidm caso reservado debia

XVIII secolo) (Bologna: Il Mulino, 2004).

137 Sobre la Conquista y colonizacion de la sedadlindigena: Araceli Barbosa Sanct®&exo y conquista
(México: Universidad Nacional Autbnoma de Méxic894); John F. Chuchiak, “The Sins of the Fathers:
Franciscan Friars, Parish Priests, and the Sexaad@st of the Yucatec Maya, 1545-18@Bthnohistory54,
n.° 1 (2007), 106.

1381 SQ, capitulo Il, constitucion 8; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 29.

139 Véase: Paolo Prodi, “Tra centro e periferia...”

140 CT, s. XXV, Doctrina de sanctissimis Paenistet Extremae Unctionis Sacramentis ,caputMpez de
Ayala, El Sacrosanto., 209-211.

141 ProsperiTribunali della coscienza..272-273.
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realizar un viaje, gastar dinero y tiempo para Hackos costos, las energias empleadas y la
solemnidad del procedimiento concienciaban a klediacerca de la gravedad del pecado
cometido. Y sobre todo se creaba una relaciéntdiettre los fieles y el ordinario, quien, de
esta manera, controlaba y guiaba méas de cercaedgw de evangelizacion y el estado de las

almag42

La norma tridentina otorgaba al obispo la libedadlecidir cuales pecados reservar para la
absoluciéf*, Como ya se ha mencionado en la introducciénisedfiador Romeo destaca
gue “i margini di discrezionalita lasciati lorol@s obispos] erano ampi: si spaziava dal
numero e dalla tipologia dei peccati da riservdleegraduazione delle censure da infliggere

ai penitenti che se en rendevano respons&ili’

Los pecados que el obispo consideraba graves quati@s que a su juicio obstaculizaban el
proceso de evangelizacion en el momento histériespgacio en los cuales debia gobernar.
Del andlisis de los casos reservados es posibbeloieiscuales eran, desde la perspectiva del
ordinario, los principales problemas sociales yates de la diocesis; y, sobre todo, como

resolverlos mediante el sacramento de la confesion.

El obispo Pedro de la Pefia determin6 que solodibpbsolver a los fieles que cometian 28
pecados graves. Ocho de estos apuntaban a defenglesia de los que la atacaban y de los
abusos de algunos fieles. Por ejemplo, el primsw caservado era en contra de los herejes; el
segundo en contra de los perjurios; el tercerapetra de los que no pagaban los diezmos y
primicias; el quinto en contra de quien menosphecla excomunion; el séptimo en contra de
quién habia roto las inmunidades y libertad dgliesia; el décimo perseguia a aquellos que
habian usado la violencia en contra de sacerddé&gjos y eclesiasticos de cualquier orden;
el décimo quinto era en contra de quien no respethprecepto que obligaba a la confesion y
comunién anuales; el décimo octavo en contra dellgugue infamaban o habrian cartas
ajenas, sin remediar a pesar de la amonestaci@oufelsot*®. Estos eran graves pecados que
atentaban en contra del orden social y, sobre tiglta Iglesia catdlica. Se trataba de pecados

que no se referian a problemas especificos dédasls.

142 Véase: De Boeka conquista dell'anima, 221-224; Christopoulos, “Abortion and the Geg#ional...”,
459,

143 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitmtiet Extremae Unctionis Sacramentis, caput \dpdz de
Ayala, El Sacrosanto., 209-211.

144 RomeoEsorcisti, confessori ,.151.

145 AGI, Escribania de camara, 912A, ff. 1-1v.
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Tampoco la preocupacion de extirpar la practicaatielto se referia a un problema tipico de
la sociedad local. Mas bien, se trataba de unappaeion de larga duracion en la historia de
la Iglesia. El octavo caso reservado de la listadispo Pedro de la Pefia perseguia a las
mujeres que habian tomado yerbas u otras cosaslpantar; e inclusive a aquellas personas
que lo habian aconsejado o habian ayudado en di4eedtros sinodos y concilios, tanto en
América como en Europa, en la primera edad mod=yme en la época anterior, perseguian
el abortd*’. También en otras diécesis el aborto era tratadwmaun caso reservado; por
ejemplo, lo era segun el Tercer Concilio Provinblalxicano; y segun el sinodo de Santiago
de Leodn de Carcas de 1687; lo cual comprueba daéeksia lo percibia como un pecado muy

grave“s,

Otros ocho casos perseguian abusos de caractet gereuacontecian en la vida cotidiana de
la sociedad colonial. Como ya se ha mencionadgiésib de la primera edad moderna
buscaba disciplinar la vida sexual de los figfe®os casos reservados castigaban las
relaciones sexuales abusivas que podia haberemmtaéioles e indias infieles. Por ejemplo, el
caso reservado numero décimo sexto castigaba dagoequellas que habian tenido
relaciones con mujeres u hombres infieles no badiig. Otro caso reservado, el caso décimo
séptimo, castigaba a aquellos que habian fomeeldohutismo de indias 0 negras solamente
para tener relaciones con elfsAhora bien, estos dos casos reservados no apunsab
preservar el bienestar de las mujeres y/o a preleegue hoy se llama la violencia de género.
Mas bien, expresan la preocupacion de la Iglesia pantener separados fieles e infieles
para evitar abusos de caracter sexual que pod#ataafa actividad misionera o generar
malentendidos, entre los y sobre todo las indlesdedor de la sexualidad considerada, desde

la perspectiva catdlica, como licita.

146 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 1v.

147 Sobre la historia del aborto desde la persgedt la Iglesia catolica: Christopoulos, “Abortimnd the
Confessional...”; John R. ConneAbortion: the development of the Roman catholispective Chicago:
Loyola University Press, 1977); Roger John Hugke crime of abortion in canon law. An historicghepsis
and commentarfWashington: Catholic University of America Pre$342); Wolfgang P. MulleiThe
criminalization of abortion in the West. Its origim medieval lawlthaca: Cornell University Press, 2012).
148 Manuel Gutiérrez de ArcE| Sinodo Diocesano de Santiago de Le6n de Carded$87. Valoracion
canonica del regio placet a las constituciones dales indianagCaracas: Fuentes para la Historia Colonial de
Venezuela, 1975), 167. Osvaldo Moutin, “Los cagservados como instrumento episcopal para la paster
la Confesidn en el Tercer Concilio Provincial dexité (1585)”, Annuarium Historiae Conciliorum4, n°. 1
(2012): 74; y el sinodo fe Santiago de Ledn de &ade 1687.

149 Seidel Menchi y Quaglionfrasgressioni.

150 AGlI, Escribania de camara, 912A, f. 1v.
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Otros casos reservados, aun no lo afirmaban etgutiente, expresaban la exigencia de la
lglesia de imponer el sacramento del matrimonideQacordar, que en la sesion XXIV del
Concilio de Trento los padres conciliares reformaampusieron una nueva disciplina
matrimonial que tuvo un impacto muy importante emendo occidentat!. Por ejemplo,
trataron de los grados prohibidos para contrasragiimonid®?. Ademas, destacaron que la
celebracion de este sacramento debia realizansesencia de parrocos y testitjésEstos
eran los aspectos mas importantes de las novedadamoniales introducidas por el decreto
Tametsi de la sesion XXIV del tridentitté El caso reservado duodécimo reflejaba estas
normas: sancionaba a los que se habian casadespetar los “grados prohibidos o
escondidamente o al sacerdote que se hallé pres@dajue se hallaron como testigos al tal
casamienta™. La persecucion de los que transgredian los graiadsbidos era una
estrategia de control de los fieles. Segun Jacld@da Iglesia establecia grados prohibidos
para contraer matrimonio, a sabiendas de que nposible respetarlos, para llevar a los
fieles a transgredirlos y de esta manera obligarlosntactar a las autoridades para obtener
las dispensaciones. De esta manera se creabalacianmesntre los fieles y las autoridattés
Lo cual es confirmado por lo que se ha dicho ant@énte: los casos reservados servian para
acercar los fieles al obispo para pedir la absétya@ra entonces una herramienta del

gobierno del episcopado post tridentiio

También otros dos casos reservados retomabantehidm de una norma tridentina, aquella
gue perseguia a los concubinarios. El capitulo MdIreformatione de la sesion XXIV del
tridentino establecia que los obispos debian peirsegn graves penas a los hombres y a las
mujeres, solteros o casados, culpables de cond¢abifh&| decimocuarto de los casos

reservados del obispo Pefia perseguia a los amaosetpae no se separaban. También el

151 Véase: Piero Rasi, “L'applicazione delle noeeConcilio di Trento in materia matrimoniale”. Btudi di
storia e diritto in onore di Arrigo Solmi. Vol, &d. por Enrico Besta, Carlo Calisse y Amedeo @ran235-281
(Milano: Giuffre, 1941); Gabriella ZarrRecinti: donne, clausura e matrimonio nella printa mmoderna
(Bologna, Italia: Mulino, 2000), 203-250.

152 En la sesion XXIV del Concilio de Trento sealea de los grados de parentesco en: CT, s. XX¢¢r&@um
de reformatione Matrimonii, caput II, IV y V; Lopele AyalaEl Sacrosanto., 405-407, 408, 409-410; y en el
canon lll: CT, s- XXIV, Doctrina de Sacramento Miatonii, can. 1ll; Lépez de Ayal& | Sacrosanto., 397.
153 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione Matrimonaput I; Lépez de Ayal&l Sacrosanto., 402.

154 Piero Rasi, “L'applicazione delle norme...”pBperi,Tribunali della coscienza.., 650-659; ZarriRecinti:
donne, clausura.” , 203-250.

155 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 1v.

156 Jack Goody,a evolucion de la familia y del matrimonio en BpagValencia: Universitat de Valéncia,
2009), 53.

157 De BoerLa conquista dell'anima., 221-224; Christopoulos, “Abortion and the &ssional...”, 459.

158 CT, s. XXV, Decretum de reformatione Matrimpoaput VIII; Lopez de Ayalak| Sacrosanto., 412-413.
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caso décimo noveno sancionaba a los solteros dassae tenian relaciones con indias u
otras mujeres sospechosas, con las cuales tu\igosn pero no querian contraer
matrimonid®®. Este Ultimo caso se referia a la realidad colopéaque no hablaba solamente

de personas en general, sino de indias.

Los casos reservados sobre el matrimonio no stalam a reflejar o reproducir las
normativas tridentinas, sino que las adaptabanneaponder a las exigencias de la sociedad
colonial. Por ejemplo, el decreto Tametsi (es delgarimer capitulo de la sesién XXIV)
establecia que para contraer matrimonio eran negg$as libres consentimientos de los
contrayente’$®. También en el arzobispado de Lima, diversas necoaciliares y sinodales
de los siglos XVIy XVII buscaban garantizar laglitad de los contrayeni€s Estas reglas
buscaban erradicar las antiguas practicas sogjagesacian del matrimonio un asunto mas
familiar que una libre eleccién de los figl¥sAdemas, otra norma tridentina perseguia a los
sefores y oficiales que actuaban en contra dbdeadid del matrimonio, esto es, que
obligaban con amenazas o penas a los hombres ye®gjee vivian bajo su jurisdiccion a
contraer matrimonios no deseados solamente parplicwon las exigencias de la
organizacion de las actividades econéni@asin mencionarlo explicitamente, el obispo de
Quito adaptaba estas normas a la realidad colarsaba la confesion, el poder de las llaves y
el caso reservado para luchar en contra de horpbmegeres que violaban la “libertad de

matrimonio” de los indios y de las indias. Segunaslo reservado vigésimo quinto:

“Iten los hombres y mujeres que hubiesen estorbadgedido directe o indirecte por
amenazas 0 castigos o por otra via a cualquiera mihdia o otras personas que no se casen
0 cassados les estouisse no hagan vida maridésedgtuviere en las mugeres casadas
contra la voluntad de sus maridos debajo de tgqukestan asentados por la justicia o por
otros afines y adviertan los confesores el gra dg@ en esto ay y de los tales [...] a los

indios o indias para conoscer la otra opresionnepeemedio en ello y adviertenlo estan

159 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 1v-2.

160 CT, s. XXIV, Decretum de Reformatione Matrimpoaput I; Lopez de Ayald&! Sacrosanto., 400-402.
Sobre el papel del consentimiento en el decrederitino: ZarriRecinti: donne, clausura”, 234-238.

161 Pilar Latasa, “«If they remained as mere war@sent, Marriage, and Freedom in the Viceroyakyeru,
Sixteenth to Eighteenth Centurie¥he Americag3, n.° 1 (January 2016): 13-38.

162 John Bossy, “Controriforma e popolo dell’Euraaédtolica”. EnDalla comunita all’individuo. Per una
storia sociale dei sacramenti nel’Europa modered. por John Bossy, 5-33. (Torino: Einaudi, 19988.
Prosperi Tribunali della coscienza.., 650-659.

163 CT, s. XXV, Decretum de Reformatione Matrimpoaput IX; Lopez de Ayal&l Sacrosanto., 414-415.
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escomulgados por dicho los que asi quitaren latéidedel matrimonio®“.

¢, Quiénes eran los hombres y mujeres que quitatiibdetad del matrimonio” de los indios
y las indias? Probablemente se trataba de encomusngiee rompian familias e imponian
decisiones matrimoniales para organizar la acti/idialas encomiendas y de esta manera

sacar beneficios economiéés

Mediante el sacramento de la confesion y los cassesvados el obispo Pedro de la Pefa
buscaba extirpar estos abusos y disciplinar alosreenderos. Lo cual es demostrado no
solamente por la cantidad de casos reservados enddes se habla de encomenderos, es
decir siete de los veinte y ocho. Era algo tanmatque se encuentra expresado en otro
documento, segun el cual el obispo “habia reserladbsolucion para si” de algunos
pecados graves porque en la didcesis muchos endemesrabusaban de los indios
encomendados y violaban el matrimonio: algunosiviaw con sus esposas, otros estaban

amancebadé®.

Probablemente este documento se referia a aqeeallosnenderos que habian abandonado en
Espafia a sus esposas o que vivian apartados sledDsllaecho el caso reservado décimo
tercero perseguia a hombres o mujeres casadogafnds en otros lugares, pero que estaban
separados. Estos cometian una infraccion en cdetlavoluntad de Dios y se exponian al
concubinato y/o a la bigamia; esta era un delitsgmuido por el Tribunal de la

Inquisiciért®”. Ademas, el mismo caso reservado indica que bstara en contra de la

voluntad de “su Majestad”; porque era perseguidtbtén por algunas cédulas reafés

También otros casos reservados reflejaban el cdotele estas normas. Por ejemplo, algunos

perseguian a los encomenderos que no respetah#daséehles que regulaban la vida en las

164 AGI, Escribania de camara, 912A, ff. 2-2r.

165 El problema fue denunciado también en la seggurithd del siglo XVII por el obispo Alonso de laffa:
Pefia Montenegrdtinerario... Libros I-1l, 592.

166 Jorge A. Garce§oleccion de cédulas reales dirigidas a la Audiard® Quito, 1538-1600Quito: Talleres
tipograficos municipales / Publicaciones del ArchMunicipal, 1935), 253-254.

167 Véase: Enrique Gacto Fernandez, “El delitoigarbia y la inquisicion espafiola”. EBexo barroco y otras
transgresiones premodernasd. por Francisco Tomas y Valiente, Bartolomé/&la, José Luis Bermejo,
Enriqgue Gacto ; Anténio Manuel Hespanha y Claraafdz Alonso, 127-152 (Madrid: Alianza Editorial 9D9;
Manuel Torres Aguilar, “Algunos aspectos del detitobigamia en la inquisicion de Indias”. Eminquisicién
en Hispanoamérica: Estudiped. por Abelardo Levaggi, 65-103 (Buenos Aireisid@d Argentina / Universidad
del Museo Social Argentino, 1997).

168 Diego de Encinas (edito@edulario Indiano Libro | (Madrid: Cultura Hispanica, 1945), 415442
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encomiendas$®. Reflejaban, aun sin mencionarlo de manera esg)iel contenido de algunas
normas reales que apuntaban a mantener separadoditis de los demas grupos étniéds
Se creia que para civilizar y cristianizar a latias era necesario aislarlos y protegerlos de la

posible contaminacién por parte de otros gréfios

El caso reservado vigésimo tercero, que castigdtmencomenderos que deportaban a los
indios sin considerar los efectos fisicos de leshias climaticos, explicitaba que remitia a

las leyes de “su Majestad”:

“los que no han guardado las leyes tan publicadgaanjifiestas y justas de su majestad que
traen indios a esta ciudad [...] los ingenios oawia chacaras o [...] de tierra caliente a tierra
fria o de fria a caliente o demas termino de cuafyaas si con efecto luego no los vuelven

todos a sus pueblds?

No solo los encomenderos, sino también los jue@esabjeto de la disciplina episcopal. El
caso vigésimo sexto perseguia a los “justicias’rquee preocupaban de extirpar el
concubinatd’®. Sin embargo, cuando el legislador pensaba em#édss comportamientos de
los jueces, otra vez lo hacia en funcion de lapglisa de los encomenderos. El caso
reservado vigésimo cuarto sancionaba a los “jastiagjue no castigaban a los encomenderos
gue violaban las leyes y sobre todo aquellos gakarsa los indios para satisfacer sus

intereses privadé¥.

En fin, resulta que mediante los casos reservddusspo buscaba disciplinar a los fieles,
pero de especial manera al grupo social de losnegrederos. Ahora bien, cabe preguntarse
¢épor qué el obispo prestaba su autoridad espiritlgloder de las llaves para absolver los
casos reservados— para ayudar a “su Majestadtgpliisr a los encomenderos y a aplicar

las normas reales?

Para contestar a la pregunta, es necesario temensiteracion el horizonte de la salvacion

169 Se trata de los casos reservados: 20, 21A@_2Escribania de camara, 912A, f. 2.

170 Por ejemplo, el caso reservado 20 reflejalbargknido de algunas cédulas reales. Encinas (gdito
Cedulario Indiang Libro II: 222-225; Libro IV, 341-342. El 21 tan#i recalcaba el contenido de algunas
cédulas reales. Encinas (editd@gdulario Indiang Libro |, 324; Libro IV, 291-293.

171 Pedro Borgedision y civilizacion en AméricéMadrid: Alhambra, 1987).

172 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 2. Solsalkportaciones de los indios en lugares de difedima:
Pefia Montenegrdtinerario...Libros I-1l, 405-406.

173 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 2v.

174 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 2.
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de las alma<®. En la época colonial, las actividades de la lglgsie la Corona estaban
orientadas hacia el mismo fin, que era realizéibieh comun temporal y espiritual”. Esto
significaba alcanzar las condiciones de bienestdenal necesarias para que todos los
miembros de la sociedad colonial, y sobre todand®s, pudieran acudir a la instruccion

religiosa, recibir los sacramentos y de esta maeeer acceso a la salvaciéh

Para alcanzar este objetivo, el obispo debia diisaipa los encomenderos porque eran los
principales encargados de la salvacion de los shididComo se ha dicho antes, un
documento afirmaba que el obispo habia reservadospda absolucién de algunos pecados
para disciplinar a muchos encomenderos que abusEblas indios y que daban un mal
ejemplo matrimonial, ya que no vivian con sus eapasestaban amancebaddsdara
entender porqué se buscaba disciplinarlos, es aiéacenfocarse en el cuarto caso reservado,
gue perseguia a los encomenderos que no ofresimiadios encomendados la doctrina
suficienté’®. Este caso reservado retomaba, aunque sin eagliciel contenido de algunas
cédulas reales que obligaban a los encomendeaosvahgelizacion de los indig$ El

mismo obispo Pedro de la Pefia, en la formula descile la lista de casos reservados,
explicitaba que el objetivo de los casos reservadm$a conversion y la proteccion de los

indiost8L,

5. Exdmenes y ciencia de los confesores
El obispo Pedro de la Pefia usé otra herramienl@ntina para alcanzar el objetivo de la

evangelizacion de los indios: los examenes paez&ehar a los confesores.

El Concilio de Trento otorgaba a los obispos laltacl para seleccionar, mediante examenes,

o de otra manera, a los confesores, del cleroaecukgular, de la diéce&id El obispo de

175 Véase: Osvaldo Moutin, “La salus animarum cemgosible acercamiento a la historia global”,
Rechtsgeschichte Legal Histd29 (2012): 377-378.

176 Fabio Giovanni Locatelli, “L'ltinerario di Aeda Pefia (1596-1687): teoria e prassi dell'evéamgadione
degli indios” (tesis de maestria. Universita d&glidi di Milano, 2011).

177 Segun el obispo Alonso de la Pefia, la prin@pkgjacion de los encomenderos era la ensefiapzétes
de los indios: Pefia Montenegttinerario... Libros I-1l, 607. Sobre las funciones de los encodezos: José de
la Puente Brunkesncomienda y encomenderos en el Perd. Estudiolsopilitico de una institucién colonial
(Sevilla: Diputacién Provincial de Sevilla, 1992).

178 GarcesColeccion... 253-254.

179 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 1.

180 Encinas (editorzedulario Indiang Libro Il, 245-246.

181 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 3.

182 CT, s. XXIIl, Decretum de reformatione, capi; X6pez de AyalaEl Sacrosanto., 379. Sobre los
examenes de confesores no existen estudios, ackxeeje: Michele Mancind,icentia confitendi : selezione e
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Quito aprovechd de esta prerrogativa tridentineyaoonfirman los verbales de los dieciséis
examenes realizados en la ciudad de Quito entdidssonce y dieciséis de febrero del afio
1574483

Segun la norma tridentina, el obispo podia examyrsaieccionar a los confesores sin
explicitar cémo tenia que ser el exad¥ém la misma manera de los casos reservados,
gracias a esta discrecion el obispo podia usacldthd para examinar y seleccionar a los
confesores adecuados para las exigencias localéscEmento proporciona muchas

informaciones sobre el modelo de confesor deseadogonfesar a los penitentes de Quito.

Casi todos los exdmenes seguian un orden predisucik el examinador, que en algunos
examenes era el mismo obispo de la Pefia, propbcaadidato preguntas sobre el poder de
las llaves; después averiguaba la capacidad dweesasos de conciencia; y en la parte final
de los verbales expresaba el resultado del exasstmes si el candidato podia confesar y a
qué tipo de penitentes. Otra parte al final de d@mnto correspondia al examen lingulistico de

los confesores destinados a administrar el sactamdos indios.

Ahora bien, no sabemos porqué el examen teniastectura. Seria interesante saberlo para
entender mas sobre el modelo de confesor deseaal@p#o. Lamentablemente, no he
encontrado informaciones sobre reuniones hechksamia, por ejemplo entre el obispo, sus
hombres de confianza y los examinadores, paraideesdtambién posible que lo hayan
decidido de manera informal y/u oral. Existe ot@era para descubrirlo, y consiste en

fijarse en los libros que los examinadores acohaeja los penitentes.

Esto es, durante las pruebas recomendaban a ldislatos confesores la adquisicion y
lectura de sumas de casos de conciencia y de abperniera de tres textos. El texto que mas

fue aconsejado era el famoso “manual de confessdeéslavarrd®®. Era uno de los textos

controllo dei confessori a Napoli in eta modei{Roma: Edizioni di storia e letteratura, 2000).

183 AGI, Quito, 76, n. 18, ff. 1-22v. El documemmmporciona los nombres y el papel que desempefiaban
candidatos. Se trata de sacerdotes del clero sexrapellidos castellanos, pero de diferentecorigino de
ellos, Diego de Lobato, era mestizo. Véase: Caitede, "Examen de aptitud para confesar tomadapor
obispo de Quito, Pedro de la Pefia, en 1534", Qiudn(1994).

184 RomeoEsorcisti, confessori ,.150.

185 Martin de Azpilcuetavianual de confessores y penitentes, que clarayebnente contiene, la universal y
particular decision de quasi todas las dudas, quéas confessiones suelen ocurrir de los pecados,
absoluciones, restituciones, censuras, e irregdides(Medina del Campo: En casa de loan Maria de
Terranoua, i lacobo de Liarcari, 1554).
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mas difundidos en la biblioteca coloniales de lmad de Quitt®. Otro texto aconsejado era
la “silvestrina”, es decir la “Summa summarum” deestro Mazzolini da Prierio, publicada
por primera vez en Roma en 1516. Este era un diadmvoluminoso de teologia moral en
latin con las voces distribuidas en orden alfabétm la parte final del texto los lectores
encontraban umdexpara acceder al contenido de manera rapida. &t trataba también del
sacramento de la confesi8fh ademas profundizaba en el tema del sigfilp de la figura del
confesot®. Otro texto aconsejado era la “Summa de casosmtgencia” de Juan de

Pedraza, publicada por primera vez en 1%68

Ahora bien, si los examinadores pretendian el dariento del contenido de estos textos, es
probable que se basaban en los mismos para hageezuntas; y que el modelo de confesor
deseado por ellos era el mismo que se encontrabstatiteratura. Segun la “Silvestrina”, el
confesor debia tener poder, ciencia, prudenciajdmby santidad de vi##. Segun el
Azpilcueta, las tres calidades necesarias eraoderpel saber y la bond4é Mientras

Pedraza en el primer capitulo trataba de las @natidades que debia tener el confesor, que
eran el poder del orden y de jurisdiccién; la cienia prudencia; bondad; y el secfétoDel
andlisis de los verbales de los exdmenes resudtéogiconfesores de Quito debian tener las

siguientes calidades: el poder de orden, la jurtsdln, la ciencia, la prudencia y el secreto.

Al inicio de las pruebas, el examinador investigsidas candidatos conocian que para
confesar debian tener el poder de orden y la jodgxh. Estas calidades eran tratadas de
manera muy clara y sintética por el Pedi¥zAdemas, eran temas de los cuales trataban
también el Azpilcueta y la “silvestring®. Los candidatos interrogados sobre estos conceptos
contestaron de manera corré84aSe trataba de normas que habian sido confirmzatas

tridentino, y el candnigo Talavera lo sabia. Dije @l cura de espafioles debia tener el orden

186 Daniela Fugaro, “Libri antichi sulle Ande. Qdici anni di catalogazione di fondi librari antighiPer(,
Bolivia ed Ecuador (1995-2009)Cristianesimo nella Stori&1 (2010): 743-753.

187 Silvestro MazzoliniSumma summaru[m] que Silvestrina huncupgbwgduni: Platea, 1581), CXIIV-CXX.
188 Mazzolini,Summa summaru[m], CXX-CXXII.

189 Mazzolini,Summa summaru[m], CXXII-CXXXIIII.

190 Juan de Pedrazgimma De Casos De Conscien@arcelona: en casa de Huberte Gotard, 1588).
191 Mazzolini,Summa summaru[m], CXXIXv-CXXXIII.

192 AzpilcuetaManual de confessores 24-28.

193 Pedraz&Summa De Caso0s.5;6v.

194 Pedraz&Summa De Casos.h,

195 AzpilcuetaManual de confessores 25-26; Mazzolini,Summa summaru[m], CXXIXv-CXXXIII.

196 Véase por ejemplo los exdmenes de los padidwblide la Torre y JuanYéanez. AGI, Quito, 76,87.f14.
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y la jurisdiccién, “como dice en un sacro canosaicto concilio®”’. Las respuestas de otros
candidatos reflejaban el contenido de algunas metridentinas sobre la jurisdiccion y el
poder del confesdie

En la parte posterior de las pruebas, los examieadovestigaban la “ciencia” o “saber” del
confesor. Segun el Pedraza, la ciencia consistt@mocer “las circunstancias del peccador y
del pecado [...] ha de saber differencia entre pexoado peccado, y entre mortal y venial, a
lo menos en los casos comunes, Yy las circunstadeitess culpas que mudan la especie o
linage dellas, haziendo las mortalé8”El candidato Garci Jiménez lo sabia: para elaitir
sentencia justa, el confesor debia “distinguirpgelado mortal, al venial, y sepa los ramos y
circunstancias dellos”. Durante la administraciéhghcramento, el confesor debia averiguar
las circunstancias que mudaban las especies dalipezomo si uno hurtase de la iglesia, o
fornicase en la iglesia, o fornicase en la dichal ‘fuera clérigo, si tuviera acceso con mujer
casada®®.

Tener ciencia no significaba saberlo todo sobrgémmados y sus circunstancias. Segun
Pedraza, mas bien significaba saber sentencianitepte de manera no ligera, esto es,
dudando sobre lo que no tenia por ciftdPor eso los confesores debian tener y consultar
libros de casos de concieri®a Durante la primera edad moderna para ser confesera
necesario ser doctor, ni latinista; lo importamesaber actuar en los casos concretos. Para
adquirir esta habilidad, los confesores podiartinaislases de casos de conciencia; o en

alternativa leer libros de la misma materia y deai®'.

En 1574 la principal herramienta de formacién dedonfesores de Quito eran los libros. Por
ejemplo, el candnico Gomez Tapia, aun no habiaesta “teologia ni canones”, mostraba
haber “leydo libros” ya que a las preguntas scdsecbsas necesarias a un confesor respondi6

muy bien; y a aquellas sobre casos de concienoiest® “razonablemente y con mucha

197 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 20v.

198 Véase por ejemplo los examenes a los candifatez y Salas: AGI, Quito, 76, n. 18, ff. 4-5.

199 Pedraza&Summa De Casos.4-4v.

200 AGI, Quito, 76, n. 18, ff. 17v-18.

201 Pedraze&Summa De Casos.4;4v.

202 Pedrazé&Summa De Casos.ay.

203 Véase: Giancarlo Angelozzi, “L'insegnamentocdsi di coscienza nella pratica educativa dellan@mgnia

di Gesu”. EnLa «ratio studiorum». Modelli culturali e praticlelucative dei Gesuiti in ltalia tra Cinquecento e
Seicentped. por Gian Paolo Brizzi, 121-162. (Roma: Bulz&881); Miriam Turrini,La coscienza e le leggi.
Morale e diritto nei testi per la confessione dgdlama eta modernéBologna: Il Mulino, 1991).
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prudencia?® El candidato Juan Bautista Galdin sabia que @dgairir ciencia era necesario
ser canonista o tedlogo y conocer el latin panmalésesumas de casos de conciencia; pero,
también aquel que no era “latino”, si tenia “prudary sabe dudar”, podia ser confesor

gracias a la lectura diligente de las sumas erfiegfia

Segln el Pedraza, otra manera para tener ciercj@edir consejo a otros mas salibdin
candidato demostr6 saberlo cuando dijo que terecid o “saber dudar” significaba también
“preguntar a quien mas sabe” cuando no se encamtiab respuestas en las sumas de

casod”’.

Mediante la ciencia teérica adquirida de las sudeasoral, los confesores debian actuar en
la realidad local y resolver los “casos de condeeg@xperiencia de los que pasan en las
Indias y en otras partes y muy dificultos8&”Durante las pruebas, los examinadores
preguntaban a los candidatos casos de conciencike$opara averiguar su capacidad de
resolverlos. Se trata de informaciones muy intertesaporque se refieren a los problemas

cotidianos de las Indias y de la sociedad local.

Como ha resultado también del andlisis de los acasesvados, la Iglesia estaba preocupada
con los problemas de la moral sexual, que se bagtiabiplinar desde las conciencias. Por
ejemplo, el examinador pregunt6 a Diego de Lobétocctratar con un indio anciano
concubinario con hijos. Lobato contesté que naaildar la absolucién sacramental hasta que
el penitente no contrajera matrimofffo Ademas, el examinador pregunté a Lobato como
actuar con un penitente casado en Espafia. Cons\sstt, también el caso reservado
décimo tercero y una cédula real perseguian asjus®les que habian abandonado las
esposas en la peninsifaProbablemente, la presencia de este abuso édudaaeal, en los
casos reservados y su mencion en el examen sadgleeera un problema que se verificaba
con frecuencia en el Nuevo Mundo. Lobato usaba@épde las llaves para cumplir con la

Real Cédula: dijo que “no le absolveria asta gakmente y con effecto, se pusiese en

204 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 21v.

205 AGlI, Quito, 76, n. 18, f. 15v.

206 Pedrazé&Summa De Casos .4y.

207 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 14.

208 La expresion fue utilizada en el examen de ®dggLobato. AGI, Quito, 76, n. 18, f. 13.
209 AGlI, Quito, 76, n. 18, f. 12v.

210 AGlI, Escribania de camara, 912A, f. 1v.; Erielitor),Cedulario Indiang Libro 1, 415-421.
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camino, para ir a su mujét™’. Enseguida, el examinador pregunté a Lobato qoertsa el tal
penitente se excusara aduciendo que tenia licpacgavivir con ella, 0 que era anciana y por
ende no habia peligro o de otra manera. Lobate@stinjue todas esas excusas eran

“fabulas” y que por eso no hubiera otorgado la kioson?'2

Como se ha visto, el obispo de Quito buscaba diisaipa los espafioles en funcion de la
proteccion de los indios. Durante un examen unidata fue interrogado para averiguar su
capacidad de confesar a un conquistador que abdsdba indios sin tener escripufds
Durante la segunda mitad del siglo XVI sobrevivi@savia conquistadores que, por haber
maltratado y sustraido ilicitamente bienes, tenfendeuda con los indios conquistados. Por
consiguiente, los confesores debian saber trasioa espafioles para que restituyeran lo que
habian sustraido a los nativos. Diversos autorieiahdratado del problema de la restitucion a
los indios, como el mismo Bartolomé de Las C#4aBe esta manera se buscaba restaurar el
equilibrio socio-econdmico alterado con la Conquifll candidato contestd que hubiera
absuelto al conquistador a condicion de que rgstitulo que habia sustraido ilicitamétte

No tenemos los datos para confirmarlo, pero putbehi@ido un tratado escrito en Lima para

confesar de manera adecuada a los conquistétfores

Cabe destacar que durante la primera edad mogelgiesia catélica se preocupaba mucho
de la moral econdmica. No se trataba solamentasdeflexiones realizadas en el Nuevo
Mundo sobre la necesidad de la restitucion a ldi@inafectados por la ConquidtaEra un
tema central en la reflexién de muchos tedlogaaqirellos afios. Cabe destacar las
reflexiones y la amplia produccion de la Escuel&damanca sobre el problema de la moral
econdmicé'®. Se trataba de buscar un equilibrio entre laseexigs de la religion catélica y

las actividades econdémicas de la vida cotidiarsmbye todo de construir una sociedad

211 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 12v.

212 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 13r.

213 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 5.

214 Véase: Francesca Cantu, “Evoluzione e signifidalla dottrina della restituzione in Bartolom&lchs
Casas”Critica Storica2-3-4 (1975), 231-319; Harriso8jn and Confession, 23-49.

215 AGl, Quito, 76, n. 18, ff. 5-5v.

216 Véase: Pefia Montenegttinerario... Libros I-11, 601-605. Sobre este tratado: Leon Liegei, “Apuros en
los confesonarios’Missionalia hispanic& (1945): 571-584; Antonine Tibesar, “Instructidosthe Confessors
of Conquistadores Issued by the Archbishop of Lima560”, The America8, n.° 4 (1947): 514-534.

217 Cantu, “Evoluzione e significato...”; Harris@in and Confession, 23-49.

218 Sobre la produccion teolégica de la Escuel@alemanca en cuanto a la moral econémica: JosieBas
Garcia,Repertorio de moral econdmica (1526 — 1670). LauEkcde Salamanca y su proyecc{@amplona:
Eunsa, 2011).
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ordenada y eliminar las injusticfa$

También el obispo de Quito estaba preocupado a®ial econdmica de sus feligreses. Por
eso dos de los casos reservados eran sobre adantazral econdémica. El caso décimo
primero perseguia a los logreros y simoni&€o&l caso vigésimo octavo sancionaba a
aquellos herederos albaceas y testamentarios go@bian satisfecho con las voluntades

testamentarias hasta que no cumpligden

Los candidatos a confesores debian tener la cisaofidente para enfrentar los problemas de
moral econdmica de los fieles de Quito. Durantexamen, el candidato Diego de Lobato
dijo que solo los confesores que conocian el latjne por lo tanto podian consultar toda la
literatura a disposicién, y no solamente aquellawdgar, podian confesar a los pulperos, por

la complejidad de sus pecados y comportamientaalesc

Los pulperos hacian monipodio entre si; vendiamrigiguna tasa ni regla” todo lo que
podian, y sus principales clientes eran los indieadian mercaderia a precio barato, porque
era robada por los indios y negros; compraban yies¢ado y otros productos averiados a
precios barato, y luego los volvian a vender, cemano que hacian “dulcillo” con azicar o
canela traida de la regién de los Quijos, que astalel oriente de la didcesis; de esta
manera, el producto perdia la madreada y lo ventd@pulperos hacian otros engafos para
sacar provecho de los indios; y a veces lo haciaomplicidad con los regidores, es decir

las autoridades que en teoria, debian regulaoloercios, que pero en la practica eran
corruptos. Finalmente, Lobato dijo que era necesaspechar de aquellos que “tan presto se
hacen ricos y mudan estados, y son sefiores quéatptida y oro de la Republica, tan sin

costa y Riesgo de su persotfd”

Esto es, era necesaria mucha ciencia para corfdéssipulperos, porque, por su condicion
profesional, podian cometer muchos abusos. Adesbassu comportamiento econémico

afectaban la sociedad: para ganar mas robabaro&ré@ssujetos sociales; ademas,

219 Sobre la moral econémica durante la primerd ettaderna: Vincenzo Lavenigjnfamia e il perdono.
Tributi, pene e confessione nella teologia morakadprima eta modernéBologna: Il Mulino, 2004); Paolo
Prodi,Settimo non rubare. Furto e mercato nella storif' @ecidente(Bologna: Il Mulino, 2009); Paola
Vismara,Oltre l'usura : la Chiesa moderna e il prestitorddress€Soveria Mannelli : Rubbettino, 2004).
220 AGl, Escribania de camara, 912A, f. 1v.

221 AGI, Escribania de camara, 912A,f. 3.

222 AGl, Quito, 76, n. 18, f. 12v. Sobre la histogicondmica de la Real Audiencia de Quito véasasizina
Borchart de Morend,a Audiencia de Quito: aspectos econdmicos y seei@iglos XVI-XVIII)(Quito: Banco
Central del Ecuador / Abya-Yala, 1998).
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involucraban a los negros y a los indios, que rabgiara ellos, y a los regidores, complices

de los engafios, a cometer pecados.

6. La prudencia y el secreto

Los individuos que cometian pecados en el &mbiaduaico, como los pulperos, podian
involucrar a los demas integrantes de la sociedad.sus comportamientos sociales
generaban “ocasiones de pecados”, es decir detvaniras circunstancias que exponian o

llevaban a los fieles a cometer faffds

Los confesores debian averiguar si los candidatb#h involucrado en sus pecados a otras
personas. Cuando el examinador interrogé al cataliiménez sobre la confesion de los
ladrones, le pregunt6 si podia preguntar al réaisia robado solo o en complicidad de otras
personas. El candidato dijo que podia hacerlo gslvar como realizar la restitucion y si habia

incitado a otros a cometer el deltd

El examinador investigd entonces si podia preguaitpenitente la identidad de los
compaiieros, para reprenderlos y obligarlos a téuei®r??>. Se trataba de una estrategia
empleada en la praxis judicial inquisitorial dugalat primera edad moderna, porque permitia
profundizar la disciplina y conversion de la soeié#éf, que, segiin Azpilcueta, que como se
ha dicho era uno de los autores més aconsejaddsspexaminadores de Quito, estaba
prohibido por ley divina natur&f. El candidato demostré conocer la prohibiciéro dijie no,
para no afectar a los penitentes y al sacrameracurEerror grave, “muy cercano a herejia”,
porque afectaba la exigencia de privacidad deltpeta y la sacralidad del sacramento; por lo

tanto, el sacerdote que lo hacia merecia un cagtiy@?e

Los confesores no podian comunicar lo que habiarchado durante la administracion de la
confesiéon. Segun la famosa constitucion XXI delQvhcilio de Letran del afio 1215, los

confesores no podian revelar los pecados escucHadmste la confesion, so pena de

223 De Boerla conquista dell'anima., 70-76.

224 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 18.

225 AGl, Quito, 76, n. 18, f. 18.

226 Sobre el problema de la ruptura del sigiloseé®e Boerl.a conquista dell'anima., 272-278. Sobre la
ruptura del sigilo y su relacién con el fuero erterAdriano Prosperi, “Confessione e dissimulaziphes
Dossiers du Grih| n.° 2 (2009), http://dossiersgrihl.revues.org/B6 DOI : 10.4000/dossiersgrihl.3671.
Adriano Prosperi, “Il sigillo infranto: confessioeenquisizione in Portogallo nel '700”, Ehlnquisizione
romana. Letture e ricerched. por Adriano Prosperi, 413-434 (Roma: Ediziirtoria e Letteratura, 2003).
227 AzpilcuetaManual de confessores 39.

228 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 18.
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deposicion del oficio sacerdotal y encerramientp@i&io en un monasteffd. Algunas

normas posteriores confirmaban la prohibicion, ceioidentino y del Il Concilio de

Lima?3%. Ademas, como se ha mencionado antes, el seceetma de las cinco calidades que

el confesor debia tener, segiin el Pedfaziaos confesores debian mantener el secreto porque
era necesario para la viabilidad social del sacnémn&sto es, la confesion para funcionar
necesitaba de la confianza de los penitentes. Estdesaban con sinceridad sus pecados solo
si confiaban en la discrecion de los confesores g seriedad de la practica de la

confesion32

La vida cotidiana de la época colonial ofrecia mrees en las cuales no era posible respetar
el sigilo sacramental. Cuando estaba en pelighoda de la republica” era dificil mantener el
secreto sobre informaciones obtenidas durantenfesidn. Se trataba de aquellos casos en

gue se buscaban a los culpablescdeben laesae maiestaties decir el delito en contra de la

autoridadss.

El examinador pregunt6 al cura de la parroquiaate Sbastian que iba a hacer si un
penitente le confesaba que algunas personas patwecmatar al virrey o al obispo o al
presidente de la Real Audiencia y a los oidords: gVisaria a ellos en este caso lo aria
descubrir el sigilo de la confesion”? El cura cstideque no se podia romper el sigilo de la
confesion; pero el confesor, “por rodeos” de palappodia avisar a las personas que estaban
a riesgo; pero esto lo haria con prudencia paranqee entendiera que aquella informacién

venia de una confesién sacrameital

¢ Y si el papa, el rey o el obispo lo presionabadiante la imposicién de una declaracion
juramentada y con severas censuras, para oblgddaer el nombre de quien lo habia

informado? Segun el Pedraza el confesor nunca poxtiper el sigilo, aun si el papa obligara

229 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumiorum...”, 178.

230 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitestet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekdaje
Ayala, El Sacrosanto., 205-207. 1l CL, Constituciones para los espesicCaput 81; Varga§oncilios
Limenses...137; Il CL, pro indorum et eorum sacerdotum coagtihibus, constitutio 49, 53, 57; Vargas,
Concilios Limenses..182-185.

231 Pedrazé&Summa De Casos.6;6v.

232 De Boerla conquista dell'anima., 272-278; ProspefTribunali della coscienza,.225-226.

233 Sobre etrimen laesaenaiestatis véase: Mario SbriccolCrimen laesae maiestatis. Il problema del reato
politico alle soglie della scienza penalistica mode(Milano: Giuffre, 1974). Véase también: Marzena
Dyjakowska,Crimen laesae maiestatis. A study of Roman lalventes in old Poland_(iblin: Wydawn / KUL,
2013).

234 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 14.
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con la amenaza de la excomurffSnEl cura de San Sebastian lo sabia: contest6 pasa

de las censuras, no estaba obligado a revelaetdidéhd del penitente. Solo hubiera dicho que
“se guardasen y mirasen por si'y por su republga”decir que lo habia sabido durante la
administracion de una confesion, porque sino lasrigades hubieran investigado para
descubrir la identidad del penitente, torturarkabyener los nombres de los terroristas. Era
necesario evitar todo esto, porque@mndperjuicio y aborrecimiento del sacramento de la

penitencia?3®,

El examinador pregunt6 también al cura Garci Jiméned hacer si un penitente confesara
gue €l y otras personas deseaban matar al viraépluspo o quemar la ciudad. En este caso
u otros semejantes, ¢ era posible quebrar el gigit avisar a las autoridades para evitar
aquellos atroces delitos? Jiménez dijo que lo malwemunicado, pero sin decir que lo supo
durante la administracion del sacramento; lo pbdéer porque esto no significaba
quebrantar el sigilo. El examinador pregunt6 ergsrgue hacer si las autoridades lo
obligaban a decir si tuvo aquellas informacionesudie la confesion. El examinado dijo “que
no lo sabia pidiéndola por auto judicial”. El exaador explicé que en estos casos era
necesario actuar con mucha prudencia; podia evisarautoridades para que resolvieran el
problema, sin revelar las identidades de los tistes. Ademas, debian comunicar aquellas
informaciones a aquellas personas de manera pryvada prudencia para evitar que

transformaran la confesion sacramental en “acticipicexterior??”,

En fin, tanto el cura de San Sebastian como Gangnkz dijeron que podian avisar a las
autoridades del inminente peligro, pero debianridecon prudencia, es decir sin revelar que
lo supieron durante la administracion de la codfesbe esta manera, era posible prevenir
dos herejias: la “publicidad de la confesion”, esidla ruptura del sigilo mediante la
transformacion de la declaracion secreta en “adizipl exterior”, y prevenir atrimen

laesae maiestatigjue, como se ha dicho, era considerado una fdenerejia, como es
confirmado también por el documento analizado.eSactor usé el término “herejias” para
definir el proyecto de aquellos que deseaban atentaontra de la autoridad politica: “estan

determinados de proseguir en sus herejids”

235 Pedrazé&Summa De Casos.6;6v.
236 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 14.
237 AGlI, Quito, 76, n. 18, ff. 18-18v.
238 AGlI, Quito, 76, n. 18, f. 18v.
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Durante el examen de Jiménez, el examinador agla@ste caso y otros similares
acontecian en el Nuevo Mundo de manera ordinaos.elxaminadores usaban algunos
ejemplos sacados del pasado (en un examen se maneiquello del virrey Toledo y del
Gobernador de Popayén, aun sin los datos propadasnpor el documento no son
suficientes para poder identificad&d para averiguar la capacidad de los confesores par

actuar en situaciones similares que podian acantzmao acontecio veinte afios mas tarde.

Era cierto lo que dijo el examinador durante leepaude Jiménez: se trataba de casos que
acontecian en el Nuevo Mundo, como en la mismeadiaig Quito en 1594. En ese entonces,
un confesor, fray Francisco Ordofiez, aparecid draribs oficiales de la Real Audiencia de
Quito. Declar6 que cuarenta dias antes, durarténtanistracion de la confesién, un
penitente revel6 importantes informaciones sobreain de las alcabalas, la revuelta que
habia sacudido la ciudad de Quito en los afios 82 $3593%C. El penitente se habia
confesado confiando en la privacidad garantizadapsigilo**?, pero el confesor no podia
guardar por si mismo aquellas informaciones, prigipaénte porque eran muy graves en
cuanto aquella revuelta habia amenazado el ordéitpale la ciudad. Tenian que ver con el
crimen laesae maiestatigue como se ha dicho, en aquellos afios era piy@la par de la
hereji&*2 Fray Francisco durante “nueve o diez dias” nowuod a nadie de aquello que
habia oido en la confesion. Enseguida, “formandaiesilo en su conciencia”, es decir,
probablemente dandose cuenta de la gravedad oiddasaciones que habia escuchado,
decidié contar todo al fray Gerénimo de Mendoz#&relincial de la Orden de Santo
Domingo. A parecer del Provincial, el confesor detiimunicar las informaciones obtenidas

al corregidof*2.

Fray Francisco, con la licencia del visitador d®tden, declaré al Tribunal de la Real
Audiencia de Quito que habia recibido informaciosasre la revuelta durante la
administracion de una confesidn, pero sin revakidentidades del penitente y de los otros

hombres involucrados, de los cuales habia escuaatioconfesi®t*. Actué en funcion del

239 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 18v.

240 "Matin contra la imposicién de un 2% de alcab@luito”, Quito, 26 de enero de 1594, Archivo Gahde
Indias (AGI), PATRONATO, 191,R.12, ff. 1-2. Sobeerkvuelta de las alcabalas véase: Bernard La¢aliéo y
la crisis de la alcabala (1580 — 16QQ@Quito: Corporacion Editora Nacional, 1997).

241 AGI, PATRONATO,191,R.12, f. 2.

242 SbriccoliCrimen laesae maiestatis...

243 AGI, PATRONATO,191,R.12, f. 2.

244 AGI, PATRONATO,191,R.12, ff. 1-3.
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respeto del sacramento de la confesion, de acgerdézpilcueta, quien admitia que los
confesores podian, aunque era mejor no hacerlajmicar qué pecados mortales habian oido

durante la administraciéon de la confesién sin nwrani la identidad del peniterite

Sin embargo, acontecié aquello que los examinadhresite los examenes antes
mencionados temian: los jueces exigieron los nosntedos involucrados: “tanto importa al
servicio de Dios y de su Majestad y quietud defaiblica declarar quien son las dos
personas que arriba tiene dicho para que se pengzdio en ello”. El fray no contesté y
tomé tiempo, dijo “que el se informara de personteblogos y de conciencia si lo puede

declarar?4s,

Para hacerlo, fray Francisco encontré a su amigo Rodriguez de la Fuente. Los dos
conversaron de aquel problema y Rodriguez le ensediparte de la obra de Martin de
Azpilcueta que aseguraba su conciencia y le pexmatielar “sin escrupulo” frente a la Real
Audiencia todo lo que habia omitido durante la prianaudiencia, es decir, las identidades de
las personas involucradas. Se trataba del numecaenta y cuatro del capitulo dieciocho,
que era sobre el octavo mandamiétitd-ray Francisco acudi6 nuevamente a la Real
Audiencia y, legitimado por el Navarro, revelé idsntidades que anteriormente habia

escondido por respeto del sigi®

Esto es, el obispo y examinadores en el afio 15@dagaban a los candidatos con preguntas
gue se referian a lo que podia acontecer en leceiiidiana de la colonia. La eventualidad

que tanto preocupaba a los examinadores en eleafib# se realizo: identidades de reos,
conocidas bajo sigilo sacramental, fueron comumisad Tribunal de la Real Audiencia. Esto
es, los examinadores insistian en ese punto psahian que los confesores cuando se
verificaban graves problemas de carécter polibea iestar bajo presion para revelar nombres

y por ende la sacralidad de la confesion sacramerstgpuesta en crisis.

245 AzpilcuetaManual de confessores45-46.

246 AGI, PATRONATO,191,R.12, f. 2.

247 AGI, PATRONATO,191,R.12, f. 3.

248 AGI, PATRONATO,191,R.12, ff. 3-3v. Cabe destampae en realidad el Navarro (o Martin de Azpila)en
la parte citada por Rodriguez (es en realidad €bb.y no el 54) no legitimaba la ruptura dellsigEs cierto
gue afirmaba que “no peca, antes haze lo que &gmdblel que a quien cumple denuncia los pecadpeesdos
y tratos que se aparejan dafosos a la republadgraximo [...] porque obligados somos a impedimuerte y
dafios de nuestros proximos , y mucho mas los @plelica”. Sin embargo en la misma parte el Navarr
afirmaba que “con tanto, que no se le ouiesse tegto por via de confession sacramental. Ca agjeell
ningun caso del mundo se puede descubrir”. Azpitglanual de confessores ..., 338-339
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Para poder actuar en aquellas condiciones, logsords debian tener “mucha prudencia”.
Debian conocer no solamente las normas en si, siboe todo, debian tener la capacidad de
actuar en las circunstancias concretas de la altmial. Para hacerlo, debian tener las
calidades del poder, jurisdiccion, pero sobre tdacia, prudencia y secreto para resolver

los casos concretos que acontecian en Quito.

De especial manera, era necesario encontrar eladeequilibrio entre el secreto y la
prudencia. Por un lado, era necesario respetacedt® porque el éxito y viabilidad social del
sacramento, como ya se ha dicho, dependian deeptaaimn por parte de los penitentes,
quienes solamente se confesaban cuando confiaardiserecion del confesdP. Sin
embargo, el secreto no era suficiente: era neeetsambién la prudencia para prevenir

desoérdenes sociales graves, sin violar la sacdatidhsacramento de la confesion.

7. La seleccién de confesores para la sociedad coéd

Ahora bien, no todos los candidatos a confesordarieciencia, prudencia y manejaban de
manera adecuada el sigilo sacramental; algunosbeleros y otros no mucho. Los examenes
servian por un lado para formarlos: por eso losnixadores después de la prueba ordenaban
la adquisicidn de libros. Después de haber oideessuestas de los candidatos, prescribian a
los confesores, en base a las competencias, lésauidu de libros de casos de conciencia y/o
de lengua quichua para profundizar su formacionefamplo, el obispo ordend al clérigo
Yanez la compra de un texto, la silvestrina o ehua&de Azpilcueta, o aquella de Pedraza u
otra “de persona docta e aprob&8&El padre Antonio Borges estaba obligado a adquiri
libros de casos de conciencia. También el padreidliDelgado estaba obligado a tener una
suma de casos de conciencia, de un autor recondgdigadre Francisco Gonzalez estaba
obligado a leer el manual de Azpilcueta y otrosllocomo la silvestrina y otros de autor
reconocido. Ademas, Gonzalez estaba obligado a teneonfesionario en quichua, para la

confesién de los indid%.

Por otro lado, servian para chequear a los camdigaseleccionarlos en base a sus calidades.
Al final de las pruebas, los examinadores otorgdicancias de confesion diversificadas en

base a las capacidades de cada candidato: losasi@odian confesar a todo tipo de

249 De Boerla conquista dell'anima., 272-278; ProspefTribunali della coscienza,.225-226.
250 AGlI, Quito, 76, n. 18, f. 4v
251 AGlI, Quito, 76, n. 18, f. 14v-16v
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penitente, los menos capaces solamente a alguteg®idas de fieles.

Los mas preparados podian confesar a cualquietepési Por ejemplo, Michael de la Torre
resultd capaz, conocia el latin y la literatur&@sos de conciencia. Por consiguiente, fue

aprobado para confesar “todo genero de gétite”

Los candidatos no muy buenos podian confesar & todgenitentes de su jurisdiccion
parroquial; afuera, solo a la gente “comun” o “naadu Por ejemplo, el Padre Coronado
respondié “razonablemente” a las preguntas solpgaletica de la confesion; pero tenia
“alguna torpeza”. Por ende, podia confesar a Ipafedes que vivian en su distrito; afuera de
ello, podia confesar a la gente comun, a condid&notificarlo a sus curas; pero no podia
confesar a “ministros y oficiales de justicia”, waeres “altos y bajos” y encomenderos. Lo
mismo paso con Francisco Gonzalez, porque respands preguntas “medianamente”. El
también podia confesar a todos los espafioles parseguia. Afuera de ella, podia confesar
la gente comun de toda etnia, pero no a encomesnigiexdministros y oficiales de justicias,

altos y bajos™3,

Otros confesores, que no tenian una adecuada acaparsolamente podian confesar a
penitentes humildes. Resulté que el padre Melchaldrcon no era competente en el ambito
del sacramento de la confesion; por lo cual podidesar a espafioles y mestizos solo si se
pertenecian a la categoria de la gente “menudale@s de baja extraccidn social; en cambio,
podia confesar a indios y negros de toda conditidil canénigo Gémez Tapia respondié
muy bien a las preguntas sobre la figura del confes cuanto a los casos de conciencia
respondié bien y con “mucha prudencia”; pero sufedaltaba “ciencia”, porque no habia
estudiado teologia ni derecho canonico. Obtuvdiogaacia limitada: podia confesar a todos,

excepto a “jueces y ministros de justicia”’ y “meteses de hacienda de castilla y géz”

El requisito fundamental para ser confesor de sdi@a el conocimiento de la lengua
indigena. El sinodo de Quito de 1570 obligaba @lmas de indios, so pena de pérdida del
salario, el estudio, dentro de seis meses, dehgaijo/ algo de la lengua particular de los

nativos de la parroquia. Esto servia para que putdieonfesar y extirpar las creencias

252 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 4.

253 AGI, Quito, 76, n. 18, ff. 13-16v.
254 AGI, Quito, 76, n. 18, f.17.

255 AGI, Quito, 76, n. 18, f.21v.
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prehispanicas, ensefiar la pena del infierno a goe dndenaba a los infieles, el provecho

que hubieran adquirido con la conversion y enskfialigion catolica®®.

Durante la ejecucion de los exdmenes, era un exgera lengua y cultura indigena, el
sacerdote mestizo Diego de Lobato, quien examiadbs candidatos en materia de
confesiones de indios y lengua quictiaCasi todos los examinados, a pesar de sus
limitaciones, obtuvieron la licencia para confesaualquier indio. Antonio Borges podia
confesar a todos los indios: no solo a los comyrexiques de su doctrina, sino también a
los yanaconas y a otro cualquier irfdfoGarci Jiménez entendia bastante bien el quighora,
lo tanto podia confesar a todos los indios queli@sien el obispad®. Al inicio del examen
Melchior de Alarcon habia sido evaluado medianampatque no era muy preparado en el
ambito del sacramento de la confesion. Podia canfetamente a “gente menuda” espafiola
y mestiza; y todos los indios y negros. Lobato icond el resultado: podia confesar a todos

los indios de la diécesis de Quito, inclusive adasiques u oficiales, sin excepciottés

En un caso, el examinador autorizé al candidatnéesar solo a los indios “comunes”.
Miguel Freile Mejia entendia bastante bien el quégtpor consiguiente, podia confesar a
todos los indios de su parroquia. Fuera de ella,gmdia confesar a los indios “comunes”,
pero no a los indios caciques, “mandones”, aquell@stenian “cargos y mercancias” y a los

hechicero%¥L.

¢ Por qué solo los candidatos mas preparados poaotiéesar a jueces, ministros y oficiales de
justicia, encomenderos, a diversos tipos de mereadeaciques y hechiceros? La gente
“menuda”, espafioles y mestizos, los indios “comupdgs negros podian ser confesados por
sacerdotes mediocres porque no eran sujetos secideterminantes, esto es, influian de
manera limitada sobre el conjunto de la sociedacta@bio solamente los confesores mas
preparados podian confesar, y en consecuencia @ayndhisciplinar, a los oficiales, los
mercaderes y las autoridades indigenas, como &xigbechiceros, porque por su condicion

social influian en la evangelizacion y salvacioriaedemas individuos.

En fin, del andlisis de los casos reservados pslexamenes realizados por el obispo Pedro

256 SQ, capitulo IV, constituciénes 7; Vargas, jEiner sinodo de Quito”, 46.
257 Sobre Diego de Lobato: Vargéfistoria de la Iglesia., 117-118.

258 AGI, Quito, 76, n. 18, f.15.

259 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 19 v.

260 AGI, Quito, 76, n. 18, f.17.

261 AGI, Quito, 76, n. 18, f. 16v.
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de la Pefia resulta que el sacramento de la confesaduna herramienta de poder necesaria
para controlar y profundizar el proceso de evangeidn de la sociedad colonial y sobre todo
de los indios. Para alcanzar estos objetivos, usaharerrogativas proporcionadas por el
tridentino, como los casos reservados y los exasneara seleccionar a los confesores. Estas
herramientas eran adaptadas a la sociedad cojosgabuscaba disciplinar de manera intensa
sobre todo a los encomenderos y/u otros sujetosmunreconsiderados determinantes para
cumplir con los objetivos propuestos y mas que maga garantizar la salvacion de los

indios.

8. El obispo Luis Lopez de Solis y el sinodo del@aide 1594

Lamentablemente no tenemos otros datos sobrettaifigde la confesion durante el gobierno
del obispo Pedro de la Pefia, quien murié en etlafitb83 en la ciudad de Lima donde
estaba participando en el Ill Concffid Cuando la noticia de la muerte llegé en Quito, el

cabildo eclesiastico declaré la sede vacante, guieahtorce afniés’

La Iglesia de Quito habia cambiado mucho desdedada del obispo Pedro de la Pefia. En
las primeras décadas hasta la segunda mitad dédss1560, cuando inici6é su gobierno, la
Iglesia local era todavia a sus inicios: reciéacbaba la construccion de la catedral y se
habian fundado unas pocas doctrinas, controladdegcegulares, sobre todo los
franciscanos. Luego, con la llegada del obispodPddra Pefia, se consolidaron las bases de
la Iglesia ecuatoriana, mediante la realizaciorpdeter sinodo en el 1570 y otras
actividades, como varias visitas pastorales, kaimacion de una escuela para la formacion
del clero entre otras. El obispo reformo la Igldscal en el sentido tridentino, ademas fue
activo a nivel regional, participando en Lima, duesel II Concilio e inclusive, en una

ocasion, convirtiéendose en el protagonista deluf de la Inquisicion.

En la diécesis de Quito durante la segunda mitadigie XVI se multiplicé el numero de
parroquias y doctrinas de indios, se fundaron menas femeninos y se construyeron las
casas de las principales ordenes religiosas, qu& durante la primera evangelizacion,
tuvieron un papel importante en las actividadesopakes. Los mercedarios, como en las
décadas anteriores, se dedicaban sobre todo sgasies costeros, mientras dominicios y

franciscanos trabajaban los pueblos del callejterandino. En los afios 1580, los

262 Gonzéalez SuéreHjstoria general.., Tomo I, 99-109.
263 Gonzéalez SuéreHjstoria general.., Tomo I, 128-135.
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franciscanos controlaban treinta y siete doctriltssgominicos veinte y ocho, los
mercedarios quince y los agustinos siete. Sobtetahde ciento y cincuenta y tres

beneficios, ochenta y cinco eran adminstradosqsordgulares.

Durante la sede vacante, que, como se ha dichozénspe la muerte del obispo de la Pefa

en el 1583, se alternaron en el poder diversogseptantes de la curia diocesana, quienes sin
embargo no tuvieron la preparacion o el carismaseios para llevar a cabo politicas
eclesiasticas que valga la pena mencionar. Uniasteo, fray Antonio de San Miguel, fue
nombrado obispo en el 1587, pero nunca llegé etoQya que murié en el 1590 mientras

estaba viajando rumbo a la capital del episcopada @sumir el cargo.

En aquellos afios, a pesar de las escasas y timiciasivas de la vacante, tuvieron lugar dos
cambios determinantes y que condicionaron profueeiéena historia de la Iglesia colonial.
En el 1583 se realizo el Ill concilio de Lima, gaan no fue aplicado prontamente en la
diécesis de Quito, sino con un retraso de una @écadrco los gobiernos eclesiasticos, la
promulgacion de normas locales y las practicasomésias de los siglos posteriores. Ademas,
a mediados de los afios 1580 algunos jesuitas,egijenen los afios anteriores estuvieron en
el territorio, pero solamente de manera temporéeastablecieron en la ciudad de Quito,
desde la cual se expandieron en el resto deldeoriiel Ecuador colonial, y, hasta se
expulsién en el afio 1767, condicionaron de manefapda la historia de la Iglesia local,

con sus actividades misioneras urbanas y ruraegdtion del seminario y la creacion de una
universidad entre otras. En fin, en los afios 1580leierno episcopal fue débil, pero al
mismo tiempo algunos cambios externos fueron tredr@ales y determinantes en la

definicion del escenario que tuvo que gobernardihario entrant&,

La sede vacante se acabo en el afio 1594 con dal#ledpl nuevo obispo Lépez de Solis.
Originario de Salamanca, visti6 el habito de leeardgustina y se mudé en el afio 1556 al
Peru, donde recibio la ordenacion sacerdotal yziedd carrera académica, en la Real
Universidad de Lima, y administrativa en la ordgosdina; fue definidor, prior y provincial
de la orden. Finalmente, su carrera eclesiasticaind en 1594 cuando llegé a Quito para

desempefiarse como obispo de la misma dié€esis

264 VargasHistoria de la Iglesia., 59-160.
265 Véase: Antonio de la Calancha y Bernardo Tp@ssnicas agustinianas del Perd. Vol(Madrid: Instituto
Enrique Florez / Consejo Superior de Investigagddientificas, 1972), 127-175; Félix Carmona Moreno
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Al inicio del gobierno episcopal, tuvo que poneter “por haber hallado esta tierra tan libre,
respecto de haber estado doce afios sin Preladdaspacasiones pasadas”, como €l mismo
habia admitido. El obispo se referia a la larg@ segante y al ya mencionado motin de las
alcabalas de los afios 1592 y 1%93Segln Gonzalez Suarez, el obispo Solis tuvo que
“predicar obediencia y sumision & la autoridadfug severo en castigar a los clérigos

involucrados en este motf

Ademas, para poner orden reafirmoé la validez dedogilios de Trento y de Lima. En los
afios de 1582-1583 se habia realizado el importar@encilio de Lima, que todavia no

habia sido publicado en Quito. Durante los aioE5@® la sede vacante recibioé pero no
publicé el 1l Concilio de Lima hasta el afio 13%3Recién llegado en la ciudad, el obispo
Lopez de Solis durante una sesion extraordinatiead@ldo eclesidstico impuso a los
canodnigos al respeto de las leyes de la Iglesifinall de la reunion, tomo en sus manos las
copias de los concilios de Trento y Lima, se hidedodillas y, dirigiéndose a Dios, juré la
observancia y aplicacion de aquellas normas. Eidggordend a los candnigos jurar a su vez

sobre aquellos conciliéf.

Enseguida, celebré el segundo sinodo de la diédes@uito. EI marco legal de referencia era
constituido por el Concilio de Trento, los Conglide Lima (el Il y el lll) y las constituciones
del Sinodo de Quito de 1570. Este corpus normatigaisado y adaptado para satisfacer las
exigencias concretas de la diécesis. Ademas, duedisinodo se leyeron los “memoriales”,
es decir los testimonios del clero de la di6ééSiRarticiparon autoridades civiles,
eclesiasticas y muchos sacerdotes de la didce§side; el resultado es un texto de 115

capitulog’.

“Accion pastoral de Luis Lopez de Solis. IV obiggmQuito”,La ciudad de Dio493, n.°1 (1980): 121-153,
333-373, 579-610; Gonzalez Davilatro eclesiastico..46; Gonzalez Suarekjistoria general.., Tomo I,
267-327; Rodriguez Docampo, “Descripcion y Relacigr216-222.

266 “Apéndice # 35 Carta que llmo. Sefior Luis LogeZSolis, a los cuatro meses de haber llegadata, Qu
dirigi6 al Rey, manifestandole sus primeras immness del estado en que encontrd su Didcesis yndabion
del Colegio-Seminario”. EBoctrinas y parroquias del Obispado de Quito esdégunda mitad del siglo XVI
ed. por Augusto Albuja Mateus (Quito: Ediciones AbyYala, 1998), 411. Sobre el motin de las alesbal
Lavallé,Quito y la crisis de la alcabala

267 Gonzalez SuareHjstoria general.., Tomo lll, 302-303.

268 Manuel Gandar&oleccién de documentos sobre el obispado de Qiatao Il. 1583-1594Quito: Archivo
Municipal, 1947)505-508.

269 Gonzalez SuareHjstoria general.., Tomo lll, 271-272.

270 11 SQ, proemio; Villalba, “Los sinodos quitessg, 89.

271 Villalba, “Los sinodos quitenses...”, 86-158bf los participantes en el sinodo: Il SQ, proeitalba,
“Los sinodos quitenses...”, 87-88.
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En cuanto al sacramento de la confesion, el singitkraba ideas ya contempladas por las

constituciones sinodales del afio 1570. Por ejempimvaba la idea segun la cual la primera
funcién de la confesion era la salvacion de lasalynsobre todo de los indios; y recordaba a
los parrocos que debian comprometerse para gaaatles moribundos el sacramento de la

confesion’2

Reiteraba también la sumisién de los confesorasaatbridad del obispo. Los penitentes
podian confesarse solo con confesores aprobaded patinario. Aquellos que tenian el
privilegio para escoger un confesor afuera deliprparroco lo podian hacer, pero debian
seleccionarlo entre los autorizados por el obigpmusive los confesores de “legos”,
“eclesiasticos” y sacerdotes debian ser autorizadosl obispo. Conforme al tridentino y al
Tercer Concilio de Lima, se anulaban todas lastizes de los confesores de Quito y

convocaba nuevos examefés

También en continuidad con el pasado era el sisggmsaopal de control del precepto de la
confesion anual. Los pérrocos debian controladageenitentes cumplieran con la confesion
anual. También durante las visitas diocesanastsga dentrolar el respeto de la obligacion
anual de confesar y comulg&r Como antes, el obispo controlaba la administradila

confesién mediante padrones que los parrocos debtaggar al obispé.

Otro aspecto no novedoso era el uso de los lam@sgromover la confesion de los
subalternos. Por ejemplo, los duefios de esclavt®y que tenian siervos “morenos”, indios

o de otra etnia debian obligarlos a la confesiéangunior’®.

El sinodo buscaba resolver problemas antiguos, @ruello de la diferencia linglistica,
mediante las novedades introducidas por el lll @Gionde Lima. En este Concilio se habia
tratado del problema de la diferencia linglisticalversas ocasiones. Establecia que los
obispos debian nombrar examinadores para avel@gapacidad de los sacerdotes en las
lenguas nativ&$’. Durante el sinodo de 1594, el obispo nombrésasaeerdotes, entre los

cuales se encontraba otra vez el ya mencionadmBDied.obato, examinadores del quichua:

272 11 SQ, capitulo XXIV; Villalba, “Los sinodos genses...”, 101.

273 11 SQ, capitulos IV-VI; Villalba, “Los sinodaplitenses...”, 93-94.

274 11 SQ, capitulo CVI, numeral 35; Villalba, “Le$nodos quitenses...”, 149.
275 1 SQ, capitulo LXVI; Villalba, “Los sinodos enses...”, 125.

276 11 SQ, capitulo XXXIII; Villalba, “Los sinodoguitenses...”, 105.

277 11 CL, accidn 1V, capitulo 17; VargaSpncilios Limenses, 368.
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debian examinar el conocimiento de la lengua delkxgusacerdotes que postulaban para
obtener beneficios y doctrinas. Ademas, la mismadsil obligaba a todos aquellos que
habian asistido al sinodo a realizar un exameardgih quichua, porque conocerla era
importantisimo: “cuando no vuelvan 4 las doctriessle menos inconveniente, que no el

perderse tantas almas por falta de la principal que han de tenér®.

Sin embargo, en la diécesis de Quito algunos groptisos hablaban idiomas diversos del
quichua. Como se ha visto anteriormente, el prsfresdo obligaba a los curas de indios, el
estudio del quichua y algo de la lengua partictéalos feligreses para administrar el
sacramento de la confesion, extirpar los errorssgfiar la religion catéli¢d. Durante el |l
Concilio de Lima se habia establecido el princfpidi indice doceantur”: los indios debian
ser instruidos en su leng® era necesario conocer las lenguas nativas parglicicon el
modelo tridentino de la confesion integral de toldsspecados. Por eso, los confesores
debian conocer las lenguas de los penitentes satigino debian mandarlos con otros
sacerdotes que las supiefdnSegun el mismo Concilio, para mejorar la confesié los

indios algunos encargados por el sinodo debiaizaegl traducir al quechua y aymara un
confesonario y un catecismo. Enseguida, los tede¢bsan ser revisados al arzobispo para su
aprobacion; y luego, debian ser entregados a togloslos que se desempefaban en la
pastoral con los indié%. El confesonario, publicado en 1585, conteniaiigisientes partes:
un proemio en el cual se define su necesidad y idadade uso; un listado de preguntas que
los confesores debian hacer a los penitentes datesconfesion; otras sobre los
mandamientos; otras destinadas a interrogar amgues, curacas, hechiceros, alcaldes y
fiscales; una platica que el confesor debia reafieapués de oir la confesion; una instruccion
gue describia practicas y creencias religiosagémdis; una herramienta para confesar a los
moribundos, informaciones sobre privilegios e impexhtos del matrimonf82 El sinodo de
Quito de 1594 recordaba que en la diocesis habiarsgidad de lenguas”: algunos indios

hablaban lenguas distintas del quichua y aymaraloRanto, era necesario traducir el

278 1 SQ, capitulo LXXXVII; Villalba, “Los sinodogquitenses...”, 133-134.

279 SQ, capitulo IV, constituciénes 7; Vargas, jEiner sinodo de Quito”, 46.

280 1l CL, accién I, capitulo 6; Varga€oncilios Limenses, 325.

281 1l CL, accién ll, capitulo 16; VargaGpncilios Limenses, 329.

282 11l CL, accién V, capitulo 3; Varga€pncilios Limenses, 373.

283 Confesionario para los curas de indios, con instianes para sus ritos y para la extremauncion, y un
resumen de los privilegios e impedimentos del mmatnio (Ciudad de los Reyes: Antonio Ricardo, 1585).
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catecismo y el confesionario en las lenguas mag&fh&ste procedimiento estaba autorizado
por la “Epistola sobre la traduccion” que se enadyd en la “Doctrina Christiana, y
catecismo”. Se prohibia el uso de otras traducsideeesos textos; pero considerada la
heterogeneidad linguistica del arzobispado, afiargale los obispos podian constituir un
grupo de traductores para traducir el Catecisnegdwaprobarlo y publicad®. El obispo de
Quito durante el sinodo organiz6 las labores aitr@on de esta manera: Alonso Nufiez de
S. Pedro y Alonso Ruiz debian realizar las tradues a las lenguas de los llanos y tallana,
habladas en el sur de la diécesis de Quito; Gatieidllinaya debia traducir los textos a las
lenguas cafar y purguay, también propias de grd@losur; Francisco de Jerez y Alonso de
Jerez debian hacerlo a la lengua de los Pastdscesde un grupo de indios del norte de la
diécesis; finalmente, Andrés Moreno de Zaiiga ygoiBermudez debian traducirlos a la
lengua quillasinga, también hablada en el norts.ttauctores debian trabajar con atencion

y rapidamente; luego, debian entregar las tradoesial obispo para su aprobaéfn

El sinodo no solo reiteraba y readaptaba las nodeigsasado: sino que también introducia
novedades. Por ejemplo, ordenaba la adopcion desmrarios de madera en todas las
iglesias del obispado, tanto en aquellas de esgaitomo de indid&’. Como se demostrara
enseguida, el confesonario expresaba la exigerdia lglesia de disciplinar la

administracion de la confesion, porque se trat@bandsacramento importante en el &mbito de

la pastoral, sobre todo desde fines del siglo XVI.

Otra novedad es la gran cantidad de normas pauntardg administracion de la confesion. En
el sinodo de Quito del afio de 1570 la confesidarada protagonista entre los sacramentos.
En la parte V, que era sobre la administraciorodesacramentos a los indios, ocho sinodales
se ocupaban del matrimonio, seis al bautismo, ewugra confesion, tres de la eucaristia, dos
de la extrema uncién y una de la confirmagi&rMientras en el sinodo de 1594, el bautismo

es tratado por cuatro constituciones, el matrimpoiodos, la confirmacién por unay la

284 11 SQ, capitulo IlI; Villalba, “Los sinodos ¢enses...”, 92.

285Doctrina christiana, y catecismo para instrucciomlds indios, y de las de mas personas, que haerde
ensefiadas en nuestra sancta fé: con vn confessigyastras cosas necessarig@iudad de los Reyes: Antonio
Ricardo, 1584).

286 1l SQ, capitulo IlI; Villalba, “Los sinodos d¢enses...”, 92.

287 1l SQ, capitulo XL; Villalba, “Los sinodos geistses...”, 110.

288 Sobre el matrimonio: | SQ, capitulo V, consiibmes 43-50; sobre el bautismo: ISQ, capitulo V,
constituciones 28-33; sobre la confesion: 1ISQ,taépV, constituciones 35-38; sobre la eucaridB&), capitulo
V, constituciones 40-42; sobre la extrema unci@®Q| capitulo V, constituciones 51-52; sobre Idficomacion: |
SQ, capitulo V, constitucion 34. Vargas, “El prinsémodo de Quito”, 55-63.
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extrema uncidn por una; pero existen catorce slasdpie regulan el sacramento de la

confesionss.

¢, Como se explica la abundancia de normas sobaera@lnsento de la confesion en el sinodo
del afio de 1594? En todo el mundo catdlico desds filel siglo XVI la confesion adquirio
mucha importancfd®. Por otro lado, cabe destacar que los jesuitaslesgrincipales
promotores del sacramento de la penitencia endeadpost tridentirfd>. En Quito
empezaron en la misma época a colaborar con gl@bispez de Solis en diversas
actividades: por ejemplo, asumieron el cargo dairsario y un padre acompafo al obispo en
una visita pastor&l? Se supone que pudieron haber influenciado ahariti en la toma de
decisiones antes o durante la realizacion de tagles. En general se puede afirmar que el
énfasis en el sacramento de la confesion y elgoatamo de los jesuitas se pueden
considerar expresiones de la segunda evangelizastmes, la profundizacion del proceso
de evangelizacion del Nuevo Mundo que tuvo lugaardéir de las ultimas décadas del siglo
XV129%,

9. El sacramento de la penitencia en el sinodo ddilo de 1596

El andlisis del sinodo posterior confirma que lafesion iba a tener un papel central en la
actividad pastoral bajo el gobierno del obispo lzge Solis. Este se realizé en el afio 1596
en la ciudad de Loja, en donde el obispo se eralmatmientras realizaba una visita pastoral.

No participaron muchas personas, como en los sénaieriores, probablemente a causa de

289 Sobre el bautismo: 1l SQ, capitulo XI (VillaJsaos sinodos quitenses...”, 95-96); 1l SQ, capitilX
(“Los sinodos quitenses...”, 99); Il SQ, capituld KLos sinodos quitenses...”, 99); y Il SQ, ca@tCVI
(“Los sinodos quitenses...”, 140). Sobre el matniooll SQ, capitulo XXII (Villalba, “Los sinodos
quitenses...”, 100); Il SQ, capitulo XXXIV (Villa#h “Los sinodos quitenses...”, 105-106). Sobre la
confirmacion: 1l SQ, capitulo XV (Villalba, “Los sddos quitenses...”, 97). Sobre la extrema undi&@Q,
capitulo XI (Villalba, “Los sinodos quitenses.95-96). Sobre la confesién: 1l SQ, capitulo IV (&fba, “Los
sinodos quitenses...”, 93); Il SQ, capitulo V (Mifla, “Los sinodos quitenses...”, 93); Il SQ, adpiVI
(Villalba, “Los sinodos quitenses...”, 94); [IS@pdtulo VII (Villalba, “Los sinodos quitenses..9%); Il SQ,
capitulo VIII (Villalba, “Los sinodos quitenses,.94-95); 1l SQ, capitulo 1X (Villalba, “Los sinodo
quitenses...”, 95); Il SQ, capitulo X (Villalba, 6k sinodos quitenses...”, 95); Il SQ, capitulo XWllalba, “Los
sinodos quitenses...”, 99-100); Il SQ, capitulo XXVYillalba, “Los sinodos quitenses...”, 101); IQScapitulo
XXXI (Villalba, “Los sinodos quitenses...”, 103-1041 SQ, capitulo XXXIII (Villalba, “Los sinodos
quitenses...”, 105); Il SQ, capitulo XL (Villalbd,0s sinodos quitenses...”, 110); Il SQ, capitukML (Villalba,
“Los sinodos quitenses...”, 125); Il SQ, capitukIl'€ (Villalba, “Los sinodos quitenses...”, 155-156)

290 Bilinkoff, Related lives.; ProsperiTribunali della coscienza; RomeoEsorcisti, confessari; Romeo,
Ricerche...

291 Giancarlo Angelozzi, “I gesuiti e la confesgrio sguardolO, n.° 3, (2012): 39-54.

292 Jouanertlistoria de la Compafiia ,.60-67.

293 Duréan, “De la evangelizacion...”; Estenss@rel, paganismo a la santidad...
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las dificultades para llegar en aquella cid8adEl nuevo corpus normativo no anulaba las
sinodales de 1594, a excepcion de aquellas quiecelsde 1596 hubiera revocatfoEl

resultado del sinodo es un texto de treinta y ouatnstitucioness,

El documento modificaba algunas normas anteriper® se mantenia la antigua voluntad del
obispo de controlar la administracion de la codiesPor ejemplo, el capitulo 5 del sinodo
del afio de 1594 afirmaba que ningun sacerdote podfasarse sino fuera con confesor
aprobado por el obispo. El sinodo de 1596 afirntpigalos curas podian confesarse con
confesores aprobados en Quito o en cualquier bispadd®’. No conocemos los motivos

del cambio; quizés la movilidad del clero entredbsspados o la escasez de los confesores
obstaculizaban el cumplimiento de la anterior noyfoase referia a las areas de frontera. Lo
gue es importante destacar es que la norma decbsdd aquella corregida de 1596 eran
expresion de la necesidad de mantener bajo cantosl confesores que operaban en la

diécesis.

También el sistema de control del respeto de ligatibn anual de confesarse en cuaresma
expresaba la exigencia de supervisar la adminiétraie la confesion. La constitucion 2
retomaba la 10 del Sinodo de 1594, que obligaba audras a enviar los padrones cada afio al
obispo o a su provisor, y afiadia que habia quargosia los vicarios de los respectivos
distritos. Los vicarios debian tener estos padrpaes dar cuenta del estado de las almas al

momento de la visita episcop&l

Otras sinodales regulaban y mejoraban la activitdels vicarios. Muchos indios que vivian
en las estancias no tenian parroco. Por endeanailta misa y dejaban de confesarse y de
cumplir con las otras obligaciones de la religiatotica. Los vicarios debian hacer

“particular memoria” de las situaciones y realigbpadron de las estancias para denunciar el

problema al obisé®.

El obispo Lépez de Solis, como Pedro de la Pefsaima someter y disciplinar a los

encomenderos mediante la reserva de un caso.dendtitucion 22 recordaba que los

294 SL, proemio; Villalba, “Los sinodos quitens&s159-160.

295 SL, constitucion 1, em la cual se confirmasiasdales de afio 94; Villalba, “Los sinodos quiésns’, 161.
296 Villalba, “Los sinodos quitenses...”, 159-188a copia manuscrita del sinodo de 1596 se eneuentel
Archivo Arzobispal de Quito: AAQ, seccién Gobierolesiastico, Caja 2.

297 SL, Constitucién 2; Villalba, “Los sinodos quises...”, 167.

298 SL, Constitucion 2; Villalba, “Los sinodos @uises...”, 161.

299 SL, Constitucion 28; Villalba, “Los sinodos tgumises...”, 183-184.
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encomenderos estaban obligados por sinodales dglaolo de Quito y leyes reales a
proporcionar a los indios la ensefianza doctrinakgordaba, “con esa carga se les hace la
encomienda”. Se trata del mismo concepto que Y& $eencionado antes: la principal
funcién de los encomenderos era misionera. Pedi@ llefia habia buscado disciplinarlos
mediante los casos reservados, pero mas de véosedaspués eran todavia indisciplinados:
“en muchas partes de nuestro obispado hay en estalgscuido y en algunos pertinacia y
resistencia”. Por lo tanto, se establecia quedagesores no podian absolver a los
encomenderos que no garantizaban a los indios&fianza doctrinal, hasta que restituyeran
lo que debian y realizaran la actividad catequidteevamente esta infraccion era elevada a

caso reservadef.

El sinodo, como aquellos de 1570 y 1594, tambgialea del problema de las lenguas,
aunqgue no lo hacia en relacién a la administrad&la confesion. Destacaba que en Quito
habia la costumbre de ensefiar la doctrina a léssimeh dos idiomas, en espafiol y en la
lengua materna. Esta practica era “superflua y pnalja”, por lo tanto ordenaba que desde
entonces los curas debian ensefiar solamente éangne: preferentemente en la materna;
pero, si los feligreses no conocian el quichuagued no conocia la lengua particular de ellos,

bien podia usar el castell&fb

Antiguas ideas eran adaptadas a los cambios deikzdsad colonial. Se ha visto
anteriormente que el caso reservado vigésimo gudetta lista publicada por el obispo Pedro
de la Pefia, disciplinaba a los jueces que no gzafain que los encomenderos cumplieran
con sus obligacioné¥. En el sinodo del afio 1596 la confesién cumplfaitana funcién de
antes: disciplinaba a los oficiales responsablda dgangelizacion de los indios, pero se
adaptaba a los cambios de la sociedad coloniak @astacar que bajo el gobierno del virrey
Toledo los encomenderos perdieron el papel ceqiiakuvieron en las primeras décadas de
la colonizacién. Desde entonces un nuevo tipoafgs ocupaba de las relaciones entre la
Coronay los indios, el corregidor. Este debia aamalos indios frente a las injusticias

cometidas por los encomendeéf8sPor eso segun la constitucion 23 si los corregilo

300 SL, Constitucion 22; Villalba, “Los sinodos tgumises...”, 178-179.

301 SL Constitucién 21; Villalba, “Los sinodos guises...”, 178.

302 AGI, Escribania de camara, 912A, f. 2.

303 Sobre el corregidor: Guillermo Lohmann VilleBacorregidor de indios en el Perl bajo los Aus#rid.2
edicion (Lima: Fondo Editorial Pontificia Universid Catolica del Perd, 2001), 35-131; Manfredi Meziu
Gobernando los Andes. Francisco de Toledo virrdyPael (1569 — 1581)Lima: Fondo Editorial Pontificia
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cobraban el salario sin cumplir “con su oficio andas ordenanzas que tienen juradas”, no
podian ser absueltos hasta el cumplimiento de Bfgaxion en todos los pueblos que tuviere

a cargo, obligandole a restitucion de lo que fiaecargo®*

En realidad, el sinodo de 1596 no solo retomatesidateriores y las adaptaba a la nueva
realidad histérica. También introducia algo novedasmo la imposicion de la confesion a

los indios con la fuerza.

La cuestion habia sido tratada también en el sidedib94: el capitulo VII perseguia a todos
aqguellos que no se habia confesado en cuaresmastifjo cambiaba en base a la condicién

étnica y social: espafioles y “montafieses” debiaexa®mulgados; mientras debian castigar
a los mulatos, negros y “zambahig¥8”Sin embargo, no sabemos si con la palabra casitigo

obispo se referia a la fuerza fisica.

En cambio la constitucién 30 del Sinodo de 159%xlaresaba: los parrocos debian imponer a
los indios la confesion anual con la fuerza dealstes. La violencia era necesaria porque sin
“temor y castigo con mucha dificultad serian caistis®°. La constitucién proponia una lista
de transgresiones con los respectivos castigass$isiiferenciados en base al estatus social
del los transgresores. Los curas estaban autosazadastigar fisicamente a los indios que no
confesaban en cuaresma, a los amancebados, &lgemaraban del esposo o esposa, a los
gue no iban a la doctrina, a la misa, a los quei@omarne en dias prohibidos, y a aquellos
fiscales que disimulaban delitos. El indio “comupie no confesaba en cuaresma la primera
vez era condenado a recibir veinticuatro azotesedmnda, iba a ser trasquilado y condenado
a seis dias de prision. Si el indio era caciqupritaera vez era condenado a ocho dias de
prision y a una multa; la segunda vez, la penaeitada. Si el cacique era acaudalado y
ladino, los parrocos podian agravar el cadtfg@robablemente los caciques eran castigados
de manera mas severa porque con su malo compontandigban escandalo. Era necesario

cambiarlos porque debian portarse bien para daregl ejemplo a los dentd%

La imposicion de la confesion con la fuerza denraestie se consideraba un sacramento

Universidad Catdlica del Peru, 2014); Pefia Montemétnerario... Libros I-1l, 628.

304 SL, constitucion 23; Villalba, “Los sinodos tgmises...”, 179.

305 Il SQ, capitulo VII; Villalba, “Los sinodos denses...”, 94.

306 SL, constitucion 30; Villalba, “Los sinodos tgmises...”, 185. Sobre la necesidad de la pedadeda
violencia véase: Pefia Montenedtmerario... Libros IlI-V, 355.

307 SL, constitucion 30; Villalba, “Los sinodos tguises...”, 184-187.

308 Véase: Pefia Montenegttiperario... Libros I-11, 319.
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importante al cual no era posible renunciar; |d egsaconfirmado por el hecho que es esta la

primera infraccion que se encuentra en la listlsleastigos fisicos del sinodo.

En fin, el obispo Lépez de Solis retomé ideas ymaw antiguas sobre la funcion de la
confesion, ya aplicadas anteriormente en Quitasyeéafirmo y adapt6 al nuevo contexto
histérico. En su gobierno episcopal la confesiéomwirtio en una herramienta
imprescindible, por eso era necesario protegerieetoonfesonario, por eso fue objeto de
tantas constituciones sinodales y también porcueldinico sacramento que los curas debian

imponer con la fuerza.

En seguida, no hubo otros sinodos, y ni siquieran®s otros documentos para conocer mas
sobre el papel de la confesion en el gobierno de Ldpez de Solis. En fin el sinodo de

Quito convocaba el sinodo posterior para el didel&gosto de 1598, sin sefialar el Iéffar

No fue posible realizarlo; ademas, el obispo reitupara siempre a la realizacién de sinodos,
porque la aprobacion del Rey se atrasaba. Finatnesmsinodos fueron autorizados después
de su muerte, en el afio 1617. Durante los afosmmsts y a lo largo de toda la época
colonial no se realizaron otros sinodos y fuerditagos y validos hasta mediados del siglo
XIX 310

El obispo en el afio de 1606 decidi6 renunciar epatzio para retirarse en un convento; pero
recibi6 la noticia de haber sido nombrado arzobtg&harcas. De paso por Lima, se quedd
en el convento de San Agustin y se retir6 en sguntelda. Después de siete dias de

enfermedad pidi6 los sacramentos y mittié

10. Conclusion
El objetivo de este capitulo era analizar la adaftadel modelo tridentino del sacramento de
la confesién en la diécesis de Quito entre los ai@oks570 y 1596, para entender si se trataba

de una herramienta de poder para el disciplinamidatia sociedad colonial.

El sinodo de Quito del afio de 1570 retomaba notrigestinas y las adaptaba a la realidad

309 SL, convocatoria para el sinodo venidero; Wila“Los sinodos quitenses...”, 196-197.

310Decretos del Primer Concilla, 25; Roca Suarez-Inclan, “Vigencia de los so®d”. Para conocer mas de
la disminucién del ritmo sinodal en el siglo XVh el mundo catdlico: Pietro Caiazza, “La prassbdaie nel
Seicento: un «buco nero»Ricerche di Storia Sociale e ReligiogXVI, n.° 51 (1997), 61-109.

311 Gonzéalez SuareHjstoria general.., Tomo lIl, 318-327. Cabe destacar que tambid&fispo Luis Lopez
de Solis elabor6 una lista de casos reservadolsreareo del Sinodo del afio de 1594. Sin embargdeeencia
de los casos reservados de Pedro de la Pefialadigtxpresan la voluntad de controlar y adaptatas
peculiaridades de la sociedad local. Véase: | 8Qitalo CXIV; Villalba, “Los sinodos quitenses..155-156.
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local para satisfacer diversas exigencias. Prinpgan@ proporcionar a los indios moribundos
una oportunidad de salvacion. Segundo, para soméeteios los confesores a la autoridad del
obispo, quien deseaba mantener bajo control eepmde evangelizacion de todos los
integrantes de la sociedad, indios, espafiolespa@gc. El anlisis de los casos reservados y
de los exdmenes de los confesores demuestra qb&spb de la Pefia apuntaba a disciplinar y
a supervisar mediante el sacramento de la confadidg sujetos que eran mas importantes e
influyentes en la sociedad colonial. Los oficialEsno los encomenderos y los jueces, los
caciques y otros sujetos que tenian autoridad sociedad colonial debian ser confesados
con “mucha prudencia” para convertirlos de pecaleremisioneros, porque influian, de
manera mas o menos directa, en la vida de losfietelos ambitos matrimonial, econémico e
inclusive politico. Estos confesores debian tensradlidades principalmente: el secreto, es
decir no comunicar las informaciones obtenidasrtertas confesiones; y la prudencia, que
servia es para tratar de manera adecuada a ldergeniy las informaciones recibidas durante
las confesiones, en funcion del fin, es decir Engelizacion de la sociedad colonial. Después
de la muerte del obispo y de algunos afios de sedmte, el obispo Luis Lopez de Solis
impuso nuevamente las normas tridentinas sobrenfesion. Estas eran adaptadas a los
nuevos elementos del poder colonial: aparecen gimedlo los corregidores, oficiales que en
los afios anteriores todavia no existian. Sin erobérg sinodos realizados por Luis Lépez de
Solis no fueron Unicamente una actualizacion dadasas con respecto a los cambios de la
jerarquia colonial. En el sinodo del afio de 15%¢d&n las normas sobre la confesion;

mientras en el afio de 1596 se decidié imponerriées®n con la fuerza.

En fin, se ha demostrado que los obispos de QeitiooRde la Pefia y Luis Lopez de Solis
apuntaban a usar el modelo tridentino del sacrardmta confesion para el disciplinamiento
y profundizacioén de la evangelizacién de la soaddaal. EI sacramento servia para
disciplinar a los encomenderos, para controlaventialmente cambiar, el comportamiento

social y sexual de indios, espafioles y negros.

Sin embargo, la confesion no era solamente unarménta de disciplinamiento social.
También servia para otorgar a los penitentes libiidad de salvarse; esto es, era un rito de
paso para ayudar a los indios a bien morir y, [ol@maente, proporcionaba el alivio
psicologico en un momento tan duro como la mué&séa funcién de la confesion era muy

importante en la segunda mitad del siglo XVI porgoneese entonces la mortalidad de los

81



nativos, a causa de las consecuencias de la Ctagude la colonizacion, era alta.

Esto es, la confesion desempefiaba diversas furscyosignificados en base a las calidades
social, cultural y étnica de los penitentes. Estaatilidad del sacramento servia para penetrar
en la sociedad colonial para cambiarla, evangédizie manera profunda y, sobre todo, para

promover la salvacion de las almas.

Un aspecto fundamental para alcanzar este objetavéa traduccion linguistica: desde el afio
1570, cuando se celebré el primer sinodo, hastl a@gu_oja de 1596 las autoridades
estuvieron constantemente preocupadas con el pralde la diferencia de idioma. Para
resolverlo, se imponia a los curas de indios edragizaje del quichua o mejor de las lenguas
particulares de los indios. Durante la seleccionatdesores de 1574 y luego el sinodo de
1594 aparece el sacerdote mestizo Diego de Lobat@ando entrevistas para averiguar la

capacidad linguistica de los candidatos, por loasetel quichua.

El sacramento en los Gltimos afios del siglo XVimoalemuestra la introduccion del
confesonario, el nUmero de normas para reguladisingstracion y su imposicién forzada a
los indios, se convertia en una herramienta egtcatée la pastoral, gracias también a la

influencia de los jesuitas en el gobierno episcdpadluis Lopez de Solis.
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Capitulo 2

Conversiones en la sociedad colonial. Confesionesstrategias misioneras (1570-1650)

1. Introduccion

Después de haber analizado el modelo de confes®setrasladod a la didcesis de Quito, y
su funcion en el plan de evangelizacion de lasralatdes eclesiasticas, es ahora necesario
focalizarse en las practicas de la confesion; estaveriguar cuando, por qué, como y quién
se confesaba. De esta manera, se busca entetaleosfesion era una herramienta de poder

para realizar el disciplinamiento de la sociedddraal.

Cabe recordar que todos los fieles en edad de estédban obligados a recibir la confesién
una vez al afio, por lo menos en pascua, segumsitcion XXI del IV Concilio Letran del
12152 Como se ha visto en el capitulo anterior, el entro servia también para que el
obispo y los curas controlaran de cerca el estagioiteial de los fieles. La norma fue
ratificada por el tridentino, que, sin embargohabia confirmado, como la norma originaria,
gue debian hacerlo con el propio parroco. Por doddieles de la primera edad moderna
podian recibir el sacramento afuera de la juris@iicparroquial o con otros confesores que
seleccionaban libremente en base a sus exigeroipseferencials Las misiones volantes,
sobre todo jesuitas, buscaban captar a los pesstembviéndose en los territorios e inclusive
en las jurisdicciones parroquiales, tanto en Euompao en el Nuevo Mund¥. En los Andes
se realizaron misiones volantes para realizardars#a evangelizacion, es decir la etapa de
conversion del Perd que va desde 1583 hasta medigtisiglo XVII, cuando se uso el
sacramento de la confesion para radicalizar léiamigacion y los jesuitas protagonizaron las

actividades misioner&s.

En este capitulo se analiza cuando, cémo y quitipaba el sacramento de la confesion en

la didcesis de Quito, para entender si tambiérsaltlio el proceso de la segunda

312 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumigorum...”, 178.

313 CT, s. XIV, Doctrina de sanctissimis Paenitamtet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekae
Ayala, El Sacrosanto., 206-207. Sobre las consecuencias de la ontisdantina: Mancinol.icentia
confitendi.., 253; ProdilUna historia de la justicia..73-76; 263; Romed;sorcisti, confessari, 194-195;
Rusconi,L’ordine dei peccati., 308.

314 Sobre las misiones volantes: Paolo Brodgevangelizzare il mondo. Le missioni della Compaghi&esu
tra Europa e America (secoli XVI-XV]jRoma: Carocci, 2004); Bernard Dompnier, "Missietn confession au
XVIIé siécle". EnPratiques de la confession. Des Peres du déseatiaavi 11 ; Quinze études d'histoire, ed, por
Groupe de la Bussier@aris: Ed. du Cerf, 1983); Prospdriijbunali della coscienza, 551-684.

315 Duréan, “De la evangelizacion...”; Estenss@rel, paganismo a la santidad.Prosperi,Tribunali della
coscienza.
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evangelizacion. Cabe destacar que en el capittdovianse ha descrito una realidad social en
la cual los principales grupos eran aquellos despafioles y de los indios; mientras las
fuentes usadas en este capitulo representan uedabenas heterogénea. A veces las fuentes
tratan de fieles en general, sin especificar lapén otras, se habla de grupos de diversas
lenguas y niveles de integracion en la IglesialicadEn el capitulo se mencionan indios en
general pero también aquellos de las etnias amhasaghapicas, cofanes y yumbos.
Ademés, se nombran fieles de otros grupos, comavescnegros y hacendados mestizos,
gue eran objeto de disciplinamiento porque corosuportamiento podian fomentar o mas
bien afectar el proceso de evangelizacion de kEraisbciedad.

En el capitulo, se profundiza en las interacciamesplejas entre estos sujetos en los diversos
contextos sociales y espaciales de la diécesiquite.(GBe demostrard que para cambiar y
disciplinar a la sociedad era necesario penetrastrs espacios, objetivo que se alcanzé

mediante el uso estratégico del sacramento denfesion.

Para demostrarlo, se analizan relaciones misioyefizantes normativas. Las cartas annuas
jesuitas (producidas entre los afios 1587 y 166®pantigua “Historia de la Provincia del

Nuevo Reino y Quito de la Compafiia de Jesus” dérlep@edro de Mercado (quien recogio

los eventos hasta el afio de 1683) proporcionatiatida informaciones sobre las actividades
misioneras y préacticas de la confesién, pero debeanalizadas con las debidas precauciones
porque su estilo y contenido estan condicionado$asantenciones de sus autdtés os

jesuitas con sus palabras apuntaban a convengsiectores, los superiores en Quito, Lima,
Roma y otros lugares, de los éxitos que estabamigntdo en el campo misionero. En otros
casos, escribian pensando en los futuros misionérenes que desde Europa leian la
literatura jesuita para entusiasmarse, ilusionaiselusive desear el martirio en tierra de
infieles. Por lo tanto los autores de cartas etiest jesuitas a veces exageraban el éxito de las
actividades misioneras, mezclaban la realidad @daritasia o fendmenos naturales con lo
sobrenatural. Lamentablemente, no contamos coa dboumentos (salvo muy pocas
excepciones) para contrastar las palabras de foseawde la Compaiiia, y entonces en

algunos casos se han confrontado las fuentesgesgh datos obtenidos de la literatura
secundaria, pero la principal estrategia metodosbgdoptada ha consistido en usar fuentes

legales locales, como aquellas de los sinodos @e Qdel “Itinerario para parrocos” del

316 MercadoHistoria... Tomos |-1V; Pifias RubicCartas Annuas...
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obispo Alonso de la Pefid, porque, como ya se ha mencionado anteriormeste&drmas
eran producidas para resolver problemas o rephteoa y por lo tanto hablan no solamente

de casos tedricos, sino mas bien de practicaslsscia

Las fuentes y el método adoptados, permiten dearastrla primera parte del capitulo que en
la diécesis de Quito solamente pocas personastagseel precepto que obligaba a la
confesion anual. En muchos, inclusive indios, deseda confesion en algunos momentos de
su vida: cuando estaban enfermos o cuando hahitosvweaturales catastroficos, como
temblores, epidemias y erupciones volcanicas. lesilgusaba el miedo a la muerte para
atraer a penitentes y para obtener confesionesletaapque otorgaban a los sacerdotes las
informaciones necesarias para radicalizar el poodesvangelizacion mediante la

realizacion de misiones volantes. Sin embargosdogesores no solamente buscaban atraer
masas de penitentes, sino también obtener conéssamcalidad. Saber es poder: mediante la
confesién, los misioneros obtenian las informa@arecesarias para neutralizar a los

hechiceros y extirpar el concubinato, porque gstéasticas competian la religion catdlica.

2. El descuido de la confesion

Antes de analizar el despliegue de la confesi@s ebtrategias usadas para disciplinar a los
fieles y convertir a los indios, cabe preguntarsessfieles de Quito, de los diversos grupos
étnicos, se confesaban; y, si lo hacian, ¢ cuara@?centestar a estas preguntas, primero
cabe recordar que la Iglesia catélica obligabaciireel sacramento de la confesién en
diversos momentos de la vida humana. Por ejenqgdostlos fieles debian confesar los
pecados antes de recibir el sacramento de la stie&fiy tres dias antes de contraer
matrimonid'® ademas, era necesario confesarse para purifitiapgner el alma a la

muerté2o,

A parte estas ocasiones, todos los fieles debé@iniméa confesion obligadamente una vez al

afio, por costumbre en cuaresma. Se trata del poggapnulgado en el afio de 1215 durante

317 Pefla Montenegrtinerario... Libros I-II; Libros IlI-V.

318 CT, s. Xlll, Decretum de sanctissimo Euchaestacramento, Caput VII; Lopez de AydlhSacrosanto.,
167-168.

319 CT, s. XXIV, Decretum de reformatione matrimipoaput |; Lopez de Ayal&l Sacrosanto., 404.

320 Véase: Irma Barriga Calle, “La experienciaalemberte en Lima. Siglo XVII"Apuntes31 (Segundo
semestre 1992): 81-101; Irma Barriga Calle, “Rebglad y muerte en Lima (1670-17008pletin del Instituto
Riva-Aglierd5 (1998): 15-89; Irma Barriga Calle, “Sobre ekdiso jesuita en torno a la muerte presente en la
Lima del siglo XVII”, Histérica 19, n.° 2 (diciembre 1995): 165-195.
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el IV Concilio Letran y ratificado por el Concilae Trentd? También los sinodos de Quito
del afio 1570, 1594 y 1596 ratificaban la noftha

Parece que en la diécesis de Quito durante el Xiglda norma era desatendida. El sinodo
de Quito del afio de 1570 destacaba el “excesivoudis que muchos tienen en las cosas de
sus almas, particularmente en los sacramentosRnigencia y Comunion”. Para
solucionarlo, los curas debian perseguir a los imtgetes: excomulgar a los espafioles y
montafieses; y castigar a mulatos, negros y “zafosdlgjue no se confesaban por lo menos
una vez al ai8®. El sinodo de Quito del afio de 1596 autorizatues @érrocos a castigar, por

mano de oficiales o alguaciles, a los indios quseoconfesaban en cuaregffia

Estas normas por un lado, como se ha dicho efineépcapitulo, expresan que la Iglesia
apuntaba a imponer la confesion porque era unreatite® muy importante, sobre todo desde
fines del siglo XVI. Por otro lado, la exigenciamgéerar la obligaciéon y sobre todo los

castigos expresan que debia haber descuido ceresastde parte de los fieles.

Lo cual es confirmado por el obispo Alonso de |I&&Pen la segunda mitad del siglo XVII. En
el “Itinerario para péarrocos” afirmaba que muchudios de la didcesis de Quito no se
confesaban en cuaresma, a pesar de que habia nwactiesores a disposicion para
hacerld?>. Durante la semana santa habia “concursos graedde’ pueblos de indios. El
doctrinero, aunque ayudado por confesores extramads, no lograba confesar a todos los
fieles, porque su confesion exigia mucho tiempagigncia ya que eran nedfitos. Sin
embargo, la multitud no se explica con el deselosiéeles de hacerlo, sino con la mala
organizacion: los curas esperaban las semanasaesale Pascua para administrar el
sacramento; por ende el trabajo se acumédélzn otra parte de la obra, el obispo recordaba
que era muy facil encontrar indios “tan poco desae este sacramento, que no se acuerdan
de confesarse, ni vienen sino traidos a azotestigoa”. Ademas, eran inconstantes: “raras

veces 0 nunca vuelven si una vez se levantan gedsslel confesof?’.

321 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumiorum...”, 178. CT, s. XIV, Doctrina de sanctisgs
Paenitentiae, et Extremae Unctionis Sacramen{mjtdg Lépez de Ayalak|l Sacrosanto., 206-207

322 | SQ, capitulo V, constitucion 35; Vargas, pEimer sinodo de Quito”, 57; 1l SQ, capitulo Vllillslba,
“Los sinodos quitenses...”, 94; SL, constitucion\d0alba, “Los sinodos quitenses...”, 185.

323 1l SQ, capitulo VII; Villalba, “Los sinodos denses...”, 94.

324 SL, constitucion 30; Villalba, “Los sinodos tguises...”, 184-185.

325 Pefia Montenegrtinerario... Libros 111-V, 458.

326 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 231-233.

327 Pefia Montenegrtijnerario... Libros 111-V , 364-365.
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Para conocer mas sobre el descuido de la confpeigparte de los indios, seria necesario
buscar los papeles o libros parroquiales dondpda®cos debian registrar el cumplimiento
del precepto, segun ordenaban los sinodos de @uoitoy se ha mencionado en el primer
capitulo. Sin embargo no se encuentran o no sasixdes en relacion a la época
mencionada. La investigacion realizada en el Alikzobispal de Quito ha dado éxito
positivo: se conservan algunos registros de cosfesoconfesos, pero solo para fines del
siglo XVIII y para los primeros afios del siglo XfR Se trata de una época que queda afuera
del tiempo de la investigacidn, pero estos datasipen desarrollar algunas reflexiones o

mas bien preguntas sobre el problema del cumplimigel precepto.

Por ejemplo, un estudio de Jorge Moreno, realizagartir de un documento de 1797, ha
relevado la escasa observancia del precepto. & hatestudiado el padrén hecho bajo
mandato del obispo Alvarez Cortés en el afio de.1D6Fanalisis estadistico resulta que
durante la cuaresma de ese afio solamente un dertas fieles capaces. El historiador ha
considerado también las diferencias raciales yiteeque solo el 22.17% de los indios guardo
el precepto. Mientras los mas devotos eran losess! el 75.75% de ellos confesaron y
comulgaron; pero en cambio, solo el 14,84% de éggas libres lo hizo. Moreno concluye
afirmando que “los habitantes de Quito, al meno$#Y, no fueron puntuales observantes

de las practicas de la Iglesia Cat6liéd”

Cabe preguntarse si los resultados de este egtudden sugerir algo para las épocas
anteriores y para los otros espacios de la digaesis alla de la ciudad de Quito. En ausencia
de los datos necesarios para realizar una invegiigde tipo estadistico, consideradas las
denuncias de los sinodos del siglo XVI, del obidpda Pefia en la segunda mitad del siglo
XVIl'y las condiciones precarias de la Iglesia dét@en las primeras décadas de su
existencia (en un contexto donde los indios, derdas lenguas, abundaban y vivian en

lugares aislados; y los sacerdotes escaseabargssene que pocos de los fieles obligados

328 Véase: “Numeracion de los habitantes de leoRBaia de San Sebastian que no cumplen con laadglesio
de 1797 ( AAQ, Seccién Gobierno Eclesiastico, &g y: “Padron de los feligreses de la Parroqei&édn
Marcos que no han cumplido con los preceptos deesany comulgar en el presente afio de 17997,
“Numeracion de los habitantes de la Parroquia eeeRRmue que no han cumplido con el precepto araubd d
Comunion” en el afio de 1797; “Padron general dea tladiente de este pueblo de San Pedro de Coreutiog f
en 28 de febrero para el cumplimiento de confegiSagrada Comunion en este presente afio de 181sta*“
de la gente de Guangopolo que se han de confeésafesde 1816” (AAQ, Seccién Gobierno Eclesidsiaa
18). Y “Padron de los blancos que se han confesadista Parroquia de la Gloriosa Sta. Prisca heciiode
febrero de 1799” (AAQ, Seccién Gobierno Eclesi@staaja 19).

329 Jorge MorendQuito en 179(Quito: Cedeco, 1991), 41-49.
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respetaban el precepto.

Esto no significa que los fieles se resistian alasaento de la confesion, sino mas bien que
muchos de ellos se rehusaban en hacerlo en épacaaEsma; pero si acudian a la confesion
en otras ocasiones, por ejemplo cuando tenian rgfeddeseaban un sosiego para enfrentar

experiencias tragicas y duras como la muerte.

3. Miedo y confesion

En el afio de 1659 en la ciudad de Ibarra, en ¢ miarla didcesis, un grupo de misioneros
jesuitas intentd ensefiar a los fieles (el documeatexpresa de que etnia eran) que era
necesario practicar la confesion de manera regutatargo de la vida. Probablemente lo
hicieron porque, como se ha dicho, el preceptadehfesion cuaresmal era desatendido. El
dia posterior a la predicacion, un hombre muridughos fieles se asustaron tanto que
decidieron confesarse. Uno de ellos estaba taniermamo que las “lagrimas y sollozos”

interrumpian sus palabras y pretendia confesardoados en voz afd

También en otras ocasiones los penitentes confesalecionados, a gritos sus pecados:
cuando habia erupciones volcénicas, terremotofdgmas. Por ejemplo, durante la erupcion
del Pichincha en 1660 muchas personas practicab@nfesion, haciéndolo casi en voz
alta®31. Cuando eruptd el volcan de Pasto, los fielesastéan sobresaltados” que algunos

de ellos confesaban en voz &lta

¢, Como se explican las emocionadas confesionesdieles? Para entenderlo, primero es
necesario resaltar que, probablemente, predicadma®cos y misoneros aprovechaban del
desorden, desesperacion, “oscuridad” y “confusi®rmjue dominaban en los lugares
afectados por una catéstrofe y del susto de Itesfienteras ciudades e inclusive el sistema

colonial eran puestos en criSi§ para explicar que todo tenia una explicacioneswdtural.

330 Pifas RubidCartas Annuas..76.

331 Piflas RubidCartas Annuas..78.

332 Pifas RubidCartas Annuas..72.

333 Por ejemplo, el Presbitero Juan Romero enlacide sobre la erupcién del Pichincha del afio@&01
repite varias veces el término “confusion” paracdbes el estado de Quito en aquellos dias. JuandRo,
“Breve suma de los afectos conque esta nobilisodadide Quito, se portd en los castigos quenDiosst¥o
Sefior quiso enviarle por sus delitos, y volvié saprpor sus misericordias, reventando su monteryocde
Pichincha, este afio presente de mil seiscientesgmnsa, dedicase al llustre Cabuildo, JusticiagirRiento de
esta muy noble y muy leal ciudad de San Francis¢estribiola el Doctor Joan Romero, Presbitero’A&as
del Cabildo Colonial de San Francisco de Quito 688 a 1663transcripciéon de Judith Paredes Zarama y
revision de Diego Chiriboga Murgueitio, 223-260 {QuGraficas Barzola, 1993).

334 Véase por ejemplo el desorden civil y politicap solamente religioso, causado por el terremogazotd
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RAGUA EN LA PROVINCIA
DE QUITO, YDE SU ERUP
CION EL DIA 25 PABRIL

DE 1775

llustracién 2.1 "Perspectiva del Bolcan de Tunguragua en la Pravighe Quito y de su erupcién el dia 23 de
Abril de 1773". La imagen representa la erupcidrvdizan Tungurahua del afio 1773. No se han eradotr
imagenes sobre la erupcién del siglo anterior @asen el texto; pero se propone esta imagen poepresenta
los efectos destructivos del evento en los teroisotircunstantes. La erupcion y la destuccién ermpretadas
como castigos divinos. AGIl, MP-PANAMA, 180.

Segun las fuentes, los predicadores daban a areddiqs, enojado, intervenia en el mundo,
provocando desastres y estragos, para castigampetados cometidos por los hombieEs
este el caso de la erupcion del Tungurahua y deolasiguientes temblores que afectaron la
ciudad de Riobamba en los afios 1644 y 1645: emmddtraciones, aunque naturales,
gobernadas todas por la divina providenS&'En ocasion de la erupcién del volcan
Pichincha del afio de 1660 cuatro predicadorestgssinvitaron a los fieles a arrepentirse de
sus pecados y explicaban que lo que pasaba erfestanion del “justo enojo de Dics”.

Para transmitir esta idea también a los indiopredicaba en quichua, como de hecho

Lima en el 1746: Charles Walk&plonialismo en ruinas: Lima frente al terremottsynami de 174¢Lima:
Instituto Francés de Estudios Andinos: Institutdedeudios Peruanos, 2012).

335 Piflas Rubidzartas Annuas..78.

336 Pifias RubidCartas Annuas..74.

337 Pifias RubidCartas Annuas..78.
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hicieron los jesuitas en ocasion de aquella eraptids fieles, por estar tan emocionados y
asustados, recibian muy bien la idea del “justgoede dios”. Segun el redactor de la carta
annua, “las palabras dichas en tal tiempo moviahaguoa en otros a la contricién, al dolor y

sentimiento de las culpas pasad#s”

De esta manera, los predicadores generabam erles|h exigencia de realizar rituales de
reparacion, como misas y penitencias, necesariasdesenojar a Dios. Por ejemplo, en
ocasion de los temblores y erupcion del volcan Titalgua que afectaron la ciudad de
Riobamba en los afios de 1644 y 1645 los vecinosusgeron para practicar comuniones,
penitencias y procesiones para desenojar @8Bidurante la erupcion del Pichincha las
autoridades religiosas y laicas, juntamente adietatritos, realizaron una procesioén para

hacer o mism#©°.

En aquellas circunstancias, uno de los ritualegparacion mas importantes eran los
sacramentos como la confesion. En ocasién de deeyié de viruela que afecto la ciudad de
Quito en el afio 1648, durante la cual murieron®@@rsonas, “se conmovid grandemente la
republica” y por eso los fieles frecuentaban mucids los sacramentos. Los jesuitas, que
protagonizaron las actividades de asistencia @sgliriconfesaron a muchos fieles, algunos de

los cuales ocultaban pecados desde hace muchoff€mp

Otro fruto de las predicaciones eran las confesigneventivas. Cuando un pueblo,
comunidad o ciudad se enteraba de la inminencimdeatastrofe, los predicadores invitaban
a lo fieles a confesarse, para disponerlos a umateal muerte, y lo hacian, porque tenian
temian por su vida. Por ejemplo, en 1659 en laadude Quito estallaron epidemias de
sarampion, alfombrilla y viruelas, que mataron es sheses a 15 000 personas, de las cuales
la mayoria eran indios. Los fieles tenian miedtadenfermedad y por eso “determinaron
prevenirse con confesiones generales en buend satuesperar les cogiese improvisamente
la muerté*2 La confesion general era una manera de pragicacramento que nacio en el
siglo XVIy, gracias a su incorporacion en los Ejeps Espirituales de Ignacio de Loyola, se

difundio sobre todo en el siglo XVII. Consistia@mnfesar los pecados cometidos pero

338 Piflas RubidCartas Annuas..78.
339 Pifas RubidCartas Annuas..74.
340 Romero, “Breve suma...”, 246.
341 Pifias RubidCartas Annuas..56.
342 Pifias RubidCartas Annuas., 75-76.
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también aquellos ya confesados y absueltos. Seavéarevisar aquellos comportamientos
que llevaban a pecar en funcién de cambiar de malefinitiva; pero también era una

herramienta de consolacion y alivio psicolégids

Cuando la noticia de la peste que azotd Quito d8 16g6 a otras ciudades, también se
realizaron confesiones preventivas. Como en Ibdoage en ocasién de esta peste hubo “tan
anticipada prevencion”. Los jesuitas promovieroprkkctica de las confesiones preventivas:
hicieron una mision para invitar a la gente a csaféanticipadamente”. Otra vez usaron las
predicaciones para generar la necesidad de coséesarseguida, administraron confesiones
y comuniones y cuando llegé la peste, solamentarieque administrar muy pocas
confesiones. Las confesiones preventivas tambi&fasepara el desenojo de Dios: mediante

“esta prevencion” se calmo la ira de Ditds

Otro resultado de las catastrofes naturales eratablamento de la desatendida costumbre de
la confesion anual. Por ejemplo, un padre jesBig@tolomé Polo, aprovechd astutamente de
la erupcion del volcan de Pasto para fortalecanghcto de sus predicaciones cuaresmales y
de esta manera promover el respeto del preceptoldige todo cristiano a recibir la

confesion por lo menos una vez al #fdEn el afio de 1643 el padre Polo estaba viajaato d
norte hacia Quito y una vez llegado en Pasto srmigt Aproveché de la pausa forzada para
predicar, ya que era época de cuaresma. Dios ayan los “horrible terrores” causados

por la erupcién volcénica y consiguientes tembtdeesiudad de Pasto estaba asediada por
rios de lava; los pobladores de la ciudad estabamotrrible confusion”. Los fieles, que
estaban muy emocionados, acudieron en masa a asdate manera concitada y algunos
estaban tan excitados que lo hacian en voz alamAd, se confesaron algunas personas que

no lo hacian desde hace mucho tieffipo

En cambio en Quito se aprovecho de la violentacédapdel volcan Pichincha del afio 1660
para realizar una “segunda semana santa”, este @sp de la ocasion para recoger los frutos
gue no se obtuvieron en cuaresma. A fines del mexuibre de aquel afio, el volcan empezo

a dar signos de erupcion. Los vecinos de la civelaatlusive los jesuitas, estaban muy

343 Sobre la tradicion jesuita de la confesion gandlichael Maher, “Confession and consolatiore 8ociety
of Jesus and its promotion of the general confesskn Penitence in the age of Reformatiped. por Katharine
Jackson Lualdi y Anne T. Thayer, 184-200 (AldersAshgate, 2000).

344 Pinas RubidCartas Annuas., 74-75.

345 Sobre Bartolomé Polo: Mercadiistoria... Tomo 1V, 55-62.

346 Piflas RubicCartas Annuas..72.
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asustados: “quien no habia de asustarse y temealesnrdemostraciones de la ira de Dios?”,
escribia el redactor de la carta annua. Otra velesglegaron los rituales para desenojar a
Dios; pero el principal remedio era el sacrameettacconfesion, que era practicado de
manera masiva. La carta annua expresa muy bielacuapcion del volcan habia servido
para hacer bien lo que no se podia hacer duranteismesmas. Los quitefios vivieron una
“segunda semana santa”, en la cual los fieleszegaln “confesiones graves”, penitencias y
otras obras devotas. Acudieron a los confesores,qgemanera mas “devota” y “fervorosa”
gue durante la semana santa y otras de los afersoaes. El Pichincha ayudoé a llevar los
inconfesos que habian transgredido durante muehtt el precepto que los obliga a la
confesién anual. Ademas, muchos fieles hicieroriesiones “generales de toda la vida”;
otros, que en su vida se habian confesado sol® pecas, empezaron a frecuentar el

sacramento casi cotidianameite

A esta altura, cabe preguntarse acerca de la dredibde las informaciones proporcionadas
por los jesuitas, ya que los autores de los doctoseseguran que hubo una recepcion
magnifica de la confesion por un lado y un tralpgstoral extraordinario por el otro. Ahora
bien, ¢ en los documentos reflejaron la verdad sladchos o exageraron los resultados
obtenidos para conquistar el aplauso de los les2q¢®e verdad los fieles acudian asustados

donde los confesores para confesar sus pecadasf&Esiones preventivas y generales?

Para contestar a estas preguntas seria necesaipaotros registros documentales y
contrastar las informaciones, pero lamentablemamisontamos con otros datos para hacerlo,
a parte la relacion del clérigo Romero, un sacerdetular, quien confirma que durante una
de las mas fuertes catastrofes naturales que amdéaciudad de Quito, la erupcién del

volcan Pichincha en el afio 1660, se registré uriduecremento de la sensibilidad religiosa
de los fieles, aprovechado por los sacerdotegpgoiimente por aquellos de la Compaiiia,
para desplegar practicas devotas y el sacramerntocdafesiorte. No contamos con otros
documentos que nos permitan decir algo en relaciés demas catastrofes naturales.

En este caso, la literatura secundaria nos viergeta, ya que segun algunos estudios
durante la primera edad moderna la confesion eialstente aceptada porque cumplia el

papel de la psicoterapia. Tanto el historiadorlatdrancés Jean Delumeau como el italiano

347 Pifias RubidCartas Annuas..79.
348 Romero, “Breve suma...”, 246.

92



y critico de la Iglesia Adriano Prosperi destacste earacter de la confesion: las personas, en
algunas ocasiones, buscaban a los confesores pucpme la primera edad moderna
ocupaban el lugar que hoy desempefian los psicoldgose explica el éxito y la difusion del
sacramento en algunas regiones del Viejo Méfido

Podemos entonces creer que durante las catastadfesles americanas los fieles buscaban
desesperadamente asistencia psicolégica para apiatdos y ansias, como acontecié mas a
sur de Quito. De hecho otros estudios han destapaeldurante la época colonial los
misioneros, en Peru y Chile, aprovechaban delrteedos fieles para hacer proselitismo, y
en grandes nimeros se acercaban fieles para cosfesspecadd?’, a la misma manera de lo

gue pasaba en la diocesis de Quito.

Los estudios mencionados nos llevan entonces aqueee| contenido de las fuentes jesuitas
es creible, en cuanto la confesion podia converérsuna herramienta de consolacién, como
acontecio en diversos contextos del orbe catdfiem la Iglesia muchos sacerdotes,
misioneros y ordenes religiosas contaban con aéeqariencia acumulada en el ambito de la
manipulacién de las emociones con fines moralesloRanto, se supone que es cierto que
muchos o algunos fieles acudian a los confesomsdouestaban asustados por las catastrofes

0 preocupados por su vida.

Finalmente cabe resaltar que algunas culturasasagpivdieron haber estado abiertas a recibir
estas actividades misioneras durante las catéstidoéehecho, aun no contamos con los
documentos necesarios para afirmarlo con toda islegiyprobablemente la Iglesia catdlica
predicaba a un pueblo, mayoritariamente indigema.ega culturalmente predispuesto a
generar conexiones entre la naturaleza y lo soteiaEs decir, la misma cultura indigena
pudo haber ayudado la tarea de los misionerosigsgliegue de la confesion durante las

catastrofes natural®3.

349 Delumeau,.a confessione e il perdong ProsperiTribunali della coscienza

350 Véase: Bernard Lavallé, “Miedos terrenalesuatigs escatoldgicas y panicos en tiempos de tetosna
comienzos del siglo XVII en el Perd”. Ema historia de los usos del miedml. por Pilar Gonzalbo Aizpuru,
Anne Staples y Valentina Torres Septién, 103-128x{bb: El Colegio de México / Centro de Estudios
Histdricos / Universidad Iberoamericana, 2009)rédo Palacios Roa, “La sensibilidad religiosa feemtas
catastrofes naturales (1536-1730)". Historia de la Iglesia en Chile. Tomo I. En los ¢aos de la conquista
espiritual, ed. por Rodrigo Moreno Jeria, 347-367 (Santiag€Htile: Editorial Universitaria, 2009); Jaime
Valenzuela, “El terremoto de 1647: experiencia afiptica y representaciones religiosas en Santagmial”.
En Historias urbanas. Homenaje a Armando de Rarmaditor Jaime Valenzuela Marquez7-65 (Santiago:
Ediciones Universidad Catolica de Chile, 2007).

351 Véase: Segundo Moreno, “De la diosa volcanidaestra Sefiora de Agua Santa. Mitos y ritualda en
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Por otro lado, resulta mas problematico creer efdantes cuando sugieren que gracias a la
actividad de los misioneros y al despliegue detdesion se alcanzaron importantes cambios
morales. Por ejemplo, segln una carta annua gratsgaspidemia de viruela que habia
azotado la ciudad de Quito en 1648, algunos quegidian cambiaban su estilo de Vitta

Otro documento, atestigua que con la erupcion ideiftha de 1660, muchos fieles, gracias
al sacramento de la confesion, “reformaron” su vigkegun el autor de la carta annua, “las
cenizas del volcan sirvieron de colirio a los ojdes bramidos del Pichincha fueron voces de
Dios que despertaron las almas del letargo en dggerablemente yacian”. Algunas personas
hicieron las paces con sus enemigos; algunos ladrcambiaron su estilo de vida; otros
destruyeron los objetos que usaban para realizhizues. Segun el documento, “todo fue
asombro y temor, todo penitencia y devoci®hPedro de Mercado retomaba esta idea
cuando afirmaba que “por decirlo todo en una patdarciudad de Quito parecia toda una

muy santa ciudad®

Ahora bien, es cierto que si los fieles acudiaam@hfesion para buscar alivio, eran mas
sensibles a las palabras y correcciones del canfasien podia aprovechar de la situacion
para retar, corregir y cambiar a los penitentase8ibargo, no contamos con los datos
necesarios para saber si era la verdad, y a mageneran otras dudas, por ejemplo se puede
pensar que algunos penitentes cambiaban, otraseota simulaban, otros dejaban de pecar
solamente de manera temporanea, pero no para sielpfin, la retdrica de las fuentes, el
género y los objetivos de sus autores hacen daedacade la verdad, efectividad y

estabilidad de estos cambios morales.

4. La confesion integral

Si por un lado es necesaria tanta critica, y nbhagagque bajar el nivel de guardia, por otro no
es productivo descartar todo tipo de informaciémewnida en las relaciones misioneras. Los
autores jesuitas a menudo nos informan acercasdanides de las actividades misioneras,

Como se vera en este y otros capitulos del pretaio.

Tungurahua, Ecuador”, éfl concepto de lo sagrado en el mundo andino antiggpacios y elementos pam-
regionales ed. por A. Yépez, V. Moscovich, C. Astuhuamani{QWPUCE, 2017): 100-127.

352 Pinas RubidCartas Annuas..56.

353 Piflas RubidCartas Annuas..79.

354 MercadoHistoria...Tomo lll, 84.
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Por ejemplo, las cartas annuas informan que Iasfienos naturales eran acontecimientos
extraordinarios, solo excepcionalmente se podiavvaphar para desplegar las practicas
sacramentales y, ademas, debido al apuro, las enescy a la multitud, en estas ocasiones se
realizaban confesiones de escasa calidad. Lossmefedurante la erupcion del Pichincha de
1660 eran poco exigentes: “solo se les pedia raaeralguna culpa para acudir a todos y por
dar desahogo a tanto aprief’ Lo mismo habia acontecido durante la erupcidia eiudad

de Pasto: habia quien “juzgase licito absolverat@iquier materia de confesiéh?. Ahora

bien, quizas la intencién de los autores de esiogrdentos era evidenciar que el trabajo
extraordinario de los jesuitas, quienes tuvierom cpnfesar grandes masas de personas
desesperadas. Pero al mismo tiempo confiesan guarehimero y el escaso tiempo a
disposicion obligaban a los padres a renunciandrastrar confesiones de calidad, segun

prescribian las normas de la Iglesia catélica.

Las cartas annuas estaban exaltando el activisgiomaro de los jesuitas, pero al mismo
tiempo denunciaban graves irregularidades en [ipaade estas confesiones. De hecho, la
Iglesia no aceptaba “cualquier materia de confésifodo sacramento tenia sus propias
formas y materia. La forma eran las palabras que@sinciaban cuando se celebraban los
sacramentos. La materia eran las cosas que sbdraba los sacrament®s La materia
proxima del sacramento de la confesion era el comjde los siguientes elementos: la
contricion, es decir el dolor de los pecados pbehafendido a Dios y el propdsito de no
volver a cometerlos (en alternativa era suficiéatatricion, es decir el dolor para los pecados
cometidos pero no por respeto a Dios, sino por ongédhfierno o por su torpeza); la
confesién, es decir la acusacion que el peniteartéatde sus pecados al confesor que tenia la
jurisdiccién para absolverlo; y la satisfaccioripess, la pena impuesta al penitente por el
confesor en reparacion de los pecados confe¥&dBeguin Prodi, durante la primera edad
moderna la satisfaccion empezé a perder su impmatah Para el obispo de la Pefia la

satisfaccion no era esencial para la validez dehs@ento, solo perfeccionaba y completaba

355 Piflas RubidCartas Annuas..78.

356 Piflas RubidCartas Annuas..72.

357 Pefia Montenegrtinerario... Libros 111-V, 16.

358 Pefia Montenegrtiinerario... Libros 111-V, 71-74.

359 Paolo Prodi, “ll sacramento della penitenza eréstitutio»”. ErRiti di passaggio, storie di giustizia. Riti di
passaggio, storie di giustizia. Vol, &d. por Vincenzo Lavenia y Giovanna Paolin, 128-(Pisa: Edizioni della
Normale, 2011).
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el sacramenf§®. Segln los documentos analizados, la parte datferia que mas importaba

a las autoridades de la Iglesia y a los misioneras la contricion y la confesion.

Alonso de la Pefia afirmaba que era muy importamgef&@r a los indios a tener contricion.
Lamentablemente la mayor parte de ellos ni siquabda que era; pero sus confesiones,
aunque sin dolor, por su ignorancia invencible griaufe, eran igual de véalidas. Los
misioneros debian poner todas sus energias eaparnacion de los fieles al dolor, “hic labor,
hic opus esf®l. Era “importantisimo” ensefiar a los indios a hawtos de contricié¥? para

hacerlo, parrocos y misioneros debian preéfigar

La contricion era la predisposicién necesaria gaelos penitentes confesaran sus pecados
de manera sincera e integral. Cabe recordar q@ergdilio de Trento exigia a los penitentes
la confesion de todos los pecados cometidos, ivelss eran solo de pensamietifoPor lo
tanto, el funcionamiento de la confesién dependidgcolaboracion de los fieles: porque
solamente si tenian la intencion de obtener eldgred# Dios confesaban todo sin esconder

nada al confesor.

Algunos fieles ocultaban pecados, por diversosvuostiY, entonces, ¢cémo llevarlos a hacer
confesiones integrales? Para alcanzar este ohjetvasaba la misma estrategia ya antes
mencionada que combinaba predicacién y confesias pkedicaciones ensefiaban a los fieles

gue para obtener la salvacion debian confesar todgsecados cometidfia

Algunos fieles cuando estaban bien no eran sessadie que habian escuchado; pero en los
momentos de crisis se recordaban de aquellas enrsesfig desesperados, pedian el consuelo
de la confesion sacramental, como atestiguan é&gda jesuitas. Por ejemplo, un pecador
habia oido un sermdn jesuita, que tuvo el efegerado solo cuando se contrajo el
tabardillo. Tuvo una visién: sofié a dos jesuitasmg de ellos le dijo “no te has confesado
bien”, porque se habia confesado pero omitiendadmrcometidos en el pasado por no
haber hecho el examen de conciencia. Le ordendego/olver a confesarse; el penitente

obedeci6 y relato del suefio al confesor, quienyrggmas de los dos jesuitas; segun el

360 Pefia Montenegrtinerario... Libros IlI-V , 73.

361 Pefia Montenegrtiinerario... Libros 11I-V, 77-80, 90-91.

362 Pefia Montenegrtinerario... Libros I-1l, 230.

363 Pefla Montenegrtinerario... Libros 111-V, 100-110.

364 CT, s. XIV, Doctrina de sanctissimis Paenitamtet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vek@e
Ayala, El Sacrosanto., 202-207.

365 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I-11,230.
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penitente uno de ellos era Ignacio de Loyola. Bitpate se confesé de manera completa,
“diciendo puntual el nimero en diez afios en la meinounstancia®®. Probablemente sofid
a Loyola porque habia escuchado de él duranteetasosies predicados por los jesuitas,

quienes lo impresionaron tanto que lo recordé6 emomento de fragilidad de su vida.

Lo mismo aconteci6é a una mujer en los primeros d@bsiglo XVII. Era época de peste y
entonces, estando muy enferma, se confes6 condue jesuita, quien la absolvio de apuro.
Enseguida perdi6 conciencia y sofié que un angaldemmpafiaba hasta las puertas del cielo,
donde un anciano le dijo que no podia entrar poleedtaba confesar un pecado. Luego
desperto, reitero la confesion y admitié aquel decdespués de recibir la absolucion,
murié*®’. Probablemente tuvo aquel suefio porque, commitepée anteriormente
mencionado, habia aprendido durante las predicasique debia confesarse de manera
integral. El fruto de la predicacion llegé cuandariujer pasaba por un momento tan dificil

como la proximidad de la muerte.

Otra vez es necesario interrogarse acerca dediitidad de estas fuentes. Resaltan el
protagonismo de los jesuitas en la pastorarticulo mortisy en la asistencia de los
enfermos. Otros registros exaltan el heroismo gienals padres jesuitas que acudian a los
indios aislados para administrar la confesion cbémed®® Ahora bien, ¢como interpretar
estos datos?, ¢ relatan la verdad de los hechesaniiores de los documentos estaban

exaltando la actividad de la Compaiiia frente alipdilole lectores?

Algunos testimonios, sugieren que no era puraicetosino que la pastorad articulo mortis

era considerada muy importante en la Compafiac®aree esta tendencia se mantuvo hasta
el siglo posterior: segun Bernardo Recio, quieit&ia ciudad de Quito a mediados del siglo
XVIII, los jesuitas era tan activos en el “ministede auxiliar a los enfermos”, mediante la
administracion de confesiones y otros sacrameqtes|a casa de Quito parecia “colegio de
agonizantes”. Segun Recio, los padres salian dgmiahe para asistir a los enfermos; vy el
portero del colegio de aquellos afios, el hermanadig Muns, apuntaba y remitia a Espafia

los datos relativos a esta actividdUn documento conservado en el Fondo Quito dellARS

366 MercadoHistoria...Tomo lll, 42-43.

367 Pinas RubidCartas Annuas..16.

368 Véase: Mercadsjistoria.. Tomo IV, 329; Pifas Rubi&artas Annuas..77.

369 Bernardo RecidCompendiosa relacion de la cristiandad de Qyitadrid: Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1947), 263-264. Stdactividad de Bernardo Recio en Quito véase:disan
Mateos,“El Padre Bernardo Recio en Quitdissionalia Hispaniceb8 (1963): 351-382.
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es probablemente uno de estas relaciones: regitisconfesiones de los enfermos
realizadas por los padres del Colegio Maximo dedn los afios 1760-1761 durante el dia

y la noche: llegaron a confesar 4501 perstfias

Segun la historiadora Irma Barriga, también eneeliRolonial los jesuitas eran muy expertos

en tratar los penitentes en estas circunstatitias

Ademas, no se trataba Unicamente de un cuidadoi@ispale los jesuitas: los obispos de
Quito también se preocupaban de que nadie muiieteber confesado antes los pecados.
Segun el sinodo de 1570, los parrocos debian cgigano murieran indios sin administrar el
bautismo a los infieles y la confesién a los aistis; debian ayudarlos a “bien motif’
También Alonso de la Pefia en su “Itinerario” desbada importancia de la confesiidn
articulo morti$3. En fin, el énfasis de los autores de las cariasas en la asistencia
espiritual de los moribundos no es solamente filetta retorica, ni una predilecidn especifica
de la Compaifiia, sino que expresaba la preocupgeiteral de la Iglesia en relacion a la

salvacion de las almas.

Por otro lado, para volver a los testimonios memaitms sobre los fieles que decidieron
confesar todos los pecados solamente despuésatenange o estar cerca de la muerte,
cuando eran mas sensibles a las enseflanzas nuwdtesjesuitas, estas fuentes nos
proporcionan otro dato, es decir los limites dackividad predicatoria. La efectividad de los
sermones era limitada: incidian en la vida deikle$ solamente cuando eran apretados por
una enfermedad o desesperados porque se ibanralmarual muestra que las fuentes

exaltan méritos y fracasos a la vez.

Es ahora proficuo mover a otro nivel de andlisi® gonsiste en fijarse en un dato importante:
los autores de la carta annua, con su relato,alear|] de manera mas o menos conciente, la
importancia de realizar la confesion integral, esidcompleta de todos los pecados

cometidos, sin omisiones, como requisito fundaniguatea acceder a la salvacion.

Otras fuentes atestiguan, esta preocupacion. Butaepidemia de viruelas que azoto la

370 ARSI, fondo Quito — p. Francisco Pifias — ArohGolonial de la Compafiia de Jesus en Ecuadorte Qui
Archivo SJ 1297_01.

371 Véase: Barriga Calle, “La experiencia de laneue’; Barriga Calle, “Religiosidad y muerte..Barriga
Calle, “Sobre el discurso jesuita...”.

372 | SQ, capitulo IV, constitucion 17; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 49.

373 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 218.
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ciudad de Quito en el afio 1648, una mujer emba@aemfermd. Un confesor jesuita deseaba
confesarla, pero la mujer estaba muy incomoda ystiagla, porque ocultaba un pecado
grave desde hace muchos afios. El hombre, quiendéhigue el empacho se debia al
ocultamiento de la culpa, le dijo que en cambitadmnfesion “la aseguraba de parte de Dios
la salud del cuerpo y del alma”. La mujer le crgygn seguida hizo una “buena confesion”,

que, segun la fuente, fue determinante para e égitparto y la curacion de la virugta

¢, Como explicar la curacion milagrosa? ¢ Aconteciveddad u otra vez estamos en presencia
de una presunta invencién o exageracion retoricawder de la carta annua? Para contestar a
estas preguntas, es necesario destacar que ertiaqu® se creia en la existencia de una
peculiar relacién entre el alma y el cuerpo, ebdecy la enfermedad, confesion y

medicamento. En este marco, la confesion integrébslpecados podia devolver la salud.

Una norma antigua, pero muy influyente en los siglosteriores, describia muy bien este
mecanismo. Segun la constitucién XXII del IV Comlletran (celebrado en el 1215), el
pecado generaba enfermedades. Por eso los médiessda curar a los enfermos debian
obligarlos a llamar a un sacerdote para la salldld&, porque este era un requisito
necesario para la eficacia de los medicamentosaiesu Una vez realizada la limpieza del
alma, los médicos podian dar la medicina, que g anas eficaz porque quitando la causa
se quitaba el efect®. La idea contenida en la norma del siglo XIII, resfivi6 en la tradicion
eclesiastica durante siglos. Por ejemplo, en ldadwle Milan durante la época de la
contrarreforma existia una analogia entre el almlacyerpo y la confesion funcionaba como
herramienta para curar los dos &miitvod.a idea circuld y se difundié hasta el Nuevo
Mundo y los Andes: el 11l Concilio de Lima afirmahae los ordinarios debian obligar a los
médicos y cirujanos a hacer confesar a los enfeamtes de curarld¥. Esta idea no tuvo
acogida solamente en las normas, sino tambiérsgardaticas misioneras, como atestigua la
experiencia antes mencionada y otro caso, de ubfgoquien ocultaba un pecado grave y a
pocos dias se enfermé de manera peligrosa. Ensegusgirado de Dios, le aparecié Maria
quien le sugirié de hacer “una bien prevenida csiofé; se confesé con un padre jesuita y su

condicién de salud mejot. El autor del documento no ofrece mayores infoiores, pero

374 Pinas RubidCartas Annuas..56-57.

375 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumeorum...”, 178-179
376 De Boerla conquista dell'anima, 82-86.

377 1l CL, Tercera accion, capitulo 39; Vargasp€ibios Limenses..., 359
378 Pifias RubidCartas Annuas..57-58.
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se intuye que creia que el mejoramiento tenia wrgestaba de alguna manera conectado con

la ejecucion de la “bien prevenida confesion”.

Las fuentes mencionadas atestiguan que los jesyitagaban a obtener confesiones de
calidad y, sobre todo, integrales; otros documetéosuestran que inclusive se sentian
incdmodos cuando no las obtenian. Por ejemplojaitiadnaron a un confesor a un pueblo
para confesar a un enfermo en riesgo. El sacesédige a su posada, pero no se podia
tranquilizar: tenia “repetidos impulsos” de repkticonfesion, porque, “sin tener
fundamento”, presumia que el penitente no se lwnifesado bien. Volvié entonces del fiel,
quien dijo que solo tenia pecados veniales, quensag normas de la Iglesia catélica no era
necesario manifestar. El sacerdote lo confeséwival su posada, pero nuevamente se sentia
inseguro, con “tan vehementes impulsos”. Regretineas otra vez del penitente, quien
estaba agonizando, y lo invitd a repetir la codiespero esta vez bien y de todos los
pecados, asegurandole la misericordia divina. Reguke desde la primera confesion que
habia hecho cuando era nifio habia callado pecaeio noventa afios y a lo largo de su vida
habia acumulado otros graves delitos. El confesncid las resistencias del penitente, quien
finalmente hizo una muy buena confesién y murié mory buenas probabilidades de haberse

salvad@’®.

También otro confesor tenia impulsos interioreslqueacian dudar acerca de la confesion de
un penitente. Un pecador que estaba en peligraddepidié la confesién a un padre jesuita,
quien no pudo ir y fue sustituido por otro. El padue no pudo ir supo que la condicion de
salud del penitente estaba empeorando y sospediatbener fundamento alguno, que no se
habia confesado bien con el sustituto. Se encantmteriormente con repetidos impulsos”;
por ende, visitd al penitente, quien afirmaba cauestaba todo dicho. El confesor se fue, pero
seguia atormentado y no pudo dormir aquella ndebgreso entonces a visitar al penitente
para intentar otra vez obtener la confesion coraplhalmente, el penitente desistid, confesé

pecados que escondia desde la nifiez y /3@ri6

¢,Como los confesores habian intuido que los paegescondian pecados? Probablemente
no es cierto, como afirmaba Pedro de Mercado, quenian fundamento para presumir que

el penitente estaba mintiendo. Quizéas los “repstidgpulsos” venian del estudio de la

379 MercadoHistoria...Tomo lll, 410-411.
380 MercadoHistoria... Tomo 1V, 130-131
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literatura moral: el tema era tratado por muchderas. Se trataba de un tema tocado por
Ignacio de Loyola en los Ejercicios espiritualesrgptambién el obispo de la Pefia, basandose
en la Silvestrina y en el Navarro (entre otrosjaslgue, como ya se ha dicho, se leian en
Quito ya desde el siglo anterior, recordaba adotwtes del “Itinerario para parrocos” que los
indios y la “gente ignorante” se acusaban de cupasetidas cuando eran nifios, es decir
cuando no tenian la capacidad de diferenciar lodode lo malo. Luego, cuando eran adultos
y capaces de hacerlo, hacian “escripulo” de lcdhgbéan hecho durante la infancia. Sin

embargo, era tanta la vergiienza, que lo iban archlrante toda la vid&.

Para volver a los casos mencionados, un confebda ravitado al moribundo a confesar
todos los pecados porque en el “tremendo tribuad@ids donde se examinan los menores
defectos y se pesan con todo rigor los mas levesapgientos®2 El otro advertia impulsos
interiores de confesar de manera integral al peteiteara que tuviera una “buena mueéfte”
Los sacerdotes debian ayudar a los fieles a disgoredma, limpiandolas de todos los
pecados cometidos, también los mas vergonzosap @aespués de la muerte Dios los

juzgaba y si no se habian purificado antes, a@lesmg la condenacion etetffa

Una imagen conservada en el Museo de Arte Coldei¢d ciudad de Quito describe muy
bien la necesidad de la confesion integrarticulo mortis como requisito para acceder a la
salvacion (llustracion 2.2, pagina 104). Se tratéad'Muerte del justo”, una obra cuyo autor
es desconocido y que fue realizada probablemergésglo XVIII. El protagonista es un
hombre mestizo que esta en la cama esperando emgee se encuentra a los pies del
mismo y es representada en forma de esqueletopbsa lanzar una flecha al moribundo. El
hombre es acompafiado por dos frailes, también zngstin dominico y un franciscano,
quienes llevan consigo los oleos para administrsa@amento de la extrema uncién; a la
izquierda de estos se encuentra el Arcangel Miguel ,lucha en contra de los demonios que
se encuentran al otro lado de la cama. Cristo doeuna la escena, esto es, el juicio. El
acusado, como en todo proceso, tiene sus propammebs intercesores que estan
representados en la parte de arriba a la izquaErdaristo Juez: la Virgen y santa Rita.

Mientras en la parte derecha estan representasigstlades teologales: primero la fe,

381 Peflia Montenegrtinerario... Libros 111-V, 129.

382 MercadoHistoria... Tomo lll, 410.

383 MercadoHistoria.. Tomo 1V, 130.

384 Barriga Calle, “La experiencia de la muertgBdrriga Calle, “Religiosidad y muerte...”; Ba@igalle,
“Sobre el discurso jesuita...”.
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después la esperanza, y finalmente la caridads pst@ablemente en el @mbito del juicio
servian para atestiguar las virtudes del moribufidmbién el diablo tiene sus propios
abogados, quienes estan representados en lanfarieride la imagen a la derecha en forma
de bestias. Estos abogados bestiales llevan enauss un libro y una hoja. ¢ De qué se trata?
Probablemente se trata de la lista de los pecadoslgnoribundo no habia confesado en
vida; los abogados del diablo usaban estas cufpasreclamar frente a Cristo Juez el alma
del moribundo. El nifio representado a los piesridrepresenta el alma del moribundo
gue sube al cielo: es la muerte del justo. La imdagensmitia, de manera implicita, la idea de
la necesidad de realizar confesiones enterasgdds tos pecados cometidos, para obtener la
salvacidn, y si no el diablo hubiera podido reclasialma del moribundo, en base a culpas
no confesadas.
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llustracion 2.2 La muerte del justo. Autor anonimo del siglo XVMuseo de Arte Colonial, Quito. Agradezco
a Marco Rosero, Director de Museos de la Casa @eltara Ecuatoriana, por haber autorizado la rdycoion
de esta imagen, que esta conservada en el Musetedmlonial de la ciudad de Quito.
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5. El problema de la hechiceria

Ahora bien, las confesiones integrales no sent&@sente para purificar el alma antes de la
muerte; sino también para que los sacerdotes @ptuvias informaciones necesarias para
desplegar estrategias de cambio individual y sop@l ejemplo para erradicar de creencias y

practicas enemigas de la religion catdlica, conteelzhiceria.

Desde los inicios de la evangelizacion del Peririzssoneros tuvieron que enfrentarse con
practicas culturales indigenas que era necesaraikamr®. Este proceso se radicalizé en los
afos de 1580 por la influencia del Il Concilioldma y la llegada de los jesuitd$ La lucha
en contra de las précticas autéctonas se intedisifieriormente en la primera parte del siglo
XVII, cuando Francisco de Avila descubrié la peremacia de rituales antiguos en una
comunidad que aparentemente era cristiana en Hueran el territorio del actual Perd. Para
quitar las creencias y las préacticas heterodoxaisistituyeron y realizaron las visitas de

extirpacion de la idolatr$é’.

De la Pefia habia dedicado algunas paginas deirseraitio para parrocos” a la idolatria y a la
hechiceri&® La idolatria era un pecado gravisimo por el sealeverenciaba a Dios de
manera no adecuada o se daba a la criatura el bantio debido a Dig&’, que de la Pefia

no habia encontrado en Quf® Alli existia otro tipo de abuso, la hechiceriae ge definia
como “el arte o el poder de hacer dafio a otrosrardwde un pacto expreso o tacito con el

demonio®9L

Segun el obispo existian dos tipos de hechizosllgudel primer tipo servian para ofender a

los hombres, animales y frutos del campo; los atergian para resolver problemas en el

385 Véase: Pierre Duviolka lutte contre les religions autochtones danséeoR colonial. L'extirpation de
l'idolatrie entre 1532 et 166(Paris: Presses Universitaires du Mirail, 2008).

386 Estenssordyel paganismo a la santidad.Sabine MacCormackReligion in the Andes. Vision and
imagination in early colonial Per(Princeton: Princeton University Press, 1991), 280-

387 Broggio Evangelizzare il mondo, 163-186; Nicholas Griffithsd he cross and the serpent. Religious
repression and resurgence in colonial PéNorman: Univ. of Oklahoma Press, 1996); Aliochaltiavsky,
Vocaciones inciertas: mision y misioneros en lavproia jesuita del Peru en los siglos XVI y X{lima:
Consejo Superior de Investigaciones Cientificastituto Francés de Estudios Andinos / Universiéiatbnio
Ruiz de Montoya / Ministerio de Economia y Compeétiaid / Gobierno de Espafia, 2013), 129-137, 183t-20
Kenneth Mills,Idolatry and its enemies. Colonial Andean religeomd extirpation, 1640 — 175®rinceton:
Princeton University Press, 1997).

388 Sobre la idolatria: Pefia Montenedtiogrario... Libros I-1l, 457-483. Sobre los hechiceros: Pefia
Montenegroltinerario... Libros I-1I, 485-508. En otra sesién trata de carpafesar a las hechiceras: Pefia
Montenegroltinerario... Libros IlI-V, 600-601.

389 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I-1l, 457-459.

390 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-1l, 463.

391 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 485.
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ambito sentimental, es decir servian para condulcombres y mujeres al “amor torp&’

Se trataba de una clasificacion general de mudtuadas que practicaban los indios de Quito;
ademas, el obispo especificé que cada grupo étmida sus propias ceremonias. El obispo
propone algunos ejemplos de estos rituales qubasstiirigidos a la naturaleza o a los
fendmenos naturales. Algunos indios usaban offecaiz, coca y plumas de aves, y echar las
ojotas viejas y, cuando no llevan otra cosa, pgedrias cumbres y collados de los cerros”.
Cuando saltaba alguna centella del fuego echab&nawhicha “para aplacar su enojo”.
Otros indios, cuando se eclipsaba el sol o la tuaparecia una cometa, gritaban, lloraban y
levantaban alaridos para hacer gritar a otrosnatdds perros, porque creian que el sol o la
luna estaban en problemas y por ende para sotmseaban espantar al enemigo. En otras
partes los nativos ponian en el medio de las chgaceara piedra larga y de alli invocaban “la
virtud de la tierra”. Ademas, para obtener la proién de la chacara, cuando cruzaban un rio

ofrecian algo; a la misma manera, conversabanosomanantiales para poder cruzafds

Algunos rituales servian para marcar cambios @mdahumana. Por ejemplo, algunos indios
organizaban fiestas cuando cortaban el cabells oiilas a los hijos. Durante los matrimonios
hacian grandes hogueras con unas ramas llamadapifcigua”, que los esposos debian
saltar. Cuando las jévenes tenian su primera mecétm, sus madres las lavaban, peinaban,
realizaban ceremonias, ofrecian oro, plata, ropdras cosas para desearles la buena suerte.
Cuando acababan de construir una casa realizalEmaeias, también para la buena

suertéd®4,

Algunos ritos tenian funciones médicas. De la Refstacd que cuando los indios se
enfermaban o estaban en problemas acudian a loeéexs. Con algunos rituales curaban el
cuerpo, por ejemplo ponian en los caminos “lasgaphierbas o maiz con que curaron a los
enfermos, para que los caminantes se lleven ebraesl aires quiten las enfermedades y las
purifiqguen”. En otros lugares los enfermos se lavala los rios o fuentes con ciertas
ceremonias, creyendo que con escupir en un gérezsparto que ellos llaméahu, con esto

quedaran sanos y libres en el cuerpo de las enfladies, y en el alma de pecad®s”

392 Pefia Montenegrtinerario... Libros I-1l, 485.

393 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I-1l, 490-491.
394 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 490-491.
395 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 488-490.
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Este ultimo ritual atestigua que los indios credara existencia de una conexion entre el
almay el cuerpo, el pecado y la enfermedad. Lbgrrzeraba competencia entre confesion
catolica y hechiceria, confesores y hechicerosdattor de las practicas de curacion del
cuerpo, porque, como se ha mencionado antes, a Mecgsuitas ofrecian la confesion,

como rito de purificacion del alma para restausesdlud del cuerpo. Esto, como se ha dicho,
se explica porque en la misma cultura cristianatiexiina conexién entre el alma y el cuerpo,
y la enfermedad y el pecado. Por consiguientanis®neros temian a los hechiceros porque
proporcionaban a los indios, y también a los edpafiberramientas, creencias y rituales para

sanar el cuerpo y que competian con la confesiétiara.

De la Pefia menciona que en la diécesis de Quistiaxialgunos hechiceros que practicaban
rituales que tenian semejanzas con aquellos @did&n catolica. Cuando llegaba el enfermo
lo bendecian, santiguaban y decian “jAy, Dios!(j8ks otras palabras buenas, y dan a
entender que hacen oracién a Dios, y ponen las sngrparados o sentados o de rodillas,
menean los labios, alzan los ojos al cielo, dicalpas santas y le aconsejan que se
confiese”; pero en secreto, sacrificaban y readinaditras ceremonias con coca, cuyes y otras
cosas. La “malicia” de estos hechiceros disimula#oeconocia de una practica médica:
“chupan aquella parte que duele del enfermo, yndigge sacan sangre o gusanos o piedras

que llevan en las manos, y las muestran en seftplelga sacaron el mat®,

¢, Como se explica este ritual que mezclaba la donfeatolica con, aparentemente, una
practica médica nativa? Se puede interpretar dershig maneras; si escuchamos a la
sugerencia del obispo, probablemente los indiasdlaban la practica y la maquillaban con
apariencias catélicas para evitar la reprensigoagecos y misioneros. O los indios pudieron
haber aprendido que la confesion catdlica eratualrde purificacion y pudieron haberse
apropiado del mismo, y, una vez mezclado con ualritativo, lo hicieron mas eficaz en la
cura de las plagas. Otra opcion, es que se trdtabaa practica local, mas o menos
mestizada con aquella de la confesién, que el ehder y de la Pefia juzgaban como
hechiceria y simulacién porque la temian, en cuexistia, como se ha dicho, una

competencia alrededor de la oferta de serviciasudecion del alma y del cuerpo.

Otro documento atestigua la existencia de una ctampia entre la confesion catolica y la

hechiceria. Diversas fuentes describen la exisiedeiun tipo especial de hechiceros en la

396 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-11, 489.
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diécesis de Quito: los confesores indigenas. ¥&neldo de Quito del afio de 1570 destacaba
la existencia en la diécesis de los homos, condebgcy hambicamayos, es decir hechiceros

que practicaban diversos rituales y “como sacesdotafiesan los indio#®”.

En el siglo posterior todavia existian confesanefgenas. Segun la carta annua de los afios
1642-1652, en el poblado de Valladolid, que se minaba en el sur de la didcesis de Quito,
un misionero jesuita, que estaba viajando rumlas anisiones de Maynas, fue informado por
el cura local de las supersticiones de los irfffoslgunas de estas eran inocuas, por lo cual
no era necesario extirparlas. Los nativos de Malidgbracticaban rituales funerarios y en la
época de la sementera, que no estaban en cowfliotta religion catdlic®®. El obispo de la
Pefia recordaba que algunos ritos y ceremoniasspéeticos no estaban en contra de la “ley

de Dios”: eran “indiferentes”, por lo tanto se @oufolerar, aunque con pruderitfa

Sin embargo, no todos los rituales de los indiogalladolid eran inocuos. Por ejemplo,
existia un “un modo de confesidn” que los indiaacgicaban “con sus sacerdotes”. Los
penitentes debian confesar todos los pecados; cwpenitente mentia, el demonio lo
comunicaba al “barbaro confesor”, quien por lodearnonestaba al penitente mentiroso,
diciéndole “sisilo” que significaba “mientes”. Egsgda, el confesor practicaba un ritual para
sacar la verdad: “hace se le entre una ranillgpo eatre el cuello y el pecho donde
paseandose con ofension del miserable penitehicke manifiestas cuanto oculto su

simulacion*0l,

¢, Como interpretar el documento y entender los sonés jesuitas denunciados por el Sinodo
de 1570y la carta annua jesuita? En realidadjuesredactaron estas fuentes pudieron haber
sido influenciados por otras de la época. Comasadto, segun la carta annua mencionada
la practica de Valladolid era de origen demoniada,misma manera de la confesion indigena
descrita por el padre José de Acosta en el “Deupanda indorum saluté® La

identificacion a la ranilla (o sapo) con el pecgdu presencia en la practica de la confesion

397 | SQ, capitulo IV, constitucion 21; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 51-52.

398 Pifias RubidCartas Annuas..§8. El documento no declara la identidad del mesion

399 Pifias RubidCartas Annuas..68.

400 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-1l, 321.

401 Pifias RubidCartas Annuas..68.

402 José de, Acostagelprocuranda indorum salute. Volumen 2, Educaciénangelizacioneditado por
Luciano Perefia, Vidal Abril y Carlos Baciero (MatrConsejo Superior de Investigaciones Cientifit88y7),
426-429.
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era mencionada en el Tercer Catecismo de“?%88uchos cronistas en los siglos XVIy

XVII denunciaron la existencia de rituales de ceitfe en las culturas pre y post hispanicas.
Por ejemplo, Sahagun, Mendieta, Torquemada, Ximghenda habian descrito la existencia
de una practica de confesion en la Nueva Espafiel Eert, Molina, Ondegardo, Murua,
Santillan, Cobo y Garcilaso entre otros sefialama@xlIstencia de confesores indigenas que

usaban rituales para averiguar la veracidad eridted)de las confesion®4

Para entender las confesiones indigenas de Qsiemtences necesario ver como los
historiadores han interpretado aquellas de otgarés del Nuevo Mundo. Seguin Armas
Medina, la confesion de los indigenas del Periuraaimitacion o mestizaje de aquella
cristiand®. Otros historiadores han destacado que pudoseathr practicas pre hispanicas
que sobrevivieron y evolucionaron durante la ématanial, gracias también a la influencia
de la confesion catélica. Es mas: segun MartiragaByana hubo no solo supervivencia y
evolucion, sino también yuxtaposicion de las dofesione$’®. Mas recientemente, Charles

y Estenssoro han propuesto que hubo apropiaciodégenas del sacramento cristiétio

El mismo Estenssoro y otros autores proponen oteapretacion de las creencias y practicas
indigenas descritas por las fuentes coloniales: @reeflejo de la percepcion, y sobre todo de
las preocupaciones, de los que vivian aquellasriexmgas y/o redactaban los documentos.
Segun Barnes el catecismo, doctrina y confesiomatticados en Lima en 1585 por orden
del Il Concilio contienen interpretaciones distoredas de la cultura andina, porque fueron
escritas desde la perspectiva catélica de susest#foEstenssoro ha destacado que la Iglesia
andina en las dltimas décadas del siglo XVI empetazhar de indigenas y diabdlicas
algunas creencias y practicas que los nativos hapieendido anteriormente de los
misioneros europeos; esta nueva vision de la satgierh funcional a la exigencia de

radicalizar el proceso de evangelizacion y qudardventuales obstacuté’s Espinosa ha

403 Estenssord@el paganismo a la santidad.212-216.

404 Ménica Patricia Martini, El indio y los sacramerg@n Hispanoamérica colonial. Circunstancias adasrs
y malas interpretaciong®Buenos Aires: PRHISCO-CONICET, 1993), 133-154.

405 Fernando de Armas Medir@istianizacion del Pert (1532 — 160@Bevilla: Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1953), 323.

406 Martini,El indio y los sacramentos147-154; Josep-Ignasi Saranyana, “Fendomenos dgoreljuxtapuesta
en el Incario. Ritos confesionales precolombindisiitios por la evangelizacion”. EFeologia profética
americana: diez estudios sobre la evangelizaciondimte ed. por Josep-lgnasi Saranyana, 227-248 (Pamplona
Universidad de Navarra, 1991).

407 Charles, “Unreliable Confessions...”; Estensdoel paganismo a la santidad.206-228.

408 Barnes, “Catechism and Confessionarios...”.

409 Estenssor@el paganismo a la santidad
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destacado que la percepcion jesuita de la altendidena variaba no por la realidad tangible
que enfrentaban, sino por la perspectiva empleadagbservar las practicas nativas; y esta

influia en las estrategias misioneras que se edwdif'°.

También el obispo Alonso de la Pefia, de alguna raarezonocié que la difusion de la
idolatria era una cuestién de percepciéon. Destagaba&n Quito no se habia encontrado
idolatria, pero estaba seguro de que si un vigittadouscaba hubiera encontrado “graves
dafios*'™. De hecho, el Tribunal de la Extirpacion de iddéest solamente habia actuado

dentro de los limites de la didcesis de Lima, gnwmtros territorios del virreindts.

Lo cual quiere decir que algunas practicas y cliasrescritas en los documentos no eran el
reflejo de la cultura indigena, sino el fruto d@édsicepcion de los observadores. A la misma
manera, la practica indigena descrita en la cartaapuede ser fruto de la percepcion, y
sobre todo, de las preocupaciones de los autaeisge (y, en general, de la Iglesia local,
como atestigua el pensamiento del obispo de la &&@a mencionado) alrededor de la
hechiceria porque competia con la religion cat@iaaclusive con el sacramento de la
confesiéon. Probablemente esta preocupacion efa¢ge que condicionaba la observacion e
interpretacion de los ritos indigenas, y su razsat es confirmada por el hecho que la
confesién catdlica y la hechiceria apuntaban acefrel mismo servicio, el alivio psicologico
y la salud del cuerpo, y porque inclusive los esfefise servian de las prestaciones de los
nativosts,

6. La confesién y la erradicaciéon de la hechiceria

El obispo de la Pefa proporcionaba informacionbsesia hechiceria porque creia que se
podia erradicar, y los curas debian hacerlo cos@kstratégico de la confesion. El cura,
“como médico espiritual cientifico”, debia enteead® las ceremonias que se practicaban en
el lugar donde tenia que desempefiar su ministemiel “Itinerario para parrocos” el obispo

daba consejos a los curas sobre como realizaotdesiones de los indios sospechosos de

410 Carlos Espinosa, “Poder Pastoral, acomodaiyogalidad en las cartas annuas jesuitas de Quito
Procesos. Revista ecuatoriana de hist@&(2013): 9-30.

411 Pefia Montenegrtinerario... Libros I-1l, 463.

412 Macarena Cordermstitucionalizar y desarraigar, las visitas de ldtsias en la Didcesis de Lima, siglo
XVII, (Lima - Santiago de Chile: Pontificia Universidadtolica del Per( - Instituto Riva Agiiero - Unisiead
Adolfo Ibafiez, 2016).

413 Sobre el conflicto entre confesion nativa yfesidn catélica alrededor de la salud y salvaciémse:
Claudia Brossedet,he power of Huacas: change and resistance in tigean world of colonial Per(United
States of America: University of Texas Press, 2028)46.
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haber practicado la hechiceria o de los mismositeas.

En primer lugar, los confesores debian averiguantéacién con que los penitentes
practicaron la hechiceria; de esta manera, seniega la gravedad del pecado, y si se

trataba de idolatria con o sin herejia o simplemé&rdana observancid™.

Cuando confesaban a hechiceros debian preguntabiptes habian usado para realizar los
hechizos, esto es, si eran cosas sagradas o no,pmmjemplo “las aras del altar” y el agua
bendita, porque era determinante para juzgar dealeedad del pecado. Ademas, debian
preguntar si habian usado el Santisimo Sacramertoal era lo mas grave; y si creian que
estos objetos sagrados tenian el poder para relalizbechizos. En este caso, hubieran

cometido no solo pecado de sacrilegio, sino tamiéhereji&®.

En otra parte del texto, de la Pefia sugiere adofesores de usar de manera estratégica el
poder de las llaves, esto es, la facultad queneatdaabsolver a los penitentes, para secuestrar
los objetos empleados en la hechiceria. Los hedsaesaban muchos objetos: “pedazos de
soga de los ahorcados y sus muelas o dientespiwadeanimales; figuras de ovejas hechas de
diferentes cosas; cabellos, ufias, sapos vivos ytoseolor que ellos llaman mandur,
cabezas de animalejos y plumas de pajaros y giamedcia de raices; y sobre todo coca y
espingo, y en ollas sapos, arafas y culebras gtensan vivas”. Usaban estos ingredientes
para ofrecer a sus clientes, en busca de salud,@wenganza, “confecciones”. Los
confesores debian absolver a los penitentes sotardespués de secuestrar hierbas y

hechizos que habian obtenido de los hechi¢&ros

El obispo también proponia un ejemplo concreto,liaida oido de un sacerdote local, para
explicar a los lectores como extirpar brujeriastr&aba de un confesor que logré liberar a
una mujer afligida por dolores en todo el cuerpadrempezé con la confesion del mismo
hechicero, quien declar6 que estaba amenazandtalae la pobre con un hechizo, una
estatua “hecha de cera pasada de espinas por npattes’; cuando insertaba mas espinas, la
hechizada advertia dolores. El confesor secueststhtua, se fue a visitar a la mujery, en su

presencia, quit6 las espinas, “con que quedoé luegentera salud®”.

414 Pefia Montenegrtinerario... Libros I-11, 490-491.
415 Pefia Montenegrtijnerario... Libros 111-V, 601.
416 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I-Il, 487.
417 Pefia Montenegrbinerario... Libros I-1l, 496-497.
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No sabemos si fue el penitente quien sefiald Idighde la mujer hechizada; o si el
penitente fue individuado, buscado y confesadoyms] confesor sabia que él era la causa
del malestar de la mujer. No tenemos otras fugydes saberlo, pero si el documento
confirma la existencia de hechizos en los cuakesiismos confesores creian y que

desactivaban mediante el uso estratégico del saatarde la confesion.

Otro ejemplo, que procede de la “Historia” de Pattrdviercado, describe la habilidad de los
jesuitas para usar la confesién para extirpartigidad y el poder de los hechiceros de la

region de los yumbos.

El pueblo yumbo, que desaparecio durante la épmloaial, ocupaba el territorio al noroeste
de la ciudad de Quito. Se trataba de una regidgnuedificil acceso: “son montafas cerradas,
tienen dificultosos caminos porque casi todos sedesandar a pie”; desde el siglo anterior

estaba organizada en parroqtiés

Sin embargo, alli la actividad de la Iglesia eratabulizada porque estaba “muy introducida
la arte magica de los hechizos”. Los yumbos vigampueblos aislados; pero, pese a su
aislamiento, sus hechiceros eran conocidos a regadnal: eran “muy frecuentados” por los
indios de Quito: “cualquiera cosa se iba a consutia ellos”. Es mas: el servicio de estos
hechiceros estaba “tan asentado” que los espadiokeeban sus criados a requerir

hechizoé!®.

Los jesuitas “fueron a destruir esta arte”, pongterferia con las actividades, los
sacramentos y los ministros de la religion catol@@conoce que los padres de la Compaifiia,
como en otras partes del orbe catélico, tambiéla dibcesis de Quito a veces intervenian
mediante las misiones volantes, que eran herraasigiaira realizar la segunda

evangelizacion, es decir el fortalecimiento derkspncia de la Iglesia y religion catélitds

Por ejemplo, en los primeros afios del siglo XVIfdaFerrer, en compafiia de otro jesuita,

estuvo en “Machas” donde realiz6 actividades ddipageion, gracias a las cuales llevo a la

418 MercadoHistoria..Tomo lll, 18. Sobre los yumbos véase: Alfredo Clest&amaniegd;tnografia,
linglistica e historia antigua de los caras o yumisolorados (1534-1978JQuito: Abya — Yala, 2002); Alfonso
Ortiz, Tulipe y la cultura yumbo: arqueologia comprengile subtropico quitefigQuito: FONSAL, 2006).

419 MercadoHistoria...Tomo lll, 18.

420 Sobre las misiones volantes jesuitas en el\ase: Broggid:vangelizzare il mondo, 101-125;
Maldavsky,Vocaciones inciertas, 125-206, 308-334.
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confesién a casi todos los esparioles que alliieettd Hubo confesiones generales de
personas que callaban pecados desde hace afeklmamn matrimonios y se realizaron
algunas restituciones. Luego, los jesuitas reaizan catolicismo breve, un confesonario y
un sermoén en un idioma local, la lengua chapica, guuicio de los testigos, era cuatro veces
mas dificil del quichua; y era més dificil inclusidel latin. De esta manera los padres

confesaron a muchos indios que nunca se habiaasauit antes y a anciaf@s

Ferrer protagoniz6 otra mision amazédnica, entrénld®s cofanes y ambocaguas. En una
carta del afio 1605 el padre escribia que duramigai@sma en el poblado de Avila todos,
hombres, mujeres, espafioles e indios, se confedagaer se movio también en otros
lugares. En el distrito de Baeza encontr6 a lomgndmbocaguas, quienes eran cristianos,
pero solo de nombre, de hecho ignoraban las olaliges religiosas que tenian. Creian que
para salvarse era suficiente conocer dos o tresooes y que para salvarse era suficiente
estar bautizados. Se trataba de indios cristiamogectidos superficialmente; era necesario
convertirlos de manera profunda. Ferrer y otroswgaj@ban con €l produjeron, con la ayuda
de un intérprete, un catecismo en su lengua grat@msal pudieron ensefiar la doctrina. Ferrer
aviso a los indios que estaban obligados a conlfesgrecados; cuando lo escucharon se
espantaron, porque creian que debian hacerlo camtemmo con las oraciorfé$ ¢ A qué se
debia el malentendido? Los misioneros para fac#éitaprendizaje de la doctrina ensefiaban
las oraciones mediante el califoEl estado de evangelizacion de los ambocaguaarera
superficial que confundian el aprendizaje de lardwcon la practica de la confesion. Los
jesuitas aprovecharon del ejemplo de un escuder® $g confeso el primero de todos” para
mostrar a los indios como debian hacerlo. Los pusien confesarse fueron una india
pecadora publica y su complice. Una vez animadogitios a confesarse, era necesario
resolver el problema de la diferencia linguistjgara hacerlo, Ferrer habia realizado un

confesionario en su lengtia

En realidad no sabemos si el autor de los docureenézionados exagero las actividades y

los éxitos alcanzados por la Compafiia, por lo taaglimitamos a relevar que los jesuitas

421 Pifas RubidCartas Annuas..23-24. Sobre Rafael Ferrer: Fernandez y Villallbarfer, Rafael”. En
Diccionario Historico de la Compaiiia de Jesusl. Il, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin N Dominguez,
1409 (Roma: Institutum Historicum, Societatis Ié8tiadrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001).

422 Pifias RubidCartas Annuas..23-24.

423 Pifias RubidCartas Annuas., 32-34.

424 Véase: Recig;ompendiosa relacion. 467.

425 Pifas RubidgCartas Annuas., 35.
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realizaron misiones en regiones remotas dondetbss, como aquellos de lengua chapica,
los cofanes y los ambocaguas, eran cristianos,d@emanera superficial. Para hacerlo, se
traducian, mediante la ayuda de intérpretes, etisaho y el confesonario en las lenguas
locales. De esta manera, se ensefiaba la religidliceay se acercaban los indios a la practica

de los sacramentos y sobre todo de la confesion.

Probablemente se trataba de actividades misionetadinadas de acuerdo a la curia
diocesana. Esto es, se supone que el obispo pealjada de los jesuitas para realizar
actividades que de por si solos los parrocos sesuteo podian realizar. El Il Concilio de

Lima recordaba que los ordinarios debian ofredes &ieles “confesores extraordinarios”,

como autorizaba el Concilio de Trefifo Segun el concilio limense, estos servian no
solamente porque los indios se sentian mas a gostsacerdotes que eran de afuera y de esta
manera confesaban pecados que por temor, vergidisgasto o aborrecimiento no hubieran
confesado al parroco. Sino también porque poriletdidad de lenguas” muchos indios no

se habian confesado nunca. En consecuencia, Emoshiebian ofrecer confesores capaces

de confesarldgd’.

Hay también otro elemento que es posible rescaaraita de la retérica empleada en las
fuentes, el énfasis puesto por los jesuitas erglldgue del sacramento de la confesion y del
cual nace la siguiente pregunta: ¢ por qué en Isigmeis mencionadas invirtieron tantas
energias para imponer principalmente la confesn@hysive esforzandose para traducirla a
las lenguas maternas? Para contestar, es necesl&go a la mision realizada por los padres
entre los indios yumbos, la confesion servia pestupdizar el proceso de cristianizacion de
la di6cesis. La mision jesuita del afio de 162&rgade los padres jesuitas Esteban Onofre y
Rodrigo Narvaez, quienes fueron bien recibidod@®curas locales, apuntaba a destruir el
arte de la hechicef#. Para hacerlo, usaron de manera estratégicarahsacto de la

confesion.

Para acabar con la hechiceria, los jesuitas engrezan la confesion y conversion de los

hechiceros, porque debido a su poder podian fomehtambio cultural adentro del entero

426 1l CL, accion 2, capitulo 15; Vargad3oncilios Limenses, 328. En realidad, el tridentino imponia a los
obispos y otros superiores ofrecer confesoresaxtirsarios, dos o tres veces por afio, no a todofdlkes, sino
a las monjas de los monasterios. CT, s. XXV, Delexthus, et monialibus, caput X; Lépez de Ay&la,
Sacrosanto., 495-496.

427 11l CL, accion 2, capitulo 15; Varga3oncilios Limenses, 328.

428 MercadoHistoria...Tomo Ill, 18.
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grupo étnico y mas alld. Mediante las predicacipges eran principalmente en contra de la
hechiceria, atraian a los penitenres. Los heclicdoante la administracion del sacramento,
admitian los diversos motivos que los habian coiddsa practicar la hechiceria. Algunos se
declaraban charlatanes y que lo hacian por inea@somico. Otros confesaban que tenian
pacto con el demonio, quien les sugeria las yeripgesdras que debian usar para realizar los
hechizos. Cuando los indios comunes veian a Idsideros que se confesaban, se

espantaban; por ende, ellos también acudian aszosé®.

Los padres aplicaron esta estrategia a todos klslggiyumbos. Predicaban en contra de la
hechiceria y los primeros que buscaban el alivima®nfesion eran los dogmatizadores. Los
indios que se confesaban invitaban toda la fariliacerlo: “llamabanse los unos a los otros,
los maridos traian a las mujeres y estas a suslosaei hijos”. Ademas, los penitentes
entregaban a los jesuitas los objetos que habé#ride de los hechiceros, como yerbas y
piedras “labradas de mil maneras con figuras esdnaarias de animales y algunas de
hombres y mujeres”. Ademas, los indios arrancaleasud huertos y jardines las yerbas que

se usaban en los hechi¥s

Otra vez cabe preguntarse si de verdad los jeslitasieron estos excelentes resultados o si
mas bien Pedro de Mercado estaba exaltando ladattimisionera de la Compairiia para
conquistar el aplauso de los lectores. La respasstae el testimonio es creible, ya que se
trataba de una estrategia misionera conocida questi@ en convertir primero las
autoridades porque a estas el pueblo se iba aromafoLa misma técnica de conversién era
prescrita a los lectores del “Itinerario para péosode indios” por Alonso de la Pena
Montenegro. Segun el obispo, los predicadores jonesos para convertir a los “barbaros”
debian primero conquistar la confianza de capitag@sernadores y caciques, es decir de
aquellos que mandaban a los indios, porque, afaredaptando a Cicerén y a Claudiano al
Nuevo Mundo, “como anda la cabeza, asi andan luditeg, y el buen ejemplo del principe

compone todos los vasallos, y mas en los indiosquebedientisimos a sus superictés”

La mision jesuita erradico la hechiceria de los lyasny, sobre todo, invirtio los intercambios

entre Quito y la region. Como se ha dicho, antda deision los espafioles de Quito acudian,

429 MercadoHistoria... Tomo 1ll, 18-19 También de la Pefia propone lamishin entre verdaderos y falsos
hechiceros: Pefia Monteneghinerario... Libros I-11, 487.

430 MercadoHistoria...Tomo IlI, 19.

431 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I-Il, 319.
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mediante sus servidores, a los hechiceros yumlespugs de la operacion de los jesuitas,
eran los indios yumbos quienes viajaban a Quita peacticar la confesion con los

jesuitad®?

Si de la Pefia aconsejaba esta estrategia misisigarica que ya fue experimentada
anteriormente de manera exitosa, por lo tanto esed® que los jesuitas de verdad la

aplicaron présperamente en las tierras de los yambo

Ademés, Pedro de Mercado con sus palabras y laceegmpleada confiesa la ansiedad de la
Compafiia que buscaba destruir practicas sociaagyilar dogmatizadores que competian

con los sacramentos y ministros de la Iglesia icatol

7. El problema del concubinato
Una carta annua, describe muy bien esta competyciéaume cuales eran, segun la
perspectiva jesuita, las dos principales practcagales que obstaculizaban el asentamiento

del catolicismo: la hechiceria y el concubinato.

En la primera mitad del siglo XVl en la ciudadldgacunga una mujer para reconquistar a
su ex amante us6 un hechizo. Cabe recodar, qeelackria era usada principalmente para
tener éxito en el amor. A parecer del obispo Alahsda Pefia, existian dos tipos de hechizos:
aquellos que ofendian a los hombres, animaleggsfidel campo; y otros que incitaban a los
hombres al “amor torpé®:. En el Peru colonial eran sobre todo las mujeresaa filtros
eréticos y lo hacian para hechizar a honfBfesa mujer de Latacunga sufria porque perdié
su hombre durante la cuaresma. Los dos formabaparega, pero cuando el hombre escuché
un sermon jesuita sobre los castigos que espeeadquellos que, como él, vivian
amancebados, quedo “tan trocado” que se confesgiglid alejar a la mujer. La “mujercilla”
no se rindié: después de la cuaresma, intentd gestarlo, pero él la despedia siempre.
Entonces ella acudi6 a unas hechiceras, quienkzarea un rito en horas nocturnas. La
mujer y las hechiceras se reunieron a mascar cpoanynciaron palabras para que el
demonio “avasallase el pecho” del hombre. DespaEstd, a la medianoche la “mujercilla”

sali6 al patio; no regreso y las hechiceras creyermonces que se habia ido ganada de la

432 MercadoHistoria...Tomo lll, 19.

433 Pefia Montenegrtijnerario... Libros I-1I, 485.

434 Maria Emma Mannarelljechiceras, beatas y expdsitas: mujeres y podeiisitqrial en Lima(Lima:
Ediciones del Congreso del Pera, 1999), 21-42.
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pasion. A la mafana salieron afuera y encontradronexpo de la mujer sobre unos espinos
“con aspecto terrible, la boca llena de la c6®aEste era el castigo que se merecia quien

desafiaba la Iglesia catdlica con la hechicerib"yieio de la torpeza”.

El documento no explica como habia muerto y edbosgue algunos elementos contenidos
eran el fruto de la retérica y de la mentalidadwa@utor, como la misoginia. Por otro lado, la
fuente expresa la existencia de una fuerte presgpaon las mujeres, porque eran

percibidas como fuente de pecados y abusos, conumelbinato.

Por lo deméas, muchos documentos empleados enselnpectrabajecomolas normas
sinodales, los casos reservados del obispo PedeoRidia, los exdmenes para seleccionar
confesores, los procesos en contra del delito kitdtacion y algunas relaciones misioneras
entre otros atestiguan la fuerte preocupacion de la Iglesia [@extirpacion de los

comportamientos sexuales indeseados y, sobredetdopncubinato.

El obispo Alonso de la Pefa en el “ltinerario paderocos” describia las principales faltas
sexuales de los indios. Los indios y las indiastpraban, con el consenso de sus padres, el
sexo antes de contraer matrimdffoAlgunos de ellos, bajo el efecto del alcohol,
prometieran a las jovenes el matrimonio solo pamartsexo. En este caso, el confesor podia
absolver a los que habian hecho eso y evitar lasimojn de un matrimonio prometido bajo

alcohol y solo para el coft¥.

El problema no eran solamente las practicas einsi,su equivocada percepcion. Varios
confesores durante la administracion del sacransmtiaban cuenta que los indios no
consideraban el concubinato como un pecado. Artesfesarse, practicaban un suficiente
examen de conciencia. Luego confesaban con dotdrgier ofendido a Dios; pero

olvidaban que convivian con una manceba. De la Peitaba a los confesores a tolerar este
olvido y a absolver a estos penitentes, porquesarpie estar pecando virtualmente por estar
en la ocasion de pecar, se habian confesado ertetante todos los pecados recordados con

el dolor suficiente para la validez del sacram®&fito

Segun de la Pefia, esta confusion era definidaageologia moral como “conciencia

435 Pifias RubidCartas Annuas..76.

436 Pefia Montenegrtijnerario... Libros 11l-V, 120-122.
437 Pefia Montenegrtinerario... Libros 11I-V, 153-155.
438 Pefia Montenegrtinerario... Libros 111-V, 94.
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errénea”, que significaba creer como algo buersuimen realidad era mat Personas

rastica e ignorantes como los indios confesabarogmenado lo que era virttfd. Se trataba

de un problema de diversidad cultural: los indidgian segin costumbres que para ellos eran
normales, mientras para la Iglesia catolica eraages abominables que era necesario

extirpaf4,

El concubinato era difundido no solo entre losasdsino también entre los fieles de otras
etnias. Se ha mencionado por ejemplo en el priagitdo las muchas normas para
disciplinar a los encomenderos que tenian concabBegun Mannarelli, en la ciudad de
Lima en el siglo XVII las relaciones extra-matrinedas eran muy difundid&g. Por la
similaridad de condiciones histéricas y socialessigone que también en Quito existia la
misma situacion. Pilar Ponce ha relevado que dgtileidad en Quito en la segunda mitad del
siglo XVII tenia los niveles mas altos de todo@itinente americano y no era exclusivo de

algunos grupos étnicos y sociales, sino, mas biaba difundida en toda la societad

En Quito muy tempranamente la Iglesia busco extiepaoncubinato, por dos razones
esencialmente. La Iglesia colonial se esforz6 gm@plinar la sexualidad indigena y quitar
aquellas practicas que chocaban con la moral cat@ste esfuerzo era parte del proceso de
colonizaciori*t, Ademas, durante la primera edad moderna, y soboeen la época de la
contrarreforma, la Iglesia catdlica, tanto en Earopmo en otros lugares, se esforzo para
erradicar practicas que chocaban o diferian deletoatke matrimonio definido por el
tridentino encima de otras practicas. Lo que coiatra el sacramento del matrimonio era
percibido como una violacién de la ley divina yla® principios basicos de la convivencia

civil 445,

Ya el obispo Pedro de la Pefia, en el sinodo qebrdeén el afio 1570, habia establecido un

sistema para individuar a los concubinos. Los pasaebian realizar padrones para controlar

439 Pefia Montenegrtijnerario... Libros IlI-V, 575.

440 Pefia Montenegrtiinerario... Libros 1l1-V, 125.

441 Asuncion LavrinSexuality & marriage in colonial Latin Amerig¢aincoln: University of Nebraska, 1989).
442 Maria Emma MannarelPecados publicos: la ilegitimidad en Lima, sigloIX{Lima: Flora Tristan, 1994).
443 Pilar Ponce, “Por el mucho amor que les tengBensibilidades y dinamicas sociales en Quitodsigl
XVII)". En Fronteras y sensibilidades en las Américad. por Salvador Bernabéu y Frédérique Langud421
(Madrid: Doce Calles, 2011), 36.

444 Sobre la Conquista de la sexualidad indigef@se: Barbosa Sanch&exo y conquista; Chuchiak, “The
Sins of the Fathers...”, 106.

445 Véase: Seidel Menchi y Quagliofiiasgressioni. Sobre el matrimonio tridentino en la sociedaldwial:
Latasa, “If they remained...”; Ana de Zaballa Bessthea, “Promises and Deceits: Marriage among risdia
New Spain in the Seventeenth and Eighteenth Cestuiihe Americag 3, n.° 1 (January 2016): 59-82.
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si todos, espafioles, indios y negros, cumpliaretprecepto de la confesién anual; y
juntamente debian registrar la existencia de anbatlos o si habia sospecha de ello. En tal
caso, debian anotar desde hace cuanto afios lleagbalia relacion ilicita, si tenian hijos y si
habia desposados. Enseguida debian comunicafdas@tiones al obispo. Se trataba de un
asunto muy importante: por eso mandaba hacerlottadiligencia”; los que no lo hacian
eran excomulgados y castigados de manera Yjfatsta medida servia probablemente para
gue el obispo pudiera conocer de estos abusosar tasimedidas necesarias para

erradicarlos.

En la Ultima década del siglo XVI las mujeres sevitieron en el principal blanco en la
lucha en contra del concubinato. El obispo Lépe3alés fue autor de varias iniciativas en
este sentido, por ejemplo habia fomentado la afaediiun recogimiento para la reclusion de
las mujeres que amenazaban la moral piificGegin la carta annua del afio de 1596,
gracias a esta institucion se disciplinaban anagércillas indias” que vivian en concubinato
o de manera libertidé. El sinodo de Quito del afio 1594 perseguia adasubinas: los

parrocos debian evitar que en sus parroquias &ivierjere&'?,

Pedro de Mercado exaltaba al padre Alonso Rojassiwpaporte en el control y disciplina del
sexo femenin®’. Fue director espiritual de Mariana de JesUs sgu& objeto del siguiente
capitulo, y era publicamente conocido como el “e@gerde las mujeres”, porque era “muy
recatado” cuando debia comunicar con ellas y saiterie hacia cuando debia administrar la
confesion. A veces buscaba la ayuda de las autisdseculares para desterrar a aquellas
mujeres que por su comportamiento pecaminoso ydat@so eran un “tropiezo en la

repUblica®,

8. Confesion y estrategias para extirpar el concubato
Con la expresion “tropiezo de la republica” Pededkrcado se referia al hecho de que

algunas mujeres podian ser ocasiones de pecadeciepodian provocar y propagar vicios

446 | SQ, capitulo II, constitucion 8; Vargas, fiimer sinodo de Quito”, 29.

447 Maria Isabel Viforcofecogimientos, de centros de integracion socidraedes privadas: Santa Marta de
Quito (Sevilla: Escuela de Estudios Hispano-Americat883).

448 Pifias RubidCartas Annuas., 11.

449 Il SQ, capitulo LXXXII; Villalba, “Los sinodoguitenses...”, 131.

450 Se tratard mas detalladamente del padre Rojelssgguiente capitulo.

451 MercadoHistoria...Tomo Ill, 181.
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en la socied&d2

Para aniquilar a mujeres consideradas peligrosas) ¢as prostitutas, se usaba el sacramento
de la confesion. Segun O'Malley, la Compafiia désJgs en la mitad del siglo XVI en lItalia

se dedicaba a la cura pastoral y conversion dardessitutad®®. En Quito también, por lo

Menos en una ocasion, se realiz6 esta actividageduita confes6 a una prostituta, y fue muy
complicado cambiarla porque practicaba esta pi@igsor su pobreza. Cabe resaltar, que
desde la perspectiva moral se trataba de una pelijgrosa porque con su trabajo corrompia
su alma y las almas de los clientes; por endenerasario acabar con los dos abusos. Gracias
a la confesion, la mujer decidi6 “padecer pobretasade cometer culpas”. Sin embargo, los
cambios, a pesar de los buenos propdsitos, ndose @ el abstracto de las buenas
intenciones. Era necesario proporcionar a la nuyaralternativa de sustento para evitar
ponerla nuevamente en la condicion de volver @ejerl trabajo sexual. Alguien, colabor6
econdémicamente con una “gran limosna” para ayudanaijef°* Probablemente el
benefactor fue avisado por el mismo confesor yido para mantenerla alejada de su antigua
profesidon. De esta manera, se convirtié a la muer otro lado se quitd de la sociedad una

ocasion de pecados.

Los mejores resultados se obtenian cuando se cabairpredicacion y confesion. Por
ejemplo, la carta annua del afio de 1596 destacablsg jesuitas amonestaron, en las
predicaciones y confesiones, a muchas indias, gsj@on su sensualidad, eran una tentacion
para los pobladores de la ciudad de Quito. Graclasctividad de los misioneros, muchas de

ellas abandonaron los vici§a

Nuevamente cabe preguntarse si los resultadosadostpor las cartas annuas son certeros o
si mas bien deben entenderse solamente como omiétruetdrica. No contamos con los
documentos necesarios para comprobar la credibiiédos resultados, pero si tenemos otros
para resaltar otro elemento, que es lo mas impertas decir no solamente en la Compafiia,
sino también en otros ambitos de la Iglesia sertidMa exigencia de disciplinar a todos,
mujeres y mujeres, que amenazaban la moral. Dosativas locales (que, como se ha dicho

anteriormente, son fuentes que muestran expergep@eaoblemas locales) atetsiguan la lucha

452 Sobre el concepto de ocasién de pecado véadgo@&r,La conquista dell'anima,70-76.

453 John O'Malley,.os primeros jesuita@Bilbao: Ediciones Mensajero / Maliafio: Sal Terrd@93), 223-231.
454 MercadoHistoria... Tomo lll, 407.

455 Pifias Rubidzartas Annuas..10.
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de la Iglesia en contra de los abusos en el ammbioal y matrimonial. El sinodo de 1594
invitaba a los parrocos a perseguir a las “mujdeshionestas” y a todos aquellos que se
portaban mdPe. En seguida, el sinodo de Quito de 1596 estableti&istema de castigos
fisicos para erradicar las desviaciones matrimesigle se dirigia a todos los indios, mujeres

y hombre$>’.

La Iglesia buscaba erradicar el concubinato peiesigio a todos, mujeres y hombres, indios y
espafoles. Una carta annua de 1606 revela quegidisgciones y confesiones como
herramientas para extirpar el concubinato se d@itao solo a los indios, sino también a los
espafioles. Por ejemplo, un hombre espafiol despugasbér oido un sermén jesuita se
confesd y acabd la relacion con la conculsfhg De verdad lo hizo? No lo sabemos, pero el
testimonio muestra que los jesuitas dirigian seaa@n contra del concubinato también a los
espafioles, ya que probablemente el hombre halbdaio&predicacion en contra de este

abuso.

Otra fuente nos permite entender de manera maéadetadémo las predicaciones jesuitas
llegaban a condicionar los pensamientos y compaeteos de los hombres que vivian en
concubinato. Segun la carta annua de los afios 1682-un hombre habia abandonado la
ciudad de Quito y se habia refugiado en su hacieadda concubina. Sin embargo, el
hombre tenia dudas: estaba “con muchos embarazda’cenciencia. Ademas, advertia la
exigencia de confesarse con los padres jesuitesnpdo hacia porque sabia que ellos le iban
a prohibir su amor ilicito. Ahora bien, ¢ de dondaian estos escrapulos? EI hombre habia
vivido en Quito donde probablemente, con el contaon los jesuitas, habia aprendido,
mediante las predicaciones, confesiones y converssccon los padres, que lo que hacia
estaba mal. Por eso se habia refugiado en el cgropgue alli estaba alejado de las

amonestaciones de los predicadores y confeSéres

Segun la fuente, la influencia de la ensefianzégesta tan fuerte que lo gand. Tuvo una
pesadilla terrible, pero se resistié a abandoneoh@ubina. Un dia, congojado, se retir6 en el

campo para meditar y pensé que Dios muy facilmeote,un rayo, podia quitarle la vida.

456 I SQ, capitulo LXXXII; Villalba, “Los sinodoguitenses...”, 131.

457 | SL, consittucién 30; Villalba, “Los sinodositgnses...”, 185-186.

458 Pifias RubidCartas Annuas..16.

459 Pifas RubidCartas Annuas..58. Este caso es mencionado también por Pedro d=bite Mercado,
Historia...Tomo lll, 76.
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Apenas acabd la meditacién, estando el cielo saremayo, “con espantoso estruendo”, cay6
del cielo. El hombre interpret6 aquel acontecinuet# manera sobrenatural: para él era un

aviso de que Dios tenia los medios para castigarstddo, viajé a Quito, despidié la amante y
realizd una confesion general con un padre jedhitgpez6 a frecuentar los sacramentos y se

convirtié de pecador publico en un ejemplo de digrde.

Ahora bien, nuevamente no sabemos y no contamoles@bementos necesarios para saber

gué es verdad y qué invencion en estos testimonios.

En cambio, no quepa la menor duda sobre el hegh@tupacion de erradicar el
concubinato y que la estrategia para hacerlo dim&n disciplinar a algunos sujetos por el
impacto moral que tenian en la sociedad. No salgygoalgunos de ellos, como los
encomenderos y los corregidores, eran directanodtigados a ocuparse de la
evangelizacion de los indios y/o de otros integraule la sociedad colonial; sino también
porque debian dar el ejemplo a los demas y sobdoea®us subordinados, como ya se ha

visto en el primer capitulo.

Durante las actividades misioneras, la confesidmsaba para convertir a pecadores
escandalosos en ejemplos de virtud. Pedro de Ymuiagaven espafiol que estudio en el
colegio jesuita en Quito y que entr6 en la ordercedaria, antes de su ordenacion realizd
una mision para recaudar limosnas y financiar BVento de la Merced de la ciudad. La
actividad se centraba en la promocion del sacrandmta confesion, a pesar de que todavia
no era sacerdote: visitaba a los enfermos, losaip&ia confesar los pecados y llamaba a los
curas para la asistencia espiritfialProbablemente, la propensién de Urraca para el
sacramento de la confesion viene de su formacguitge Pedro de Mercado destacaba con
orgullo que se habia formado en el Colegio de ChiitRnseguida, Urraca, cuando fue

ordenado y vivia en Lima, se convirtié en fervorosofesof®s,

Durante la mision Urraca encontr6 a un mayordombadéenda, mestizo, que desde hace

460 Pifias RubidCartas Annuas..58.

461 Francisco Mesia, “Breve epitome de la prodagigda, muerte y raras maravillas del... P. Pedrada de la
Santisima Trinidad, hijo del convento de Quito yed& Provincia de Lima, del Orden de N. S. de éaded
escrita por su confesor Fr. Francisco Mesia, yadeldi a Don Felipe IV, Lima, 20 de septiembre d&716
Biblioteca Nacional de Espafia (BNE), MSS/95219T97v. http://bdh-
rd.bne.es/viewer.vm?id=0000068324&page=1.

462 MercadoHistoria...Tomo IlI, 90.

463 MercadoHistoria...Tomo 1lI, 95.
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muchos afos vivia en el vicio de la torpeza. Peldraca le reprehendié entonces por su mala
vida y por el escandalo que daba a los indios yosede la hacienda, porque eran nedfitos y
él tenia la responsabilidad de dar un ejemplo dia etistiana. Pedro de Urraca increp6 al
mayordomo con una plética persuasiva y emociondetéie diciendo su vida, como si la
leiera en su conciencia”; ademas, le avisé quelsrte se acercaba. Escuchandolo, el
mayordomo, conmovido, pregunt6 a Urraca que deddarhel misionero le dijo que debia
pensar en sus pecados. Luego los dos empezarant&ar penitencias; y Urraca ademas
hizo llamar al parroco, quien llegé el dia postesidas siete de la mafiana y gasté dos horas
en la confesion. Después de recibir la comuniomagtordomo sufrié de una calentura,
redacto el testamento y murié de manera ejert¥pl@e esta manera se convirtié al pecador

escandaloso en un virtuoso ejemplo, para instraabédlos indios y negros de la hacienda.

Ahora bien, la hagiografia mencionada, a la misraaara de las fuentes jesuitas, quizas no
es una fuente certera de los hechos, sino quescentiformaciones orientadas a exaltar la
santidad de Urraca, ya que este tipo de textosridan para proporcionar a los fieles
modelos de comportamientos y para convencer Roreas#mtidad del candidato y de esta
manera fomentar su beatificacion y canonizaciénegta trabajo no importa tanto realizar un
analisis detallado de la vida de Urraca, sino niéis escatar un elemento importante, yaque
en la parte mencionada del documento se encuantanfirmacion de lo que ya se ha dicho
en relacion al papel de los encomenderos en @l Xigl: en la sociedad colonial, algunos
sujetos, como estos o el mayordomo de haciendantebligaciones no solo de caracter
econdmico, sino también espirituales. Esto esateioveer a sus subordinados la ensefianza
religiosa, de manera directa, mediante la asisedeiun cura, o de manera indirecta,
mediante el ejemplo de vida. Como se ha dich@ahsento de la confesion era una
herramienta estratégica para convertir a agualligsas sociales que determinaban la

evangelizacion de los demas y sobre todo de susdinhdos.

Este principio se aplicaba también a los duefiesdiavos, como determinaba una
constitucién del sinodo de Quito de 1594. Todosé&iores debian preocuparse que todos los

miembros de su familia tuvieran acceso a la dagtana misa, a la confesion, comunion y

464 “Biografia del venerable padre Fray Pedro Wriaan algunos documentos referentes a este apietiotoe
1650 y 1750, BNE, Mss/2677, ff. 21v-22v.

http://bdh.bne.es/bnesearch/Complete Search.do?fitelds&text=pedro+urraca&showYearltems=&exact=on&t
extH=&advanced=false&complete Text=&pageSize=1&pageSbrv=30&pageNumber=2.
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demas sacramentos. Con el término familia el simodendia no solamente a la esposa 'y a
los hijos del sefior, sino también a esclavos maandios y horros que estaban bajo su
podefes,

Sin embargo, en la sociedad no funcionaba comtalth el sinodo. Esto es, podia haber
duefios de esclavos que no hacian cumplir los precasus subordinados, y que no solo

daban escandalo, sino que obligaban a los escaagsdarlos en cometer pecados.

Por ejemplo, la carta del afio de 1600 describaugusefior enviaba cartas a su amante
mediante su esclavo. Un confesor amonesté al esdanen decididé no hacerlo nunca mas,
aunque con miedo al castigo del duefio. Para eyjitdia las érdenes del sefior o mas bien
simulaba obediencia: algunas veces se excusab#oyhagia; otras veces simulaba llevar los
mensajes y se inventaba las respuestas. Cuandmealeaenterd del engafio lo sancion6 de
manera muy dura; pero, como comentaba cinicamewiia annua, “el moreno sufrié el

castigo con paciencia a trueque de no ofender s'19%0o

La misma carta annua relata otra experiencia sintlla moreno también llevaba mensajes
del amo al amante. El confesor del esclavo, pa@tear la comunicacion y por ende el
concubinato, pero también para no hacerlo complicel pecado, le negé la absolucién. Esto
es, le dijo que si queria obtener la absoluciérasaental, debia pedir al amo la promesa de
no involucrarlo en aquella actividad. EI moreno éemd la aspereza del confesor y decidié
conversar con el amo. Este, se puso furioso e dndinesclavo de cambiar de confesor: “tu
eres mi esclavo y has de hacer lo que yo te mahd&nmmoreno entonces explico al duefio
gue no podia obedecer porque después de la muesgédoDba a condenar “por los pecados
que hiciere por vuestra causa”. El amo quedo confise dio cuenta que su esclavo no le iba
a obedecer nunca mas en aquello; decidi6 entoesestid “y asi le prometié que no se lo
mandaria”. El confesor habia ganado, confesé yhabsal moreno; pero comprometié para
siempre la relacion entre el amo y el esclavo:ésife hacia buen tratamiento y ahora malo”.

El redactor de la carta annua, otra vez comentali@amente “lo cual pasa con alegria por no

465 Il SQ, capitulo XXXIII; Villalba, “Los sinodoguitenses...”, 105.

466 Pifas RubicCartas Annuas..19. Sobre los negros en el Ecuador colonial vdasee, Quito 1599..;
Rueda NovoaZambaje y autonomia; TardieuEl negra.. Sobre los jesuitas y la confesion de los negéase:
Ronald J. Morgan, “Jesuit confessors, African stevad the practice of confession in seventeenthiogn
Cartagena”. EfPenitence in the age of Reformatiped. por Katharine Jackson Lualdi y Anne T. Thage-
239 (Aldershot: Ashgate, 2000).
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ofender a Dios*’.

Ahora bien, de los dos casos mencionados nacersdg/preguntas. Sorprende el poder de
los jesuitas, quienes lograron imponerse a losess] a pesar de las presiones y violencias

de los duefios. ¢ Es la verdad o es invencion det det documento?

Es creible que los jesuitas tuvieran éxito comkegros, ya que en la Compafiia existia una
tradicion en el &mbito de la cura pastoral de fasanos deportados a América. Cabe sefialar
la obra “De instauranda aethiopum salute” del pAdivaso de Sandoval, quien en dos

capitulos trataba de la confesion de los nééftos

Para entender la aficion de los dos esclavos edsento de la confesion y su sujecion a los
padres jesuitas, cabe destacar otro elementoladirele la carta annua inserta los dos
ejemplos en la parte dedicada a la descripcionsifutos obtenidos por una cofradia jesuita
dedicada a los morenos; la finalidad de la asaniaeia aquella de ensefiar la doctrina y
reformar las malas costumbres. Para hacerlo, ®paeunian a los morenos algunos
domingos en la tarde y ensefiaban la doctrina. Luegjzaban una procesion hasta la plaza
donde se escuchaba un serfidbDe esta manera, los jesuitas acrecentaban su pode
capacidad de impactar, gobernar y cambiar la ved@simorenos. El segundo de los morenos
menciond al duefio el problema de la muerte y deibjule Dios. Esto es, se supone que habia
aprendido, en las predicaciones jesuitas realizawl& ambito de las actividades de la
cofradia o durante las conversaciones privadaasetonfesiones, que debia purgar el alma
para llegar a morir bien, obtener la absoluciénitaela condenacion. Por lo tanto, es posible
gue de verdad en los casos mencionados los jetagtason incidir en la vida de los

esclavos, a costa, inclusive, de la autoridadetgtimo duefio.

Los documentos confiesan ademas otras deficiedeidés Compafiia. Si los confesores
mencionados tuvieron que manipular a los morengsifisa que sus amos menospreciaban
las ensefianzas morales de la Iglesia catdlica.d8ssnlos confesores para acabar con las
malas costumbres intervenieron desde abajo, medemanipulacion de los esclavos, para

bloquear y/o obstaculizar la comunicacion entrectomscubinos, significa que eran menos

467 Pifias RubidCartas Annuas..19.

468 Alonso de SandovdDe instauranda aethiopum salute: el mundo de l#a®#tad negra en América
(Bogotéa: Empresa Nacional de Publicaciones, 19885,447.
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poderosos de los sefores y el sacramento de lastdonfno siempre funcionaba como

herramienta para generar el cambio social desimarr

También en Pedro de Mercado encontramos un testinderia debildad del poder moral de

la Compaifiia, hecho todavia méas grave si se coadiger protagonista del documento es una
penitente que, a pesar de ser mujer y por lo tanfmjestamente, menos influyente, tenia el
capital social necesario para negociar con su sonf&n el afilo 1659 una mujer confesé a un
padre jesuita que vivia con un hombre, afuera dtimonio. El confesor us4, como en otros
casos mencionados, el poder de las llaves parai@damite dijo que no la podia absolver sino
se despedia del mancebo. La mujer le dijo que d@agdwacerlo, pero que si podia resistir a
las tentaciones de la carne. El padre, viendodasds intenciones de la mujer, le dio
consejos para evitar contactos sexuales y la @bsalvego, el mancebo intento solicitarla,
pero la mujer, firme en su propdésito, se resistiagtra ocasion se fingié enfermo para
acceder a ella, sin lograrlo. Segun Pedro de Merqaat sus malas intenciones fue castigado:
murio victima de un accidente e impenitente; pdafdo estaba condenado al infierno. Asi
comentaba Pedro de Mercado: “y si como potro deshmcorria en el alcance de sus gustos,

sus mismas culpas le dieron el Ultimo impulso garaterno despeftt®.

La narracion del castigo divino busca escondeqlavecacion del confesor, quien debia

imaginar que la convivencia podia llevar a lasaeiones de la carne. Y entonces ¢ por qué lo
habia permitido? Probablemente porque la mujeateigiin poder para manipular y negociar
la imposicién del confesor. La capacidad de lasnegj(y de una mujer en especial, Mariana

de Jesus) de negociar con sus confesores seré dbjahdlisis del proximo capitulo.

9. Conclusiones
El objetivo de este capitulo era analizar las prastde la confesion, es decir quién, cuando y
como se practicaba la confesion, para averigusstaifue una herramienta para el

disciplinamiento social y la realizacion de la sedaevangelizacion.

Para hacerlo, se ha realizado una atenta lectues deentes a disposicion, sobre todo
relaciones misioneras jesuitas, que, por su nazaahan exigido la aplicacion de varias
metodologias de analisis. Vale la pena menciosarés principales técnicas usadas: el

contraste con otro tipo de registros, como las asriocales, porque revelan problemas,

470 MercadoHistoria...Tomo lll, 407-408.
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experiencias y abusos de la confesion; la busqesdia las lineas, de las preocupaciones de
los autores de los documentos, como el ansia feaer confesiones completas y el miedo a
las autoridades religiosas autdctonas; vy, finalmese ha destacado que las relacione jesuitas
no solamente contienen exageraciones retéricastainbién expresan los limites de la

actividad misionera y del despliegue de la confesio

Mediante las fuentes y la metodologia usadasaskecrito que la Iglesia imponia a los
penitentes la confesién anual, pero el preceptdesatendido. Los fieles acudian al
sacramento cuando tenian miedo y temian por suMidhacian porque en la confesién
encontraban una herramienta de consolacion. Lasmei®s (jesuitas sobre todo)
aprovechaban del miedo para intentar acercar gelogentes a esta practica. Los confesores
no solo buscaban confesar, sino, sobre todo, camifiésn: durante las confesiones exigian y/o
esperaban obtener confesiones enteras. Esto exsamiecpara purificar el alma de los
penitentes y prepararla al juicio divino; y, sotmdo, para sacar de los fieles las
informaciones necesarias para cambiar a ellosgdeedad colonial. De especial manera, los
misioneros necesitaban las informaciones necegaarasrealizar las estrategias necesarias
para extirpar la hechiceria y el concubinato, qae advertidos como los principales abusos

en contra de la religion catdlica.

¢, Fue la confesion una herramienta de disciplinaimigocial? Por un lado los confesores, y
sobre todo los jesuitas, buscaban obtener confesimteras porque permitian obtener las
informaciones necesarias para desplegar las egaaide cambio individual y social. Sin
embargo, como se ha visto, esta herramienta de pgtidonaba solamente cuando era
aceptada, deseada o inclusive exigida por losqrée#. Por ende, los misioneros la ofrecian a
los fieles como herramienta de alivio y consolagiéitoldgica; de esta manera el sacramento

se difundia en la sociedad.

En el capitulo se han descrito las estrategia®nésas que fueron empleadas para realizar
esta empresa. A menudo, misioneros y parrocosgatiealn, en espafiol o en los idiomas
nativos, para ensefar las normas de comportangest@no y, sobre todo, en momentos de
crisis para despertar en los fieles la exigencieothsolacidn, que luego era satisfecha con la
administracion de la confesion. Esto es, los meios predicaban para generar la necesidad
de consolarse mediante la confesion, que, unacegtada y difundida, se convertia en una

herramienta de disciplinamiento social. Ademasa jamentar los cambios sociales, los
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jesuitas a veces reunian a algunos grupos soeialesfradias, en las cuales se ensefaba la

doctrina y se imponian practicas devocionales sasaentales.

En la didcesis de Quito circulaban grupos de mésios, sobre todo jesuitas, para ayudar a los
parrocos cuando no lograban o no podian extirpasay profundizar el proceso de
evangelizacion. Asi los jesuitas intervinieron @ territorios de los ambocaguas y en otros
amazonicos para acercar, mediante las traduccianes,indios al sacramento de la confesion
y profundizar el estado de cristianizacion. Inteieion también en la regién de los yumbos

para ayudar a los parrocos a erradicar la hechiceri

Finalmente, las relaciones misioneras atestiguareca necesario desplegar las estrategias
misioneras en una sociedad colonial donde convivéambres y mujeres de diversos grupos
étnicos. Las practicas que los misioneros definéano hechiceria y concubinato no eran
difundidas solo entre los indios sino en toda t@estad colonial: hombres y mujeres, esclavos
negros y hacendados espafioles, caciques y monetias,y mayordomos mestizos estaban
involucrados, de manera mas o0 menos indirectastais practicas sociales. Los misioneros
elaboran estrategias para penetrar, mediante r@nsanto de la confesion, en las jerarquias y

en las relaciones de la sociedad colonial para izalab

En fin, la confesion fue una herramienta parazeala segunda evangelizacion, es decir para
profundizar el proceso de conversién religiosaodandios; y una herramienta de
disciplinamiento social, esto es, fue impuestakedi de diversa etnia y condicién social para

generar cambios en las creencias y en los compieri&os.
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Capitulo 3
Las confesiones y la desobediencia de Mariana desls (1618-1645)

1. Introduccién

En la parte final del capitulo anterior, se ha nmrado el caso de una mujer que, a pesar de
las presiones del confesor, logré evitar la sej@mate su mancebo. Probablemente lo logro
porque tenia el capital social necesario paratireailas imposiciones del sacerdote. En este
capitulo se busca entender si el sacramento amfasion fue una herramienta de poder
empleada para dominar a las mujeres o si estaarpedstraerse y conseguir cierta

autonomia.

Para hacerlo, se analizan las confesiones de Madiadesus, la famosa mistica colonial, que
fue canonizada recién a mediados del siglo XX. Bésdecha de su muerte, acontecida en el
1645, en muchos han escrito sobre la santa mujaricdo, lo hacian para conservar su
memoria, proponer un modelo de virtudes cristigngsnerar, en Quito y en Roma, el
consenso necesario para alcanzar la canonizacédme@ares de hagiografias, en espafiol y
otros idiomas, que se han producido a lo largoefediglos son el testimonio de esta
ambicidn, y el suefio se transformé en realidad &8%0, cuando la mujer alcanzé la gloria
de los altar€’$™. Los hagidgrafos y devotos no cesaron de prodexios sobre Mariana,
algunos de los cuales alcanzaron una calidad cenagilk, como la biografia redactada por
padre jesuita Aurelio Espinosa, aun en el marcondeperspectiva muy condicionada por la
fe*’2. En seguida, durante la segunda mitad del siglp&gunos expertos, desde la historia y
ciencias sociales, se interesaron en la figura deavla y de su significado para la cultura

ecuatoriana, pero ninguno de estos estudios seaafolas practicas de la confedién

471 Véase: Carlos Manuel Larréas biografias de Santa Mariana de Je@Qsito: La Unién, 1970).

472 Aurelio Espinoséanta Mariana de Jesus hija de la Compafiia de Jesfisdio histérico-ascético de su
espiritualidad,(Quito: La Prensa Catolica, 1956).

473 Véase: Luis Miguel Campos, “Mariana de Jestre éarremotos y malos gobierno€ultura. Revista del
Banco Central del Ecuadd (1999): 24-30; Carlos Espinosa, “Cuerpo, vigdmagen en la religiosidad
barroca”,Nariz del diablo20 (1994): 47-63; Ana Maria Goetschel, “Del mastiel cuerpo a su sacralizacion:
visiones de la mujer en momentos de transiciBrndcesos: Revista Ecuatoriana de Histotia (1998): 25-36;
Valeria Gordillo,El cuerpo barroco: Mariana de Jesus, entre lo salgrg lo profang (Quito: Universidad
Andina Simén Bolivar / Corporacion Editora Nacigr2015); Natividad Gutiérrez Chong, “La construccdel
heroismo de Mariana de Jesus: Identidad naciosalrimiento colectivo”jconos: revista de ciencias sociales.
Estudios de ciencia, tecnologia y socie@a@dmayo 2010): 149-159; Carolina Larco Chacoénafisina de Jesus
en el siglo XVII", Procesos: Revista Ecuatoriana de Histotf (2000): 51-73; John Leddy Phel&hreino de
Quito en el siglo XVII: la politica burocrética et Imperio Espafio{Quito: Banco Central del Ecuador, 1995),
269-293; Raquel Serur, “Santa Mariana de Quitosalaidad inducida”. EBarrocos y modernos: nuevos
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En este capitulo se analiza este aspecto, porqrenselera importante tanto para repensar la
figura mitica de Mariana, que es uno de los prade modelos de la identidad nacional
ecuatoriana, como también el paradigma de la cdmfe®mo herramienta de poder. De
hecho, se mostrara que la santa vivié a lo largeudéda conflictos con la familia y los
confesores, quienes no siempre podian sujetamaijkr, al contrario, la vida cotidiana de la
joven se caracteriz6 por momentos de negociadgé&istencia e inclusive inversion de roles
sociales, en los cuales se manifestaba la voluntthoma de la penitente, en vez de la

dominacion patriarcél”.

Algunos autores sugieren que el paradigma delgpa#rilo limita la comprension de la
experiencia religiosa femenina. Es cierto que [desion era administrada por un hombre, el
sacerdote, al cual las mujeres debian sujetaraéesar los pecados y abrir su intimidad, pero
estas presiones generaban respuestas creativese#ellas rechazaban imposiciones y se
resistian, y lo lograban porque factores social@gjrales, vinculos familiares y de amistad
podian venir en ayuda para matizar las relacioagmder. Contaban con diferentes
estrategias para hacerlo, por ejemplo usabanddaatde la subordinacién, o se adecuaban

instrumentalmente a los estereotipos femefiifios

Existe otra explicacién que lleva a repensar laciéh entre las mujeres y la religion durante
la primera edad moderna. Resulta que, aun limitadéemal contexto europeo, el sacramento
de la confesion desde fines del siglo XVI se cdivien una practica deseada por los fieles, vy,
sobre todo, por las mujeres, de hecho muchasak sl confesaban no por obligacién, sino

porque advertian la necesidad de haé¢&lo

Las propuestas planteadas por los estudios memitisrs®n trascendentes para repensar la

caminos en la investigacion del barroco iberoamamig ed. por Petra Schumm, 205-220. (Madrid:
Iberoamericana / Vervuert, 1998); Rosemarie Tellzmciudad colonial y sus simbolos: una aproxima@ada
historia de Quito en el siglo XVII". E€iudades de los Andes: Vision histoérica y conterapesa ed. por
Eduardo Kingman, 153-171 (Quito: Centro de Investignes Ciudad, 1992). Enrique Villasis Teran, siglo
XVIl y Santa Mariana de Jesus Pared@&iletin de la Academia Nacional de Histotia7-138 (enero-
diciembre de 1981), 131-152.

474 Cabe aclarar que el confesor administrabacedsento de la confesion. El director espirituabsepaba
del cuidado espiritual de los fieles. Las dos fanes podian coincidir en una sola persona.

475 Véase: BilinkoffRelated lives.; Christopoulos, “Abortion and the ConfessionglRanft, “A Key...
Romeo,Esorcisti, confessori ..Alison Weber,Teresa of Avila and the rhetoric of femininiBrifceton:
Princeton university press, 1990); Alison Webeitétature by women religious in early modern cathBurope
and the new world”. Effthe Ashgate research companion to women and géméarly modern Europeed. por
Allyson M. Poska, Jane Couchman y Katherine A. Mcl83-51 (Farnham ; Burlington: Ashgate, 2013), 38
476 Véase: BilinkoffRelated lives.; RomeoEsorcisti, confessori..Romeo,Ricerche..
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experiencia de Mariana de Jesus, tarea que sedlavaabo a partir de las Unicas tres fuentes
a disposicion para estudiar, de cerca, la bre\e aatidiana de la mujer. Se trata de la edicion
impresa del sermon que el padre jesuita Alonsoajasibronuncié en honor de Mariana poco
tiempo después de su muerte, y que fue publicad®4@’’; los testimonios del Proceso
informativo realizado entre los afios 1670 y 1672 pétener la beatificacion de la mujer, y
durante el cual participaron muchas persona quardecn informaciones sobre la sdftay

la mas importante hagiografia colonial que desarnbaiciosamente la vida de la mujer,

redactada por el padre jeusita Moran de Butrénbjigada en 1724°,

Existen muchisimos otros registros para estudisama: impresos y documentos
manuscritos, en archivos de Quito, Paris y Roma,pgjaporcionan informaciones, pero no de
la vida de Mariana, sino sobre los milagros que relalizd post mortem y que servian para
fomentar su canonizacion. Esta gran cantidad denrdciones se va a descartar en el
capitulo, porque no dicen nada mas sobre la peidanana, sino que refieren solamente del
personaje construido, instrumentalmente, por lasopas involucrdas en el proceso de
fabricacion de la santidad. De hecho, las trestéseprincipales para realizar este capitulo son
solamente las tres mencionadas porque son lassiaidizposicion para investigar la vida
cotidiana de la santa, de hecho son las mismassigad Aurelio Espinosa Polit para realizar

su trabajo, que es, como se dicho anteriormentagjar biografia moderna sobre la séffta

El lector pensara que desgraciadamente estasigete$, por su naturaleza y alta
problematicidad, perjudican el trabajo que se pdsdlevar cabo. El padre Alonso de Rojas
escribié el famoso Sermdn para exaltar las virtulgellariana y fijarlas en la memoria
colectiva; los testimonios del Proceso Informatiespondian a preguntas hechas en funcién
del proceso de beatificacion; la biografia de MatémButron fue escrita para proponer a los y
sobre todo a las lectoras un modelo de comportamiademas, su estructura, como aquella
de los testimonios del Proceso, respondia a lageeias legales de Roma, de hecho alla se
determinaba que era lo relevante para llevar a keebjerocesos de beatificacion y

canonizacion, y desde las periferias se produdfadoera funcional a alcanzar estos

477 RojasSermon.. Sobre Alonso de Rojas véase: Mercatistoria...Tomo Ill, 178-183.
478 Matovelle Documentos.
479 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito Sobre el autor véase: Vargas y Saez, “MordButiedn, Jacinto”.

En Diccionario Histérico de la Compafiia de Jesusl. 111, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquinada
Dominguez, 2738-2739 (Roma: Institutum HistoricBugietatis lesu / Madrid: Universidad Pontifica Gltas,
2001).

480 EspinosaSanta Mariana de Jesis 52-55.
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objetivog®L Y entonces cabe preguntarse hasta que puntcsiésepoonfiar en las
informaciones contenidas en estas fuentes, yagpguesu naturaleza, tienen caracteristicas que
obstaculizan el analisis histérico, y a veces sdibilidad es dudosa, porque a menudo la
realidad de la vida cotidiana de Mariana se mezmtala fantasia de los fendmenos
milagrosos. Toda fuente contiene filtros que ohgizan el acceso a la verdad histérica y el

andlisis historiogréfico, pero en estas se matdfiede manera especialmente pronunciada.

¢, Se puede estudiar la vida cotidiana de Marialws slocumentos a disposicion contienen
semejantes filtros? La respuesta es si, porquadas ejemplares eran y son fuentes
historiégraficas, hoy menospreciadas por muchdsrmslores porque somos herederos de la
tradicion positivista, que en el siglo XIX y XX hHabexlIcluido estos documentos de la
investigacion por su contenido prodigié®oEIl género hagiogréfico durante la primera edad
moderna se alejo del estilo maravilloso tipicoadmlsma literatura en la época medieval, y,
bajo el impulso, aun indirecto, de las mismas &laoles romanas que dictaban las reglas del
proceso de canonizacion, los autores de biograffgezaron a adoptar el método de la

erudicion historic#s.

Moran de Butrén, en el “Prélogo” de su obra, quiaasas citada en el presente capitulo,
convence al lector de la solidez y veracidad dieahajo. Reconoce que la principal finalidad
del texto es proponer modelos de comportamientdsreon del “provecho de las almas”:

“no niego tener alguna mezcla de Panegyrico l@hést, y de ensefianza moral la narracion”,
escribe el jesuita. Pero al mismo tiempo ofrededor las credenciales que ubican su obra en

el género historiografico, y lo hace explicandolesi&on sus fuentes.

El jesuita lamenta la pérdida de muchas informaspporque nadie habia fijado por escrito
el testimonio de las personas que habian conodal{paen, a excepcion del Proceso
diocesano. Es esta su fuente principal, de laresahta su credibilidad, ya que en el proceso
intervinieron personas de diferente condicion $pn@hubo “contradiccion” entre los

testimonios y, dato importante, los testigos redlan un “juramento de la verdad”, algo muy

481 Sobre el papel de las autoridades de la Igiesmoldear a los santos de la primera edad modéase:
Peter Burke, “How to be a Counter-Reformation Salm The historical anthropology of early modern Italy.
Essays on perception and communicatieth por Peter Burke, 48-63 (Cambridge: UniverBityss, 1989);
Miguel Gotor,Chiesa e santita nell'ltalia moder{®oma: Laterza, 2004), 93-102.

482 Jaime Humberto Borja Gémez, “Historiografisagiografia: vidas ejemplares y escritura de laohisten el
Nuevo Reino de Granad&®ronteras de la Historian.® 12 (2007), 53-78.

483 Bilinkoff, Related lives., 6; GotorChiesa e santita24, 66-70.
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serio y respetado durante la primera edad modademas, Moran de Butron destaca que
conto con otras fuentes hoy perdidas, los esartiginales de Mariana y sus confesores, que
la Compafiia conservaba. En fin, el jesuita escebidbra, como él mismo admite, “con tan
poderosos resguardos para la verdad” que el lecdderno la puede bien convertir en una

fuente importante para estudiar la vida y confessate Mariarf&*.

Por otro lado, como también destac6 Moran de Buto&ntestigos del Proceso diocesano
realizado en los afios 1670-1673, que ha llegada hasotros en una edicion de los primeros
afos del siglo XX, son creibles por haber vividoadte o en proximidad de Mariana, y por el
contexto en que se realizaron las declaraciones) ga se ha mencionado el tribunal exigia
el juramento de verdad, asunto muy serio porqpergliro significaba en aquel entonces la

condena al infierno.

En el presente trabajo, se usan y contrastandaduentes para realizar un equilibrado
analisis. Se busca observar, entre las lineas yalidéde la retorica, las vivencias de Mariana,
en toda su complejidad y matices. Los prodigiosiikes por las fuentes seran interpretados
de manera contextual, es decir se buscara entendégnificado y se rescatara lo que es mas
importante, mas alla de lo que, desde nuestralskuteil, parece magico, sobrenatural e

inexplicable.

El capitulo empieza con el analisis de las aspiress frustradas y de los conflictos que
Mariana sufrié desde la nifiez y durante la adolesaeen su familia. En concreto, existia una
tension entre los deseos de sacrificio, martisauiytidad de Mariana, y los intereses —la fama
y el honor— de la familia. Los confesores y direescespirituales de Mariana intervinieron
para corregirla y sobre todo para ayudarla, otatgda legitimacion y autoridad necesarias, a
negociar y obtener pequefias libertades en el camfion su familia. Desde entonces, los
padres se convirtieron en los amigos de MarianaJajayudaban en las negociaciones
familiares y en la vida devota. Sin embargo, a séa® confesores, como sus familiares, no
entendian los malestares de Mariana, como susgmalsl de alimentacion. O mas bien
buscaban sacar de Mariana la mayor cantidad paghileformaciones sobre su interior,
necesarias para satisfacer la curiosidad de algupasa registrarlas y un dia transformar la
vida de Mariana en un ejemplo publico. Finalmenteiha murid, agotado por los

padecimientos fisicos y psicoldgicos que se autogoplos jesuitas aprovecharon del

484 Morén de Butrérl,a Azucena de Quito, Prélogo al lector.
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anénimo acontecimiento para ofertar a los quitef@siglo XVII un modelo de heroina y
santa, que fue heredado por los ecuatorianos deiglas posteriores hasta el dia de hoy. Para
hacerlo simplemente reciclaron el deseo de madei®ariana, pero lo recontextualizaron en
lo que estaba socialmente permitido y deseadoinEto$ jesuitas fueron para Mariana
amigos y negociadores que la ayudaban a satisfaserxigencias, pero también fueron

complices de la sociedad opresiva en la cual lerjawvié y murio.

2. Aspiraciones frustradas

¢, Quién es Mariana de Jesus? Nacio en la ciudaditie €y el afio de 1618 en una familia
acaudalada y de alcurnia. Su padre, el capitannBeodFlores Zenel de Paredes, era espafiol
nacido en la ciudad de Toledo y su madre, la eridlariana Granobles Xaramillo, era

oriunda de Quito, hija de una familia de conquistad®®.

Desde los primeros afios Mariana probé las aspedeziasvida, el padre primero y la madre
en seguida murieron cuando ella todavia era ursmeiesitada de cuidados. Su hermana,
Geronima de Paredes Xaramillo, y su esposo, ekrfoapitan Cosme de Caso, la adoptaron,
y la convirtieron en otra hija, al lado de la pro&ural, las pequefias Maria, Juana y
Sebastiarf®.

Desde los primeros afos de vida, la futura santdfeso inclinaciones para la espiritualidad,
la penitencia y las préacticas religiosas. No sé,aaisentrd en un convento: vivio el resto de
su vida encerrada en la casa de la familia adoptiv@uito, bajo el gobierno espiritual de los
jesuitas, practicando mortificaciones, peniten@gsnos y oraciones. Después de un periodo

de enfermedad, murié en el afio de 1645 a la edadide y siete afid¥.

Se ha dicho que, segun las fuentes, la nifia Manrafestaba una fuerte aficion para la
religién cristiana, las practicas devotas y pewitas. A veces se retiraba en lugares aislados,
como la recamara de la madre o en el campo, pakeeisar con Did§8 En otras ocasiones
encontraba paz a los pies de un arbol, y, en éladldel monte, realizaba penitencias para
mortificar el cuerpo. Al parecer buscaba alcanste ebjetivo en muchas otras maneras, por

ejemplo no descansaba en cima de colchon, sinaa@oama formada por cinco piedras, y

485 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 9.

486 Moran de Butrér,a Azucena de Quito, 10-18.

487 EspinosaSanta Mariana de Jesis Moran de Butrén,a Azucena de Quito
488 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 241.
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alrededor ponia ortigas, que hubieran lastimadmstpo en caso de caerse durante el suefio.
No contenta con las torturas que se habia inveotarsdba una rara estratagema para
practicar la penitencia: provocaba la ira de stbisisas, para recibir a cambio golpes.
Probablemente se sentia responsable de la dewpegpiritualidad de la comunidad, de
hecho involucraba a las demas nifias de la casbvweciedario en juegos devotos. Por
ejemplo, organizaba reuniones para recitar el imseantar las letanias, realizar procesiones
y penitencias domésticas. Era la protagonista @ @sacticas, de hecho, después de
disponer en los corredores de su casa crucestariavMas sobrinas a participar, llevaba una
pesada cruz y, para torturar su cuerpo como sigteor® de devocion, ponia bajo los pies

garbanzos que provocaban fuertes dolores a su8°ies

Cabe preguntarse si las informaciones proporcienpdalas fuentes son veridicas, o si mas
bien exageran los comportamientos de Mariana, kobjetivo de resaltar que fue santa
desde los primeros afios de vida para fomentaoekpo de canonizacion y proporcionar a
los fieles un modelo de comportamiento. Seguramesttes eran los objetivos de Moréan de
Butron y de Rojas, pero, quizas los dos jesuitasivieron que inventarse mucho sobre la
vida de Mariana, a excepcién de algunas descripside acontecimientos sobrenaturales. No
solamente porque, como se ha dicho en la introdoai| capitulo, durante la primera edad
moderna el género hagiogréafico adopto el estilmagudicion historica y por lo tanto su
contenido es en cierta media confiable. A lo cahlkecafiadir que el contenido de las dos
fuentes, como se ha indicado, tiene confirmaciéel éestimonio del proceso diocesano. Pero
es otro el elemento que hace creer en la veridddds datos. La joven era hija de la elite
criolla catélica de Quito, para la cual la religidatolica era el principal factor identitaii8

Por lo tanto, es creible que Mariana, procedentgdella realidad cultural y que crecié en
una ciudad donde iglesias, monasterios y convessiadan alcanzando su maximo
explendor, a testimonio de la identidad religiaszal, manifestara desde los primeros afios de

vida una fuerte predileccion para el cristianismo.

Ademaés el lector escéptico no puede juzgar lostipagaos infantiles de Mariana desde la
experiencia conemporanea. En los paises catébisasios premodernos, pero también

aguellos de pocas generaciones a distancia derossatmenudo disfrutaban de juguetes que

489 MatovelleDocumentos., 67; Moran de Butrérh,a Azucena de Quito, 21-31; RojasSermon.,9-10v.
490 Carmen Fernandez Salvador, “Imagenes localessica sagrada: una vision edificante de Quitelesiglo
XVII", Procesos. Revista ecuatoriana de hist@a(l semestre 2007): 79-91.
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reproducian las practicas devotas y los mueblémssdglesias. Es este el caso de un pequefio
confesonario en madera conservado en el Museo MbdaSanta Catalina de Sena, en la
ciudad de Quito, que fue probablemente de unaquiduego entrd en el mismo monasterio.
De hecho los principales aficionados de estos jeiegusagrados eran los pequefios que
deseaban el sacerdocio y las nifias que anhelabatalanonéstica. Alessandro Manzoni en
su romance “Los prometidos” nos refiere la trisgtdnia de una nifia que, bajo la presién de
la familia, jugaba con una mufieca-monja, ya qu@éales habian decidido que este era su
futuro. Moran ed Butron no necesitaba inventajuegos sagrados de Mariana, ya que era
probablemente algo més o menos en comun en la,&pgzas como hoy es comun Barbie,

ya que los juegos reflejan los valores de la saciesh que se producen y usan.

Otro elemento forjo la religiosidad de Marianaglii@ccion espiritual jesuita que recibio
desde la edad de siete afios, cuando un padreoseango de su educacién. Los familiares la
entregaron a un confesor (las fuentes no revelatetdidad) quien la examind y se quedd
impresionado por su inclinacion a la santidad ylpaanto pidié a Dofia Ger6nima, hermana

y madre adoptiva de Mariana, de llevarla siemperdesarse con‘€L

Nacié de esta manera un fuerte vinculo entre Marnala Compainiia, a juicio del padre
jesuita Moran de Butron. No frecuentaba otra iglesparte la jesuita y solamente una vez, en
ocasion de la muerte de su sobrina, entré en gltefranciscant??. La misma Mariana
repetia “yo soy toda jesuita” y para expresar iglgiatidad, se vestia al estilo de los padres,
con una sotana de la Compaiiia y en el pecho lidaabsgen de Jesls. La Compafiia se
habia convertido en la familia de Mariana. La ortera su casa, su refugio, su madre, y la
Gnica maestra de su alma. Solamente se confesalpadoees jesuitas, que consideraba sus
hermanos. Ignacio de Loyola, el fundador de la Cafitey era su padre y otro era Francisco
Javier, el misionero mas famoso de la primera edaderna, que amaba “como hija, que
quiere bien a su Padré®, A la edad de siete u ocho afios fue introducidapeictica de los
ejercicios espirituales, que al inicio ocupabaltmss diarias, que fueron aumentando en los

afios posterioré¥’.

491 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 36.

492 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 179.

493 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 238-239.

494 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 241-242. Sobre el papel de los ejerciciosrisales en la
espiritualidad de Mariana: Espino&santa Mariana de Jesus 235-302.
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Toca preguntarse por qué Moran de Butron enfatidebmanera tan insistente el caracter
jesuita de Mariana. Da la impresion que lo repedia convencer al lector de aquella
realidad, de hecho tenia una muy buena razon parzlb. Con la escritura y publicacion de
la obra publicitaba la actividad misionera de siear la Compaifiia, que en ese momento
estaba apoyando, logistica y econdmicamente, amsoite la escritura de la obra, sino
también los procesos romanos. Es mas, si la ocdgalla con la beatificacion y canonizacion
de Mariana, hubiera acumulado enorme fama y prestiternacionales por semejante labor

misionera cumplida.

Por lo tanto, probablemente Moran de Butrén sentive exagero algunas informaciones,
pero, por otro lado, es innegable, como atetsigteayelos otros documentos, que los jesuitas

fueron los protagonistas en la educacion y vidiaaeujer.

Incidieron tan profundamente en su espiritualidadacterizandola en el sentido ignaciano,
gue en diversas ocasiones se le escap6 de manw s habla de los jesuitas es inevitable
referirse a los Ejercicios Espirituales, el métedpiritual de la Compafiia redactado por su
fundador, Ignacio de Loyola, entre los afios 152835. El texto propone un camino de
conversion de la durada de cuatro semanas duesntaidles el devoto, bajo la guianza del
director espiritual, purifica su alma, se convigriempieza una nueva vida. Esta herramienta
era tan efectiva que en los siglos XVI y XVII podiesarrollar en las mujeres el deseo de
comprometerse de manera activa para cambiar elanusdangelizarlo. Era una aspiracion
legitima, sintoma de una auténtica interiorizaciéhsignificado de los ejercicios espirituales.
Pero tenia un efecto colateral, generaba en lasresugl deseo de viajar en el mundo,

convertir almas y buscar la muerte ideal, el maffk.

Segun las fuentes, también Mariana, bajo el infligdos ejercicios espirituales y sin un
adecuado control por parte del confesor, empeasead el martirio. Esta aspiracion era
alimentada también por las historias que oia ea, cissantos y santas que habian ofrecido su
vida para la gloria de la religion cat6ti®a Las tres fuentes a disposicién relatan de un

episodio sorprendente. Una noche un pariente jd@da leyo la historia de una santa martir y

495 Véase: J. Michelle Molindp overcome oneself: the jesuit ethic and spirijlobal expansion, 1520-1767
(Berkeley / Los Angeles / London: University of @ainia Press, 2013), 50-54.

496 Mariana de Jesus era alfabetizada: leia ybéacAlgunas fuentes proporcionan informacionealtietas
acerca de las lecturas devotas que Mariana realzabo parte integrante de su formacion. VéaseaMde
Butrén,La Azucena de Quito, 109, 126, 203, 239, 299; Matovellmcumentos., 304.
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Mariana se impresioné al escuchar de los tormentos cuales fue sometida. Se fue a dormir
y cuando despertd su cuerpo se encontraba conudbisira vivido el martirio, con el cuerpo
lastimado y sin poder moverse de manera autbnomaabemos si de verdad ni como se
habia procurado las heridas, parece que al médietagvisité contd que durante el suefio
habia estado en Japén, donde, por amor a Cristéensh de la religion catdlica, habia

padecido un violento martirtdy.

Mariana se referia al martirio de los cristianosld@on. Alrededor de los afios 1612-1614,
veintiocho jesuitas, seis franciscanos, siete dimmsn un agustino perdieron sus vidas a causa
de las persecuciones ejecutadas, sobre todo, pboglin Tokugawa leyasu y su hijo
Hidetad4®. Conocia de estos martirios por haberlo escuctiados sermones que los

jesuitas pronunciaron en Quito para celebrar lagiregé san Pablo Miki, san Juan de Goto y
san Diego Quisay, alrededor de los afios 1628 y*16Fh ese entonces descubrié que los
jesuitas eran muy activos en la conversion del@¥ide las Indias orientales y occidentales,
como en la region de Maynas, actividad que setoblel Ultimo capitulo de esta

investigacioR®™.

Desconocemos como llegd a procurarse las heridas gb episodio es la primera sefial de
gue Mariana se estaba tomando demasiado en seeadafanzas de la religién catdlica y el
ejemplo de los santos mértires. El lector se priegarcémo explicar ese prodigio y pensaréa
gue probablemente es un invento de las fuente)ugeaban exaltar la santidad de Mariana.
Quizas la misma Mariana, profundamente alteraddgloer oido de aquellos martirios
exoticos, durante la noche en lugar de dormir eeqmo las heridas para reproducir en su
cuerpo aquel sacrificio, y es probable ya que, ceenba visto anteriormente, la joven era
bastante inclinada al autolesionismo devoto. Pesta solamente una hipotesis, y
lamentablemente no contamos con otros datos, afiedes tres fuentes, para confirmarlo o

proponer otra explicacion.

Entonces nos quedamos con el Unico dato segualgdea manera, la situacion se estaba

497 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 199-201; el episodio es descrito también platovelle,
Documentos., 40 y 110-111, 142; y RojaSermén., 10v-11.

498 Sobre el martirio del Japén, véase: Juan Ruidedina, “Martires jesuitas y victimas de la feJapon”. En
Diccionario Historico de la Compaiiia de Jsstrol. lll, dir. por Charles E. O'Neill y JoaqWaria Dominguez,
2541-2545 (Roma: Institutum Historicum, Societéisu / Madrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001
499 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 52. Espinosé&anta Mariana de Jesus 20.

500 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 50-52.
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escapando de las manos de los padres de la Comparijae Mariana tenia una sensibilidad
religiosa demasiado radical, que empezaba a alecsatud corporal, y también, como se

vera en seguida, las relaciones con la familia takp

Se ha dicho que las noticias sobre los martiredajmn despertaron en Mariana el deseo de
la misién y muerte en tierra de infieles. Segumgar Fernandez, durante el siglo XVII el
principal efecto de los sermones jesuitas eralémga el patriotismo entre los moradores de la
ciudad de Quit®L. Mientras en la joven Mariana los sermones desmert‘ardientes deseos”
de realizar actividades misionet&sSe trataba del deseo de las Indias, esto esheleade
abandonar, inclusive para siempre, la patria (eagb de Mariana, la ciudad de Quito) y

viajar en tierras lejanas para la conversion dénlfisies©3,

A la edad de seis afios, decidio salir en tierrmdeos para padecer el martirio, e involucro en
el proyecto también a sus sobrinas. Juntas prepalas provistas para el viaje y Mariana se
apropio de la llave de la puerta de la casa paraehda mafana. El intent6 fracaso, porque se
qguedo dormida hasta tarde, e interpretd estedaltoo manifestacion de la voluntad de Dios,

quien, segun ella, no queria que salieran a lamisimartiri¢®.

Este ardiente deseo se explica con el influjo dtdlicismo post tridentino. Segun el Concilio
de Trento, las mujeres estaban destinadas, corbpasado medieval, al matrimonio o al
monasterio. Sin embargo, el Tridentino tuvo untef@adirecto: empujaba a los fieles,
hombres y mujeres, hacia el activismo intramunef@nEn la misma época, se afirmé en

Europa el martirio como ambicién espirittfl La ciudad de Quito era cosmopolita, llegaban

501 Fernandez Salvador, “Imagenes locales...”.

502 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 50-53.

503 Sobre el deseo de las Indias, véase: PierreirfenEabre, “Un désir antérieur. Les premiers jésuiles
Philippines et leurs indipetae ( 1580-1605)". Missions religieuses modernes. "Notre lieu estdaae’, ed.
por Pierre-Antoine Fabre y Bernard Vincent, 71-B81fie: Ecole Francaise de Rome, 2007); Aliocha
Maldavsky, “Pedir las Indias: Las cartas indipetados jesuitas europeos, siglos XVI-XVIII, ensayo
historiografico”,Relaciones (Zamored3, n.°132 (2012).
http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_ext&pid=S0185-39292012000400006&Ing=es&ting=es;
Gian Carlo Roscioni] desiderio delle Indie : storie, sogni e fughegibvani gesuiti italian{Torino: Einaudi,
2001).

504 Matovelle Documentos., 15 y 40; Moran de Butréha Azucena de Quito, 53-56.

505 Sobre el activismo misionero de las mujeredla @&poca post tridentina véase: Anne Conrad, “hdlm di
Trento e la (mancata) modernizzazione dei ruolinfémili ecclesiastici”. Efll Concilio di Trento e il moderno
ed. por Paolo Prodi y Wolfgang Reinhard, 415-436l¢Bna: Mulino, 1996), 415-417. Sobre el modelo de
santidad post tridentino véase: Peter Burschemitatio sanctorum». Ovvero quanto era modernaeilocdei
santi post-tridentini?”. EH concilio di Trento e il modernad. por Paolo Prodi y Wolfgang Reinhard, 309-333
(Bologna: Il Mulino, 1996.

506 Véase: Brad S. GregoBalvation at stake : christian martyrdom in earlgaern EuropgCambridge /

138



misioneros jesuitas de muchos paises de Europajaaéan con las novedades religiosas
del Viejo Continente listos para traspalantarlatoemindes. Se supone que Mariana, asidua
frecuentadora de los sacerdotes de la Compafifrdéss novedades de la Europa
contrarreformista y las reproducia desde su vieerRiobablemente no mienten las fuentes
cuando afirman que la mujer deseaba el activistmanmundano a imitacion de Francisco

Javier y de sus “hermanos” méartires de la Compdédiidesus.

Hay también otra explicacion para entender el ddeddariana, y es el conflicto con la
familia. Se ha dicho que la huérfana Mariana fugptatla por la hermana, pero quizas no se
ha reflexionado suficientemente sobre los sufritegmle la joven. Debe haber padecido
muchos estress, primero por la muerte de los pgdreyo por la insercién en una familia
gue no era la suya y sujetada a la autoridad dishparo Cosme de Caso, quien, como se

muestra en seguida, a veces no entendia las eigatecla joven.

Se supone que Mariana encontraba en la religi@ticatalores, metas y esperanzas de
liberacion que le permitian sofiar con una vidadiiiva a aquella que la hacia sufrir. Se ha
dicho que el oir la historia de una santa marspdet6 en ella la aspiracion de imitarla. De
hecho las vidas de los santos eran libros muynpslig para las mujeres, porque podian
despertar el deseo de santidad que significabuif'se€risto y de paso escaparse de la
autoridad masculin&®’. Ademas, otro estudio ha sefialado que en la mégmea el deseo de
las Indias, que como se ha dicho Mariana tenidapexpresar la exigencia de alejarse de

situaciones familiares desagradatfies

Hasta aqui se trata de suposiciones y considees;ioms guiadas por la empatia,
sensibilidad y la literatura secundaria. El les®quedara inconforme con los grandes limites

de este método, ya que hacen faltan evidenciaspatantar la hipotesis.

Afortunadamente contamos con algunos datos quérecamf la existencia de un conflicto en
el medio familiar de Mariana. Conviene remarcag @sinto, porque es clave para que el
lector escéptico entienda que en las hagiografiaotamente abundan prodigiosos e

inventos, sino también datos veridicos, circunsten®ales y detalles sobre la vida de los

London: Harvard university press, 1999).

507 Fernando Ilwasaki Cauti, “Mujeres al borde deeldeccion: Rosa de Santa Maria y las alumbraeas d
Lima”, The Hispanic American Historical RevigWs, n.° 4 (noviembre 1993): 596.

508 Roscioni)l desiderio delle Indie.,
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santos, porque Roma requeria de informaciones glastpara realizar los procesos de
beatificacion y canonizacion, y esta exigencianagtiba a los hagiografos a producir textos
segun el método de la erudicion histérica. Estaataristica se encuentra también en el texto
de Morén de Butrén, quien buscaba exaltar y coreremdos lectores de la santidad de
Mariana, pero para hacerlo tenia que proporciarfarmaciones de contexto, que confiesan

la dificil relacion que existia entre la joven yfamilia.

Los padres adoptivos, y sobre todo Cosme de Cagimian la espiritualidad y los deseos de
Mariana. Su celo de almas era expresion de unosplgincero espiritu jesuita, que, sin
embargo, podia ser peligroso para el honor y lafanyos y de la familia. Sus hermanas
temian que si Mariana se dejaba llevar por el “ilsgpde su espiritu” y se huia podia afectar
su honor, probablemente porque aspiraba a empyasan aquella sociedad solo estaban
permitidas a los hombres. Los familiares acudiemonces al confesor jesuita Camacho para
disciplinar el “impulso de espiritu” de Marigf& que “reprehendié prudente” para extirpar el

deseo de misién y martirio en tierras de infigies

Mariana abandono el “deseo de las Indias”, pen@nancio a buscar otra manera para
escapar de su casa. Intentd entonces convertifsea¢a, una aspiracion tipica de las mujeres
gue, durante los siglos XVII, buscaban escapar$asdepresiones familiares y sociales, sobre

todo aquellas masculirfds

Moran de Butrdén, recordaba que en el afio de 1580¢a&sion de la erupcion del volcan
Pichincha, el Cabildo de la ciudad de Quito habiesfo, en la boca del mismo, una imagen
de Maria por guardia. Los moradores de la ciudaénaon la imagen durante un tiempo,
pero después perdieron la costumbre de celebkéaldana tuvo noticia de aquella imagen
abandonada y decidié entonces buscarla para ieaité devocion. Al inicio, pensé hacerlo
por si sola, pero luego decidio invitar tambiéns sobrinas a entregarse a la “austeridad”,
“penitencia” y “contemplacion”. Ellas dudaban pas Uificultades materiales de la empresa.
Mariana intent6 persuadirlas recordando que ibser &esclavas de Maria” y explicando

como iban a organizarse logisticamente para visiadas sin ser descubiertas por nadie.

509 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 56. Sobre el padre Camacho: Moran de ButrdrAzucena de
Quito..., 41-48; Jorge Villalba, “Camacho [Diaz CamadiedSierra], Juan”. EBiccionario Histérico de la
Compaifiia de Jespsol. |, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin NbDominguez, 607 (Roma: Institutum
Historicum, Societatis lesu / Madrid: UniversidashHfica Comillas, 2001).

510 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 56.

511 Ilwasaki Cauti, “Mujeres al borde...”, 582-583.
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Cuando un dia Gerénima, hermana y madre adopti%adi@na, sali6é de la casa, la joven
aprovecho del momento para reunir sus compafezasaparse. Se disfrazaron y huyeron;
subieron por la cantera de Quito hacia el sitimddo “Chorrera”, que es donde estaba la
imagen y Mariana deseaba retirarse. Sin embarga@pradera afuera de la ciudad de Quito
encontraron un toro que no permitia el avance. afarinterpreté ese obstaculo como
manifestacion de la voluntad de Dios que no eraviuiese como eremita, sino recogida en
su casa. Decidio suspender la empresa y despuésrimicarlo a las sobrinas, intentaron

volver lo mas rapidamente posible para disimuldudg, pero no lo lograrét.

La presunta intervencién de Dios quizas proceda deaginacion de Mariana, que es muy
probable por su caracter profundamente religiogpipas procede de la pluma de los autores
de las fuentes, que también es probable porquey gamse ha repetido en abundancia, se
buscaba enfatizar la grandisima santidad de Markdmaenemos otros elementos para

eliminar las dudas.

En cambio contamos con los elementos para desyaealimportante hacerlo, la desmedida
reaccion de la familia. Segun Morén de Butron (bexdnfirmado también durante el Proceso
diocesano), la hermana y el cufiado, “sintieronxéremo” la empresa de Mariana porque de

esta manera habia afectado el honor y fama nalsoddia, sino también de las hfj&s

Nuestra sensibilidad contemporanea limita la congiéa de la reaccion de los padres
adoptivos de Mariana, ya que hoy cada vez menopneasupamos de la fama y del honor
nuestro o de nuestra familia, o lo hacemos de raatitarente. En cambio, en la sociedad
hispanica de la época colonial eran estos valaretainentales pilares de la convivencia

civil, mas importantes de la vida misma. En estgide cabe mencionar que existen muchos
estudios sobre el valor del honor en la sociedadta, y quizas su principal representante es

José Antonio Maravaf?.

Para reparar la gravisima afectacién a la famanphfamiliares, era necesario entregar a
Mariana a un marido y, de esta manera, quitar lenaza de la casa. Pero no se podia hacer,

porque a la edad de diez afios habia hecho el eatastidad, por lo tanto la tnica opcion (o,

512 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 57-62. Véase también: MatovelBpcumentos., 61.

513 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 62-64. Véase también: MatovellBzpcumentos., 61.

514 José Antonio Maravalla cultura del Barroco. Analisis de una estructiiatorica (Barcelona: Ariel,
2008).
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segun las palabras de Moran de Butron, el “remdtimo, y eficaz”) era encerrarla en un

convento.

Inicialmente se busco recluirla en el convento aet&Catalina, y a tal efecto Mariana, que
en ese entonces tenia doce afos, fue examinatlgrara, la Madre Ana de San Pablo. Una
vez alcanzada la edad, se convertia en “Hermala@emunidad”, pero el intento fracaso, y
las fuentes no permiten entender cuales fueroméds/os. Quizas el cufiado (y padre
adoptivo) de Mariana, quien era la persona queadeniar la decisién, se opuso,
probablemente porque queria verla en el convenfadéa Clara. Tenia el dinero para

financiar la dote; y Mariana “traté de sujetarsedibnte a sus consejé¥’.

Segun Moran de Butrén, Dios dijo a Mariana que dles®tra cosa para ella, esto es, que
estuviera recogida en su misma é4s&n aquellos afios los conventos eran espacios

mundanos donde mujeres muy devotas, como Mariaaéap sentirse incomodas

¢ Como interpretar esta revelacion divina? ¢ Acobtgeiverdad, fue un invento de Mariana o
de Moran de Butron? Algunos historiadores tieneerdias opiniones sobre quien tomo la
decision. Segun Raquel Serur, fue el confesor Camaquaien decidié que Mariana no debia
entrar en un converft. Mientras segln Phelan lo decidié la misma Matignabablemente
porque creia que el convento, con sus comodidadesra adecuado para alcanzar sus

objetivos espiritualés®,

En fin ¢ quien decidié? para aclarar la duda, essaeo recordar que segun las historiadoras
Bilinkoff, Ranft y Weber, durante la primera edaddarna algunas mujeres devotas
aprendieron a manipular la voluntad de Dios pamaatodecisiones autbnomas sobre su vida.
Ademads, estas autoras proponen volver a considipapel de los confesores y directores
espirituales, que a veces negociaban, en lugdtadeya que se encontraban impedidas
socialmente para hacerlo, mejores condicionesdie \Zas mujeres ocupaban un rol
socialmente subordinado. Su libertad y autonongéa severamente limitadas, y por lo tanto
para decidir sobre sus vidas se valian de la aaibde hombres, que contaban con la

legitimacion necesaria para hacerlo, hombres cayava determinante, ya que se trataba de

515 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 64-66.
516 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 66.
517 PhelanEl reino de Quita., 292.

518 Serur, “Santa Mariana...”, 216.

519 PhelanEl reino de Quita., 292.

142



prestigiosos sacerdotes en una ciudad muy cat®lica

Es necesario considerar la actuacion del confegordsta misma perspectiva. Probablemente
Mariana de verdad acusaba de haber recibido agquetianicacion divina, porque era una
mujer, como se ha dicho, que desde los primeros @éieida manifestaba una fuerte
predilecion para la espiritualidad catélica. Sirbango, la voz de Mariana no era suficiente
para cambiar la idea del cuiiado y padre adoptisnt@ade Caso. La joven respetaba y
obedecia, por lo menos formalmente, las érdenesudieldo. Ademas, por ser mujer, joven y
laica sus palabras e inspiraciones estaban bgjesos. podia mentir o estar inspirada por el
demonid?L. Para que Mariana pudiera evitar el conventonecasaria la intervencion de un
hombre més autorizado de ella 'y, sobre todo, den€ake Caso. La persona adecuada era un
confesor (Moran de Butrén no revela su identidgdien practicé el discernimiento del
espiritu de Mariana, es decir asevero si aquellmntad de Dios era de verdad una
inspiracion divina; o si mas bien era diabdlicapregunto: “¢,Quando sera esto, Sefiora?”,
refiriéndose a la entrada al convento, “a que nedigoMariana: Nunca, Padre mio, nunca.
¢Como nunca? (replico el Padre) ¢ si estan hecHos gastos? Porque no quiere mi
Esposo”, dijo Mariana. Después de examinar “muwy raiz” las respuestas de la joven, el
confesor confirmé la autenticidad de la inspiraci@na expresa voluntad de su Esposo, el

que continuase sus exercicios en su ¢&sa”

El siguiente paso consistia en imponer la decd@Nariana a los padres adoptivos. El
confesor se fue a hablar con ellos para explicamguera voluntad de Dios lo que ellos
habian decidido para Mariana. Para persuadir@xgdic6 muy bien las razones para
justificar el cambio y tuvo éxito: los tios aceptarpuestos de rodillas, la supuesta voluntad
de Dios. Finalmente, el confesor Camacho logrérastde Cosme de Cano la concesion de
un espacio en la casa para que Mariana pudiemaaimladamente. Enseguida, la mujer

modificé y adorné el espacio a su gisto

En fin, resulta que la funcion de los confesoresnaosolamente oprimir o imponer a Mariana

520 Bilinkoff, Related lives.; Ranft, “A Key to...”; WeberTeresa of Avila.; Weber, “Literature by women...”.
521 Sobre el problema de la inspiracion femenimare la primera edad moderna: Copeland y Maclhmglse
Angels of Light? Sanctity and the discernment dfitpin the early modern perio{leiden: Boston: Brill,

2013); Andrew W. Keittinventing the Sacred. Imposture, Inquisition, amel Boundaries of the Supernatural in
Golden Age Spai(Leiden / Boston: Brill, 2005).

522 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 66.

523 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 66-68.
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la voluntad de los familiares, como cuando el p&#amacho intervino para extirpar el deseo
santo, pero equivocado, de sacrificarse para lageli@acion en tierras de infieles. Servian
también para buscar en equilibrio entre los inevele Mariana y aquellos de la familia.
Como se ha visto, Mariana queria huirse de agoa#ia y vivir su espiritualidad en lugares
lejanos. En cambio la familia adoptiva la queridaaiy encerrar en un convento, porque era
peligrosa para las hijas del matrimonio y paraoeldn de la familia. Camacho, al mismo
tiempo como amigo de Mariana y de la familia, eti@ana solucion a medias. Con el
aislamiento doméstico de Mariana, protegia el hgrias nifias de la familia de Cosme de
Caso. Paralelamente, aunque de manera virtual,ldulop deseos de Mariana de viajar en

lugares lejanos y de separarse de la familia.

Moran de Butron lo capté muy bien; escribié que itz “aun quedandose en su Casa
emprehendio el viaje a Region extrafia, & Lugaresdistiantes [...] paso su espiritu a vivir en
el Mundo, como en Provincia extrafia de la carramngo en lugar distante de cuerpo”. En
aquella sociedad, en aquella época y en aquelléida@ra anicamente este el tipo de viaje
gue Mariana, por su condicién femenina, podia h&tenismo tiempo, este alejamiento
virtual permitié a Mariana cumplir con el otro desaun solo de manera ritual y simbdlica.
Se despidié de toda su parentela: de su hermasmeéCde Cano y de las sobrinas; y le dijo

gue desde ese dia la tuvieran por m&#tta

3. El apostolado de la obediencia

La nueva vida de Mariana se basaba en la comupifiana, ayunos, penitencias,

disciplinas y cilicios. Registrd en un papel elgraima de todas estas actividades devotas que
practicaba diariamerit®. Los confesores dirigian las practicas y se ctievin en los duefios
de su vida y a los cuales se sometia de manerlugbsibedecia a “sus palabras, como

oraculos sagrado®®.

Segun la autora Larco Chacon, Mariana represehtadtotipo de obediencia total al director
espiritual®?’; no podia tomar decisiones de manera auténona bencia de él. Las

“instrucciones” que los confesores le daban engesle “decreto” y “regla infalible de su

524 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 69-70.

525 Moran de Butrér,a Azucena de Quito, 109; RojasSermon., 5-5v.
526 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 69.

527 Larco Chacoén, “Mariana...”, 59.
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vida"®?8, Siempre obedecia a sus confesores; que las gosas ordenaban fueran de facil o

dificil realizacion, ella lo ejecutabi.

¢, Como interpretar estos datos? ¢ Por qué Moran tdénBanfatizaba la obediencia de
Mariana? ¢ Mariana era de verdad muy obedienteamguoite se trata de una invencion
retérica? Probablemente Moran de Butron exageeabhddiencia de Mariana porque era un
valor importante para alcanzar su canonizaciéropgner a los lectores un modelo de
comportamiento social. Pero esta respuesta noceXpliexperiencia de Mariana en toda su

complejidad, para lo cual es necesario fijarsesrvalores de la sociedad de la época.

La educacion jesuita recibida desde los primeros dB vida marco profundamente la
espiritualidad de la joven. En la Compafia la ofecla era una virtud fundamental, como
habia resaltado el fundador, Ignacio de Lo3@l&Por lo tanto, Mariana pudo haber aprendido

esa virtud gracias al contacto con sus formadeastps.

Hay ademas otro factor, en la cultura religiostad@imera edad moderna la obediencia era
considerada una forma de apostolado, es decir anana de hacer misién. Todos los fieles
podian practicarla, pero sobre todo era destindas mujeres porque, en aquella sociedad, no
podian practicar la actividad misionera de otraen@f. Como se ha visto anteriormente,
Mariana manifestaba un fuerte espiritu misionem gin embargo, no podia realizar en la
ciudad de Quito del siglo XVII. Probablemente l&diencia era para ella una ocasién para

desahogar el impetu apostélico y vivirlo en la \ddédiana.

Los argumentos proporcionados hacen creer quesldiericia de Mariana no es solamente el
fruto de la retérica de las fuentes, ni es solam@rstrumental a alcanzar objetivos que
trascenden la experiencia de Mariana. Era unadvigie la joven practicaba por asi haberlo

aprendido a lo largo de su vida y porque era uagion para vivir su propia espiritualidad.

Lejos de ser una imposicion, las fuentes resditasandose en un documento de autoria de la

misma santa, que fue la misma Mariana quien desgli@bediente. Segun Moran de Butrén

528 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 270.

529 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 275.

530 Sobre la obediencia femenina en la Compaféh emntexto americano, véase: Antonio Rubial “La
obediencia ciega. Hagiografia jesuitica femeningaddueva Espafa del siglo XVIII". Hascrituras de la
modernidad. Los jesuitas entre cultura retoricaujtura cientifica ed. por Perla Chinchilla y Antonella
Romano, 161-175 (México: Universidad Iberoamericaaris: Ecole des Hautes Etudes en Sciencesl&ncia
2008).

531 Conrad, “Il Concilio di Trento...”.

145



y Rojas, a la edad de diez afios habia escogid@adermlibre y autbnoma los votos de
pobreza, obediencia y castidad. Algunos afios despaéun papel (que Moran de Butrén
jactaba de tener “en mi poder”) habia escrito deano, de comprometerse a guardar
pobreza, virginidad y obediencia a sus confesopgsnes fueron, en el siguiente orden, los

padres Camacho, Manosalvas y Vaz§trez

Se trataba de una obediencia muy puntual. Por é&ennpa vez, Mariana se dirigio a la
iglesia jesuita; para la vuelta pretendié quedeadtan con silla de manos porque se
encontraba enferma. El confesor jesuita Cuevaneb$o misionero de Maynas del cual se
hablara en el Ultimo capitulo de este trabajojday\e dijo: “buenos estamos, ¢ merece
Mariana silla de manos? Vayase, sefiora, a pie, Gemo”. Mariana, “obediente”, se

levanté y camin®,

Dado que para Mariana obedecer era ocasion de viggente lo aprovechaba. Una mujer se
escapd con su enamorado, y los padres no la eabantrAcudieron entonces a Mariana, ya
que tenia fama de santa, para que pidiese ayudssa8&ra que la hija volviese en casa.
Mariana acepto6; sin embargo, los padres acudiarabién al confesor Camacho, para pedirle
gue obligase a la joven a hacerlo. Este mandé &ahmgue rezase todos los dias a Maria
para que los dos jévenes volviesen. Estaban taxxypados que lo pidieron también a otras
mujeres de la casa, que podian ser (tiles pargaolgiMariana a la oracion. Probablemente
lo hicieron porque sabian que Mariana iba a pédaver a Dios, pero que lo hacia con mas
seguridad y mas intensidad si quien lo ordenabatlecanfesor y sus familiares. La joven
tomé tan en serio el encargo, por “caridad, y adredda & su confesor”, que oraba
incesantemente. En los dias posteriores la jovefietim6é que los dos fugitivos se iban a

“reducir a buena vida”; la profecia se reattZo

La gente inclusive abusaba de la obediencia deaklariCabe destacar, que al centro de la
vida espiritual de la joven estaba la contempladiéta muert&®. Para mantenerla siempre
presente, tenia un su habitacion algunos objetesagepresentaban, como revelan muchos

testimonio86. Por ejemplo, tenia un atatd que contenia un Etquie madera que llevaba

532 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 268-270; También Rojas resalta la autonomia ééccion de
Mariana: RojasSermon., 3.

533 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 278.

534 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 324-325.

535 Véase: Moran de Butrdba Azucena de Quito, 102; RojasSermon., 7.

536 Tenia dos objetos para recordar la muertetaiidaon un esqueleto y una representacion de datenu
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un sayal franciscano y con un crucifijo al pechiguhos domésticos y hermanos vieron el
objeto, y Mariana explicaba que ese difunto repridm a ella. Dofia Josepha Tineo, que era
una mujer “principal” de Quito, era deseosa deeVextrafio objeto, y para satisfacer su
deseo, acudié y pidi6 el permiso al confesor deidiar, quien contesté de manera afirmativa
y se lo ordend a la joven. Mariana se lo mostroopadiencia porque “escuchaba su dicho

[del confesor] como al de Dios”.

Cabe resaltar que el sacerdote durante la adnaicigtr de la penitencia se convirtia en el
representante de Dios, y por lo tanto obedeces adnfesores era una forma de sumisién a la
divinidacP® Para Mariana obedecer al confesor no era unaafdeysumision al patriarcado,

sino mas bien una manera de vivir la santidad £relaciones sociales cotidianas.

La obediencia era versatil, ya que a la vez eraesign de la autonomia decisional de
Mariana y una herramienta de gobierno espirituatiplina, sujecién y control. Mariana
necesitaba de un guia para sustentarla en la efithama. Su fragilidad derivaba de que
llevaba una existencia hibrida, vivia al mismo penen el mundo y retirada, en la casa de la
familia y sola. Por lo tanto, sus confesores yaiaees espirituales debian manejar

adecuadamente esta condicion ambigua y enderézanikala perfeccion.

Vivir en el mundo significaba tener contacto codiekro, que amenazaba el camino hacia la
santidad. Durante la primera edad moderna, muahogeyrogaron sobre cémo conciliar la
aspiracion para la perfeccion con las necesidan@®enicas de la vida en el mundo. Se
trataba de buscar una solucién de compromiso jpaellas que deseaban vivir como
cristianos desde su condicion socio-econémicaiyidat profesional. ¢ Cémo conciliar las
aspiraciones a la santidad con el dinero? ¢ Conanzde la perfeccion en el mundo? Muchos
moralistas de los siglos XVIy XVII se interrogargitouscaron soluciones para resolver estos
problemas y proponer un estilo de ser cristianel@nund&®°. El dinero se podia convertir en
una herramienta para practicar la caridad, la jpahcle las virtudes cristianas. El modelo de

santo elaborado por el tridentino se caracteripap&| activismo mundano, es decir era un

Véase: MatovelleDocumentos., 128-129;174; Moran de Butrdma Azucena de Quito, 102, 107; Rojas,
Sermén., 7.

537 MatovelleDocumentos., 73-74;174; Moran de Butrébha Azucena de Quito, 102-103.

538 Ranft, “A Key to...”, 24.

539 Sobre la moral econdémica en la primera edacemadvéase: Barrientos Gardrepertorio de moral
econdmica.; Lavenial'infamia e il perdona.; Prodi,Settimo non rubare; VismaraOltre l'usura..
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hombre o una mujer que no solo oraba, sino queiéanmacticaba la caridat.

Los confesores controlaban y disciplinaban el cataptiento econémico de Mariana para
enderezarlo hacia la practica de la virtud de talad. Mariana practicaba los ejercicios
espirituale®, lo cual podia despertar el deseo de practicangrstid como forma de
activismo mundarfd®. Para respetar el voto de la pobreza renuncié biémes, inclusive
aquellos que ganaba con su trabajo, “sin liceneisLdconfesoP*3. No tenia algiin mueble

cerrado sin licencia del confesor, quien tambiéardaba las respectivas llat¥s

Los confesores tenian que incidir en la familisapagular la situacion econémica de
Mariana. Se ha dicho que la familia era un aspacty delicado de la existencia de la joven;
y que los confesores funcionaban como mediadoresgyaidarla a conseguir lo que ella por
si misma no podia obtener. Mediante la autoridadtenian, manejaban las relaciones entre
Mariana y su familia en el &mbito econémico en fanale la perfeccidn espiritual. En
concreto, se trataba de conciliar el voto de p@bcen la aspiracion a realizar obras de
caridad; bien lo describe Moran de Butron: “tirabalucho en su aprecio el voto, y la afligia
juntamente vér & Christo desnudo, y necessitadoiepobres”. El confesor encontro la
solucién mas adecuada “para atender a lo uno”@sldenecesidad de ayudar a los pobres,
“sin oponerse a lo otro”, es decir el voto de larpaa. Invitd a Mariana a pedir a sus padres
la licencia para renunciar a la parte de patriméemiailiar a la cual tenia derecho, es decir sus
herencias maternas y paternas, para redistrikalda pobres. A la misma manera, obtuvo la
licencia de los familiares para usar del diner@poiolo con el trabajo para donarlo a los
pobre§*>. Mientras segun algunos testimonios del Procesonmativo, Mariana no renuncié
a la herencia para redistribuir el dinero a losrpsbMas bien, dejo la porcién de la herencia

gue le esperaba a la sobrina Juana; en cambanmitigf debia mantenept&.

En fin, no esta claro si renuncio a la herencia pedistribuirla a los pobres, como afirmaba

Moréan de Butron, o més bien para dejarla a susapcomo resulta de los testimonios del

540 Véase: Burschel, “Imitatio sanctorum..”; Baeb8: DiefendorfFrom penitence to Charity: pious women
and the catholic reformation in Par{®lew York: Oxford University Press, 2004).

541 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 241-242.

542 Véase: Molinalo overcome oneself.50-54.

543 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 214-215.

544 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 272.

545 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 215; Moran de Butréim,a Azucena de Quito, 272. Sobre la
caridad de Mariana: RojaSermon.,13

546 Documentos., 11, 124, 137.
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Proceso. Sin embargo, es acertado que rechazéelacieey el contacto directo con el dinero
para respetar el voto de la pobreza. Los confegprieban, mediante el precepto de la

obediencia, Mariana hacia el cumplimiento de este &n el entorno social y familiar.

La obediencia servia no solamente para guiar,también para proteger a Mariana. En
concreto, los confesores usaban la obediencianpadarar las penitencias de la mujer. Para
alcanzar la perfeccion, que, como se ha dicho, gllaignificaba separarse de la carne y
rechazar el mundo, practicaba asperas penitencastificaciones. En las fuentes a
disposicion existen muchas informaciones y desiomgs de las practicas penitenciales de la
mujeP*’. Goetschel ha destacado que la mortificacion uiedpo es “lo que mas llama la

atencion” en la experiencia de Mari&t¥a

¢ Se trata de invenciones empleadas por los hafpégrara resaltar la fe herdica de la mujer?
Quizas algunas informaciones exageran las pragigaitenciales de Mariana, pero una
testigo del Proceso, la india Catalina, confirmgrgporciond informaciones muy detalladas
sobre las practica penitenciales de la nitfieEl contexto de la declaracion, es decir el
tribunal eclesiastico diocesano, la calidad dedéido, quien tuvo la oportunidad de conocer
muy bien la vida cotidiana de Mariana, y la carttida detalles proporcionados, hacen pensar

gue de verdad Mariana exageraba con las practiatepciales.

Un jesuita se impresiond tanto de las penitenadslariana que tuvo que frenarla con el
precepto de la obediencia. Se espant6 a la vistaal®@erramienta que Mariana usaba para
castigar su cuerpo. Se trataba de un “un jubomuakesgs cerdas, que llegaba hasta la cintura”;
este objeto era tan espantoso que cuando el cotmdedo “se le estremecieron las carnes”.

Por ende, ordené a Mariana, bajo el precepto dbddiencia, la moderacién de sui%o

También en otras ocasiones el confesor debia Liperaepto de la obediencia para limitar las
penitencias, porque estas afectaban la salud deespo. Por ejemplo, cuando en la iglesia
jesuita habia el jubileo de carnestolendas Marstaba todo el dia arrodillada. Cuando un
confesor le imponia un recaudo ordenando que sassgMariana obedecia porque, como ha

se ha visto, las palabras del confesor eran plaréaslde Dios mismo. Por ende,

547 Véase por ejemplo: Matovel@pcumentos., 62-63, 226-227, 304-305; Moran de Butdoa Azucena de
Quito..., 99-184; Rojassermon., 12-14.

548 Goetschel, “Del martirio...”, 26.

549 Matovelle Documentos., 99-102.

550 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 122.
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“puntualissimamente se sentaba”, aunque solameribeewe momentd’. Mariana exageraba
con los azotes: se tomaba cinco cada dia; inteenibances “la obediencia de su confesor”
para parar el suplict?. Abusaba de los cilicios y el confesor tuvo qurusstrar sus cinco

cilicios de cardas, “para irle a la mano, y para go sintiese total ruina su salek¥’

Otra practica que acarreaba la salud de Mariamalesaque Moran de Butrén denominaba

los ayunos. Segun las fuentes, habia empezadalarégalimentacion y ayunar ya cuando
la madre le suministraba la leche matéthdersiguié con la costumbre del ayuno durante
toda la nifie®®. Con el pasar del tiempo, endurecio los ayunescas desayunaba durante
tres dias seguidos y a menudo vomitgh#&inalmente, los Gltimos seis u ocho afios de su

vida casi no comié a parte la eucaristia y jugenéenbrillo o manzart®’. También la sed se

convirtié en una ocasion para practicar penitengia®rtificaciones. Durante estos ultimos

afios de su vida lleg6 a sufrir de hidropesia ya paacticar la mortificacion, cuando llovia

observaba “con santa crueldad” el agua sin tomaresar de estarse muriendo dé%ed

Segln Rojas, para Mariana desayunar significalmipaa la virtud de la caridagf. Algunos
testigos del Proceso, confirmaron que Marianadtfjoaba con valores religiosas. Segun un
declarante, la joven algunas veces renunciabaentéda para redistribuirla a los polif&s
Otros declararon que lo hacia porque advertia eorsciencia la exigencia moral de hacerlo;

y si no, se sentia culpabié

Sin embargo, es necesario diferenciar entre lasicatde las fuentes y la vida cotidiana de
Mariana, ya que algunos testigos del Proceso padigaber sido condicionados por el
sermon de Rojas, que habia circulado mucho en @agde el momento de su lectura en el
afo 1645.

551 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 236-237. Véase también: MatovelDmcumentos., 76.

552 Moran de Butrér,a Azucena de Quito, 113.

553 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 123.

554 Matovelle Documentos., 30, 81, 84, 116,127, 261; Moran de ButidmAzucena de Quito, 14-15; Rojas,
Sermén.3, 10.

555 MatovelleDocumentos., 84-86, 225, 289.

556 MatovelleDocumentos., 86, 98-99, 159, 212.

557 MatovelleDocumentos., 128, 151, 159, 205, 212, 225, 246, 289, 3584l de Butrénl.a Azucena de
Quito..., 163-165.

558 MatovelleDocumentos., 31, 112, 128; Moran de Butrdm Azucena de Quito, 173-177.

559 Rojassermon., 12v-13.

560 Matovelle Documentos., 246.

561 MatovelleDocumentos., 99, 110, 159, 233.
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Ademdés, como se ha visto, Alonso de Rojas, losrtesios del Proceso informativo y la
hagiografia de Moran de Butrén describen los aygnaso expresion de la santidad de
Mariana. Rojas describe estas practicas en la gargermon dedicada a las virtutfés.os
testigos describian estos ayunos cuando erandgsetos sobre las penitencias, ayunos y
mortificacione&%3. Moran de Butron describe los ayunos de Marianal éhro II, que era
sobre la penitencia y la mortificacR$h Cabe destacar, que el sermén de Rojas, las pesgun
del Proceso y la estructura de la hagiografia retipo, sobre todo, a las necesidades de
ofrecer un modelo de comportamiento al publico galestruir una santa segun los
requerimientos legales de las autoridades romguoasjebian decidir acerca de la

beatificacion y posteriormente de la canonizaci®mriana®®.

Nuevamente cabe preguntarse acerca de la autedtideestas informaciones, y nos vienen
en socorro muchos testigos que declararon durdR®eeso diocesano, y sobre todo el
testimonio de la ya mencionada criada Catalina&mproporcioné muchas y detalladas
informaciones sobre los ayunos de Mariana, quediarporque ella era la encargada de la

alimentacioén de la jovéff.

Ademas, las mismas fuentes atestiguan que, edadalbs “ayunos milagrosos” no eran solo
expresion de santidad, sino mas bien de los madsdiaicos y psicoldgicos de Mariana. Es
necesario tener cuidado, porque es facil caer anagronismo cuando pretendemos
interpretar comportamientos del pasado desde $peetiva de la psicologia y psiquiatria
contemporaneas. Como recuerda Mannarelli, “lasi@stras psiquicas emocionales de los
individuos son también histéric&8”. Sin embargo de las fuentes a disposicion requia

eran los mismos familiares y otras personas cesga@@ibian los ayunos, la flaqueza y los

vomitos de Mariana como enfermizos y anorntafes

Por eso usaban el precepto de la obediencia paesgota y curarla. Por ejemplo, cuando

estaba enferma sus confesores la obligaban a @amrex, que rechazaba desde cuando tenia

562 RojasSermon., 9-14.

563 MatovelleDocumentos., 5.

564 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, 99-184.

565 Sobre el papel de Roma en la construccion sariidad: Burke, “How to be...”; GotdChiesa e santita,
93-102.

566 MatovelleDocumentos., 97-99.

567 MannarelliHechiceras, beatas.5/.

568 Sobre la historicidad de la anorexia: RudolptBRll, Holy anorexia(Chicago / London: University of
Chicago Press, 1985).

151



el uso de la razén. “Por no faltar a la obediefec@omia”; pero luego se sentia tan mal que
vomitaba todo a vista de sus confesores, quienssgeida, tuvieron que desistir y aceptar la

repugnancia a la cartfé

También sus familiares usaban el voto de la obedigrara obligarla a comer carne. Cabe
recordar, que el voto de obediencia de Mariandasidgentado no solamente a los
confesores, sino también a los familiares. Segurahde Butrdn, “practicaba excatissima
sumision en lo temporal” con el padre adoptivo Cesie Caso y su hermana Geronima; y
con Juan de Salacar y su sobrina Juana: “cosaaatgunle pidiessen, juzgaba por precepto
irrefragable®’®. Un testimonio del Proceso, confirma que Mariamaneuy obediente a su
sobrino Juan de Salazar y a la hermana Dofa Jexpgimenes a veces viendo la flaqueza de
Mariana le ordenaban de comer. Ella lo repugnadsbja que hubiera vomitado; pero “solo
por obedecer comi#™,

Los otros parientes no pudiendo sujetar a Mariasahan la autoridad de los familiares que
ella respetaba y de los confesores para obligartereer carne. Por ejemplo, la sobrina
Sebastiana estaba preocupada por la salud y aglerladia. Entonces un dia preparé un
guisado de carne para ella; Mariana la agradeeid, manifesté que no queria comer nada.
Entonces Sebastiana la amenaz6 usando la autdedad superiores: “mire, tia mia, le

decia, que si no come, me valdré de mi madre, Yddte Camacho, y yo sé que si estos se lo
mandan ha de obedecer”. Mariana estaba muy molestas dixe, que no lo avia de comer?
Como es posible comerlo, si esta hecho con caviieta la insistencia de la tia, Sebastiana

acepto el recha2@.

Rechazar la carne podia simbolizar la exigenciapdetarse del mundo, esto es podia tener
una significacion mistica y espiritual. Sin embangariana rechazaba y vomitaba no
solamente la carne, sino también el pescado, li@ lg¢os huevd$®. Una criada de la casa, la
india Catalina, le preparaba pucheros vegetari@idesyerbas”) que Mariana comia con
moderacion y después vomitaba. Cuando la indiaglguymté como podia sobrevivir, Mariana

la agredi6 diciéndole “calla tonta, para eso me&tsy Compafiia & comerme un Cordero

569 MatovelleDocumentos., 227; Moran de Butrém,a Azucena de Quito, 149.
570 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 273.

571 MatovelleDocumentos., 112.

572 MatovelleDocumentos., 99; Moran de Butron,a Azucena de Quito, 150.
573 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 151.
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Entero, con huessos, y carne vivo; que me bastaspatentarmé®. Mariana se referia a la
eucaristia, que, como se ha dicho antes, en liosodlafios de su existencia se habia

convertido en el Gnico alimento sélido que inggfia

¢, Como interpretar entonces los ayunos de MariaaedliGe Walker Bynum ha estudiado la
relacion entre la alimentacion y la religiosidachémina. Aunque la investigacién se ocupa de
la edad media, propone reflexiones que se puedertarabién para entender la experiencia
de Mariana en el siglo XVII. Ayunar, rechazar lanéda y vomitar podian expresar la
existencia de un conflicto en el entorno familiznan estrategias para rechazar roles sociales
y valores impuestos por la familia y las autoridaddigiosas. Esto es, resistir y vomitar los

alimentos servia para mantener un control autérswhee el cuergd®.

Si interpretamos la experiencia de Mariana desg@erspectiva de Bynum, resulta que el
cuerpo era el espacio que la joven disponia pgnasar su voluntad autbnoma. Los
familiares y confesores, preocupados por la saduld oven, la obligaban a comer, mediante
la manipulacion del voto de la obediencia. Marisaaentia obligada a hacerlo porque,
siendo muy catdlica, no podia violar el voto queiAdecho. Sin embargo, lograba escaparse
inclusive de esta imposicion mediante los vomiRega ella rechazar la comida significaba
mantener el control sobre su vida.

4. Los limites de la obediencia

Los confesores debian comprender la fragilidad deadvia y enderezarla, de la manera
adecuada, hacia la salvacion, pero sin descuiddelgiada condicion de salud. Para alcanzar
este objetivo, usaban el precepto de la obediepaigue, con este Mariana no iba a oponer

resistencia.

No todos los confesores sabian manejar de manecaadh el precepto de la obediencia. Por
ejemplo, segun las fuentes un dia el confesor Mawvas la encontro flaca y débil;
desatendiendo las problematicas y exigencias chjer, la obligbé a comer tres huevos,
creyendo que de esta manera iba a estar mejorahéehno pudo resistir a la obediencia”,

pero eso fue causa de tres dias de malestar. MerBatron describe muy bien el conflicto

574 MatovelleDocumentos., 97-98; Moran de Butréha Azucena de Quito, 164-165.

575 MatovelleDocumentos., 128, 151, 159, 205, 212, 225-226; Moran ded@yt.a Azucena de Quito, 164-
165.

576 Caroline Walker Bynuntjoly feast and holy fast: the religious significenaf food to medieval women
(Berkeley / Los Angeles / London: University of @alnia Press, 1987), 219-227.
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interior que Mariana vivia. No podia vomitarlos guoe eso hubiera sido manifestacion de
desobediencia: “el lancar los huevos era facil pertan facil para ella, pues juzgando que
siendo el fin del orden de su Confesor alimenteoseellos, no cumpliria con la obediencia,
si no procuraba retenerlos, assi lo hacia con g@malidad”. Tres dias después Manosalvas
visitd nuevamente a Mariana quien le pidié el psopara vomitar; el confesor la autorizé y

Mariana lo hiz&"’.

Los lectores seguramente se preguntaran acerepidedio y de los simbolos que contiene,
me refiero a los tres dias, nUumero muy significaén la tradicion cristiana, ya que es una
directa referencia a los dias de la pasion dedCitsiquiera sabemos si es humanamente
posible padecer de mal de estbmago durante tampd. Quizds es una exageracion de las
tres fuentes que lo mencionan, y en la imposildlida resolver estas dudas, y en la escasa

utilidad de hacerlo, méas vale la pena reflexiondre otro dato.

Al parecer del jesuita Moran de Butron, este episeda prueba de la obediencia absoluta al
confesor: “esta si que es obediencia aplaudidaipga®’8 Cabe recordar que Moran de
Butron escribié la hagiografia, entre otros motjyzera ofrecer al publico, y sobre todo a las
mujeres, un modelo de comportamiento, como aqdella obediencia. En consecuencia, la
afirmacion del padre estaba destinada mas a farwy sobre todo a las lectoras, que a

describir una verdad sobre la vida cotidiana deidvatr’®.

Por otro lado, el caracter educativo de la obraxotuye su valor como testimonio sobre la
vida de Mariana. Durante la primera edad moderggméro hagiografico se apropio de los
métodos de la erudicion histdrica, porque desdesRsmrexigia la produccion de documentos
para fomentar las causas de beatificacion y caacidit®’. Ademéas, Moran de Butrén para
realizarla se baso6 no solo en el sermon de AloadRajlas y en los testimonios del Proceso
informativo, sino también en algunos escritos ‘indes” de los confesores y de la misma

Mariana, hoy perdid&&.

Por lo tanto, el texto de Moran de Butron revela eez ejemplos de santidad, pero también

problemas, conflictos y tensiones que la jovenaveri la vida cotidiana. El episodio

577 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 151-152. Véase también: MatovelDmcumentos., 12, 30-31;.
578 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 152.

579 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 459.

580 Bilinkoff, Related lives., 6; GotorChiesa e santita24, 66-70.

581 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, Prélogo al lector.
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mencionado atestigua la gran obediencia de Marpera,también la torpeza del confesor
Manosalvas. Mientras los familiares y otros confesdabian usado la obediencia para
moderar las penitencias y alimentar a Mariana, Malvas habia dado una orden que habia
provocado mucho dolor fisico y psicologico a laenu$e sintio obligada a padecer tres dias
para no violar el voto de la obediencia. Se trat@inh verdadera tortura psicoldgica vy fisica,
gue Manosalvas habia impuesto probablemente ntadotencion de lastimar, sino

accidentalmente por imprudencia e inexperiencia.

Manosalvas no era sadico; era, mas bien, torpe éfdca del Proceso informativo ya habia
abandonado la Compaiiia y se desempefiaba coma@resini la ciudad de Cuefga

Segun Aurelio Espinosa, Manosalvas fue, en lada®ariana, un confesor de transicion
entre el padre Camacho y el hermano Hernando @aulg quienes fueron los que mas
incidieron en la vida de Mariana. Manosalvas sipada consolidar la espiritualidad de la

mujeP8s,

En cambio, Moran de Butrén afirmaba con franquamaManosalvas era “mozo, y poco
experto en el réegimen de las almas” y a menudgusie@caba. Por eso a veces obligaba a
Mariana a cosas que no le servfarEl entonces jesuita era mas viejo de cuatro déadla,
pero Mariana era mas experta de él en cuantoigelectn espirituaf®. El mismo

Manosalvas durante el Proceso informativo recongagcuando se hizo cargo de Mariana
“no sabia él tanto de las cosas de espiritu col@®®| segln Espinosa, cuando empezé esta

actividad acababa de recibir el sacramento dehéftle

Mariana se convirtié entonces en la maestra dérsatar espiritual. Aunque la Iglesia de la
primera edad moderna ponia frenos a la sed de dabes laico¥?, la joven era instruida y
curiosa. Era alfabetizada: lefa y escfitfaen una ocasion, demostré que no se limitaba a
aprender de memoria, sino que queria ent&#d&n otras ocasiones, daba clases a su

confesor; sin sustraerse al respeto debido a Sesmmmle llevaba un libro con anotada una

582 EspinosaSanta Mariana de Jesus 322; MatovelleDocumentos., 351.

583 EspinosaSanta Mariana de Jesus 119-120.

584 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 277.

585 Espinosa$anta Mariana de Jesus 110-111.

586 Matovelle Documentos., 361.

587 EspinosaSanta Mariana de Jesus 110.

588 Véase Gigliola Fragnit®roibito capire. La Chiesa e il volgare nella prireta moderndBologna: Il
Mulino, 2005).

589 Véase: Matovell®ocumentos., 171-172, 190.

590 Véase por ejemplo: Moran de Butrba,Azucena de Quito, 253-254.
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parte y le decia “Lea, Padre mio, en su aposetgaapitulo”. Manosalvas se daba cuenta del
error y de su ignorancia, como reconocio afos desgurante el Proceso informativo. Es
mas: aprovechaba de la sabiduria de Mariana pezadey y leer mas. De esta extrafia
relacion, donde los roles se invertian, es decidde! director espiritual se convertia en
alumno y la penitente en profesora, aprendié msohoe la direccion espirit?dh. No era
extrafo durante la primera edad moderna; a veebgjala diferencias culturales y sociales,

los roles de dominacion se inverfi#gn

También en otra ocasion, la relacidn confesor/patet casi, se invirtid: la penitente Mariana
invitd a su confesor Manosalvas a confesarse. BnMiiriana, luego de confesarse, amonesto
al confesor. Le dijo que para celebrar la misaaehbimero confesar dos pecados que habia
cometido hace mucho tiempo y que por olvido nodabnhfesado antes. Al escuchar, la
emocion de Manosalvas fue tanta que queddé “held&lqiadre entonces obedecié a Mariana:
se fue a confesar y a la vuelta celebro6 la misényirstro la eucaristia. Gracias a la clase

dada por Mariana, nunca mas celebré misas sin $@benfesadd®

A pesar del esfuerzo docente de Mariana, Manosadyretia errores. Cuando la Compainiia lo
movié de Quito a Riobamba, aconsejo a Mariana,vegandose, la direccion espiritual del
padre Luis Vazquez. Mariana, que en ese entontasagsasando por un periodo de
fragilidad espiritual, con el confesor Vazquez assntia comoda. El confesor en lugar de

frenar, acrecentaba sus “sequedades” y “descorsstfélo

Segun las fuentes, Mariana, para liberarse de \éaz@eudio a Dios, a quien, durante la
oracion, pidié una persona para poder hallar cdosk@seguida Mariana oyé una voz que le
ordenaba ir a la iglesia de la Compafiia de Jeg@sinrda misma voz, el jesuita que estaba en
la capilla de san Javier iba a ser su padre asglirife fue a la iglesia y el jesuita que aparecio

en el lugar mencionado por Dios fue Hernando derile®.

591 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 277; MatovelleDocumentos., 361.

592 Bilinkoff, Related lives., 26, 61.

593 MatovelleDocumentos., 362-363; véase también: Moran de ButiémAzucena de Quito, 309-310.
594 Moran de Butrér,a Azucena de Quito, 255. Sobre el padre Luis Vazquez: Mercéatistoria... Tomo lll,
426-432.

595 MatovelleDocumentos., 207-208; Moran de Butréba Azucena de Quito, 255. Sobre Hernando de la
Cruz: Teresa LOpez de Vallarinioa vida y el arte del ilustre panamefio Hernanddad€ruz, S.J., 1591 a 1646
(Quito: La Prensa Catolica, 1950); MercaHdstoria...Tomo Ill, 353-374; Moran de Butroha Azucena de
Quito..., 259-268; Manuel I. Pérez Alonso y José Madr¥s, “Cruz, Hernando de la (RIBERA)”. En
Diccionario Histoérico de la Compafiia de Jesusl. Il, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin N Dominguez,
1014-1015 (Roma: Institutum Historicum, Societédsu / Madrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001
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¢, Como interpretar este prodigio divino? Hernand@adéruz era famoso por su virtud,
espiritualidad y prudendi¥. Es posible que Mariana escogi6 a esa persomsufama o que

lo mismo hicieron sus amigos jesuitas. Lamentabigeneo tenemos los documentos
necesarios para confirmarlo y para saber mas deesdigio. Mas bien, es importante fijarse
en los resultados: sirvié para que Mariana encanaina persona que le permitia escaparse
de la direccion espiritual de Vazquez y en la tad un director espiritual de por vida.
Hernando de la Cruz se desempei6 hasta el fimanttulos siete-ocho afios que a Mariana le

guedaban para vivir, como director espiritbial

El prodigio llevé a crear un equilibrio entre Hemda, que se desempefiaba solamente como
director espiritual, y otros jesuitas, que confesad Mariana. Hernando era simplemente un
hermano de la Compafiia; no era sacerdote, porrenpedia administrar la confesion.
Solamente se ocupaba de la direccion espirituld daijer. Los confesores Vazquez, Rojas y
Severino se alternaron, durante el periodo de diiacespiritual de Hernando de la Cruz,
para la administracion del sacramento de la pesideMariana, en una carta destinada al
padre Manosalvas, que Moran de Butrdn tenia, éaayile el director espiritual Hernando de
la Cruz era su “santo”, mientras que con el padrdesor Vazquez “no hago mas que
reconciliarme”. En la carta justificaba la artiisa cooperacién con la voluntad divina: “Dios
lo ha ordenado assi; ¢ Quién le puede resistir? @Ggegu voluntad®®,

¢ Como interpretar las palabras de Mariana? Eramam&ra para legitimar, mediante la
autoridad de Dios, la direccion espiritual de Hadwde la Cruz. Era necesaria la autoridad
divina porque en teoria Hernando de la Cruz nogpddséempefarse como director espiritual.
Como se ha dicho, era un simple coadjutor ademrtia €ompafiia, lo cual significaba no
solo que no podia confesar, sino que ni siquiediapejercer como director espiritual. Por eso
un superior de la Orden protesto; enseguida, ebdadcas de la Cueva regularizé la
situacion mediante la obtencion de una licencigPaglre provincial, quien establecié que los

dos podian estar juntos dos horas diarias. Devemtara, se explica porque la joven en la

596 Matovelle Documentos., 208.

597 Hernando de la Cruz la acompafio también earad de la muerte: Moran de Butréa,Azucena de
Quito..., 391-396.

598 Moran de Butrér,a Azucena de Quito, 256-258. Sobre el padre Juan Pedro Severimgevéloran de
Butron,La Azucena de Quito, 48; Mercadoklistoria.. Tomo Ill, 200-213; Jorge Villalba, “Severino, Juan
Pedro”. EnDiccionario Histérico de la Compafiia de Jesusl. IV, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin N
Dominguez, 3562 (Roma: Institutum Historicum, Statie lesu / Madrid: Universidad Pontifica Comillas
2001).
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carta se preguntaba “quien le puede resistirXefegia a aquel jesuita que se habia opuesto a
la direccion espiritual de Hernando. Con la cat@resaba que no podia rechazar la decision
de la autoridad divirtd®,

Ahora bien, no tenemos otros datos para conocesalds el prodigio que llevoé a Mariana a
tener a Hernando de la Cruz como director espiriReespecial manera, no sabemos cual
fue el papel de la voluntad de Mariana: esto edeadio ella que Hernando debia ser su
director espiritual; o si mas bien fue decidido ptos jesuitas; o, también, si fue una
eleccion concordada entre ella y un grupo de j@suRrobablemente Mariana, con la
complicidad de algunos jesuitas, como Cuevas, l@bémzado ser dirigida por Hernando de
la Cruz. Y logré hacerlo a pesar de las criticapgsicién de algunos de la Compafiia de
Jesus. Lo cual atestigua dos cosas: primero, canse Ya Vvisto, los jesuitas no eran solo
dominadores de Mariana, sino que podian coopereelta para conseguir mejores
condiciones de vida, como escoger un director iaspideseado. Segundo, que estos amigos
actuaban para mejorar las relaciones entre Mayiaoafamilia, como se ha visto; pero
también para asegurar la condicion de la mujeekeion a la Compafia de Jesus, adentro de
la cual existian también conflictos y personasppaian obstaculizar el cumplimiento de la
voluntad de Mariarf&°,

Sin embargo, como en todo tipo de relacién, a viesesomparfieros, amigos y complices se
peleaban. También Mariana tuvo problemas con sastdres espirituales. Por ejemplo,
como ya se ha dicho, no se llevaba bien con eksonfVazquez. Ademas, también con

aquellos con los cuales tenia una buena relaci@miktad podian manifestarse problemas.

Algunas personas pretendian curiosear en la vidada, intima y espiritual de Mariana. Las
personas que la rodeaban eran ansiosas por straraniones de la joven, quien por su
estilo de vida estimulaba la curiosidad de famekammigos y confesores, como la ya
mencionada Josepha Tineo, quien pidio al confesddariana de entrar en el aposento y ver

el atahud de la jovéft.

Las fuentes atestiguan que Mariana odiaba comuaitze demas informaciones reservadas

599 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 256-258.

600 También en otra ocasion la direccion espiritiegaMariana fue objeto de criticas y conflictosgse& Moran
de ButrénlLa Azucena de Quito, 189, 231-234.

601 MatovelleDocumentos., 73-74; Moran de Butréiha Azucena de Quito, 102-103.
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sobre su interiéf? Por ejemplo, una vez su sobrina Catalina, cusmia cinco o seis afios,
encontro un papel que Mariana habia escrito patia pdHernando de la Cruz licencia para
hacer un cierto nimero de penitencias y se lo @htmesu madre Juana. Mariana se dio cuenta
gue Catalina habia robado el papel y se fue a esaveon Juana, quien disimuld y se quedd
con el documento. Mariana entonces pidié a Dioslayara que nadie leyera el papel.

Cuando Juana se fue con el propésito de leerfmp| se hizo ceniz&s

Mas que explicar la naturaleza de este prodigiacentecié de verdad o si fue invencién de
Mariana o de otros, acé es importante resaltarebérmento, me refiero a la existia un
conflicto entre el deseo de Mariana para mantetigdt@su interior y la ambicién de los

familiares, que buscaban apropiarse de aquellasnaiciones.

De hecho Mariana evitaba comunicar su interiorlg sbligaban solo se limitaba a cumplir
estrictamente con la obediencia. Por ejemplo, anadiconfesor Camacho orden6 a Mariana,
para probar su obediencia, confiar todos sus secigeriores a la sobrina Juana. Mariana
estaba muy adolorida porque no queria, pero ergaolal a someterse a la voluntad del
confesor, por lo cual obedecio “sin faltar en uitép ley tan rigurosa”. Cuando Mariana
acabd de descubrirse, la sobrina Juana saliéltbigacion de la tia con la intencién de
volver en su cuarto para escribir o fijar en la maalo que habia oido. Apenas llegé al
umbral de la puerta de la habitacion de la tiaha@l6 todo, y le pidié de repetir la confesion;
Mariana dijo que no porque “cumpli ya con la obedia’. Juana insistié porque debia
informar a Camacho sobre las informaciones obtenyddariana contesto “ya le obedeci”; y
afiadio que no era voluntad de Dios la comunicad@su interior hasta que estuviera en

vidafo4,

Tampoco contamos con los datos para conocer méstel@rodigio, a parte las mencionadas
informaciones proporcionadas por Moran de Butréfgynos testigos del Proceso. Lo que es
importante destacar es que Mariana us6 el cumpitmiermal del precepto de la obediencia
para resistirse. Y reforz6 su resistencia explioamek lo habia hecho porque Dios, su esposo,

no queria.

602 Sobre dl concepto de interior en el siglo X¥8ase: Mino Bergamd, anatomia dell'anima : da Francgois
de Sales a FéneldiBologna: Il Mulino, 1991).

603 MatovelleDocumentos., 20-21, 36; Moran de Butréba Azucena de Quito,293-294.

604 MatovelleDocumentos., 20, 36-37; Moran de Butréba Azucena de Quito, 275-277.
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En seguida, us6 nuevamente el pretexto de la \aduie¢ Dios para oponerse a la publicacion

de su interior, pero también uso6 otra estrategiand6 la virtud de la humildad.

A pesar de la resistencia de Mariana, la gentdagraeaba insistia y buscaba sacar
informaciones de la joven. Un dia Hernando de l&z@ens6 que Mariana debia escribir todo
lo que probaba en su alma para la gloria de Daosdificacion de la Iglesia y para dar
ejemplos virtuosos a los y sobre todo a las lesithaBilinkoff ha destacado que durante la
primera edad moderna los confesores y/o direcaspisituales exigian de las mujeres la
escritura para controlarlas mas de cerca y paenebinformaciones en funcién de una futura
publicacion hagiografica. A menudo las mujeres eb&h con gusto porque para ellas

escribir podia ser una actividad placerftéra

No era el caso de Mariana, quien, como ya se @ @borrecia comunicar y dejar escritos
sobre su interior. Hernando de la Cruz para ganaesstencia intent6 obligarla, con el
precepto de la obediencia, a la escritura de todpé pasaba en su alma. Sin embargo, la
mujer no queria y sentia aquella obligacion contrawiolor. Intenté convencer a Hernando
de la Cruz diciéndole que no podia hacerlo por ldenEsto es, manifestar su interior
significaba comunicar y acumular fama de santa pyuaiera haberla llevada a la vanagloria.
Su director espiritual insistia y la presion6 numegate con el precepto de la obediencia.

Mariana no pudo resistir y empezé a escribir, agrapn mucho dolé?”.

No se rindié: finalmente, usé la voluntad de Dida yirtud de la humildad para resistir a la
escritura y desobedecer a Hernando de la Cruzcid jde Moran de Butron, Mariana
entendid que no era “voluntad de su Esposo” québgs@. Expreso con lagrimas a
Hernando de la Cruz que no podia hacerlo porquéaenaas indigna criatura, que avia en el
Mundo”. Finalmente Hernando de la Cruz le quitprelcepto y acepto la supuesta voluntad
de Dio$°8

Ahora bien, ¢como interpretar la humildad que Mexigvoco para resistirse a la escritura?
No sabemos si de verdad fue invocada por la misian@alb: pudo haber sido un

enriquecimiento retorico realizado por Moran derButpara transformar la resistencia y

605 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 291.

606 Bilinkoff, Related lives., 28.

607 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 291-292.
608 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 292.
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desobediencia de Mariana en un modelo de humiflamlargo de toda la obra Moran de
Butron destaca la humildad de Mariana. Por ejenqulando Mariana daba clases de
direccion espiritual a Manosalvas, lo hacia cordénde resabid&. Moran de Butron
resaltaba la virtud de la humildad porque, comeeyaa dicho, su publicacion estaba
destinada a ofrecer a los lectores modelos de caampigntos. Para entender la exaltacion de
la humildad en Moran de Butrén cabe recordar gteetesto estaba destinado a fomentar los
procesos de beatificacion y canonizacion en laagarinana, que exigia a los candidatos

beatos y santos virtudes como aquella de la hudifitla

Pero otra fuente, los testimonios del Proceso imébivo, resalta la humildad de Mariana. Por
ejemplo, una testigo afirmé que la humildad de Blaaiera “tan rard®. Hay otro elemento
que lleva a creer que la humildad de Mariana nmeassuperposicion de Moran de Butron.
Probablemente Mariana habia aprendido de su ensoiial (quizas de los jesuitas) que era
necesario ser humilde. En los afios de la contoamef era necesario mantener bajo control la
fama de santidad para no fomentar la sospechgderksia y arriesgar la persecucion de la
Inquisicion por falsa santid&d. El Tribunal de la Inquisicion perseguia a lasdalsantas
también en América del Sur: cabe recordar que prifgera del XVII, en Lima algunas
mujeres alumbradas, que pertenecian al entornal sicsanta Rosa, habian sido perseguidas
por el Tribunal de la Inquisicié®. Probablemente Mariana adoptaba y demostraba una
actitud humilde porque sabia, quizas por instrutd® sus confesores y directores

espirituales, que la exhibicion de la santidad @#seér muy peligrosa.

Ahora bien, surge otra pregunta: ¢ Mariana de velddadaba mantener oculto su interior para
ser humilde, y de esta manera no poner a riesgmauo mas bien usaba la humildad de
manera instrumental para no comunicar su inteBegun Nancy van Deusen, “las apologias
de humildad”, entre otras cosas, “reflejaban uroconiento estratégico de vastos y siempre

cambiantes paradigm&3®. Con las fuentes a disposicion, es dificil sabdtagiana protegia

609 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 277.

610 GotorChiesa e santital 03-116.

611 MatovelleDocumentos., 36.

612 Sobre la falsa y verdadera santidad véaset, Keiénting the Sacred; Gabriella Zarri;«Vera santita»,
«simulata santita»: ipotesi e risconttiEnFinzione e santita tra Medioevo ed eta modeeth por Gabriella
Zarri, 9-36 (Torino: Rosenberg & Sellier, 1991).

613 Iwasaki Cauti, “Mujeres al borde...”; Fernamdasaki Cauti “Luisa Melgarejo de Soto y la alegiéser tu
testigo, Sefior'Histoérical19, n.° 2 (1995): 219-250.

614 Nancy Van Deusen, “Manifestaciones de la rdigiad femenina en el siglo XVII: las beatas ded’im
Historica: 23, n.° 1 (1999): 49.
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la humildad de manera sincera o simplemente er&xgusa para resistir a la escritura.

En ambos casos, es innegable la existencia unaontklrededor de la comunicacion y
escritura del interior, entre Mariana y su entaaoial, es decir sus familiares, el confesor
Camacho y el director espiritual Hernando de lazCinclusive Moran de Butrén manifestaba
su malestar con Mariana, porque con su comportamiammilde y el rechazo de la escritura
habia privado a él “de muchas més noticias” quéehalpodido proporcionar en la
biografi&*®.

En fin, la mujer, gracias a su carisma espirits@lresistié a las opresiones de su medio social,
impuso su propia voluntad encima de las de otmesgrvo para si muchas informaciones

intimas.

La experiencia de Mariana, a pesar de las estesteigi resistencia empleadas para mejorar
sus condiciones de vida, tuvo un éxito tragico:inaros veinte y siete afios. Moran de
Butron destacaba que no existian documentos igdsgbara conocer cuales enfermedades
llevaron a la muerte de Marigi& Probablemente, murié victima de las mortificaemn
penitencias y ayunos que debieron afectar gravensensalud. Como ya se ha dicho,
Mariana se alimentaba muy poco; su condicién deddale siempre complicatld En los
ultimos afios de su vida ces6 de comer, salvo laristia y a veces un poco de agua y jugo de

membrill#18 y algunas enfermedades afectaron la $&lud

Algunos jesuitas, a partir del confesor Alonso @gaR, reciclaron el evento de la muerte
andnima de Mariana y lo volvieron, mediante esgiakenarrativas y retéricas, en un

sacrificio.

Segun el padre jesuita Alonso de Rojas Marianadmatra la salvacion de la patria. Durante
la tarde del cuarto domingo de cuaresma del afib, Bd$adre pronuncio en la iglesia de la
Compafiia de Jesus de Quito un sermon en ocasiéeraghoto que habia afectado la ciudad

de Riobamba. Hizo se dirigié a Dios y ofrecié stavpara obtener en cambio “la salud del

615 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 292.

616 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 376

617 Matovelle Documentos., 78-79; Moran de Butroha Azucena de Quito, 285-286; Rojassermon., 11v-
12v.

618 MatovelleDocumentos., 128, 151, 159, 205, 212, 225, 246, 289, 358rdv de Butronl.a Azucena de
Quito..., 163-165.

619 MatovelleDocumentos., 52; Moran de Butror,a Azucena de Quito, 376-377.
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Pueblo” y el perddn de la “Republica”. Sin embaigms no aceptd la ofrenda de Rojas.
Mariana de Jesus, quien estaba al pie del pulgito,la misma oferta. Dios acept6; Mariana

se retird en su casa y en la noche se enferméidelarachaque que la llevé a la mu&fe

Rojas divulgé la narracién del sacrificio en oteorson, que pronuncié durante las honras
para el traslado del cuerpo de Mariana en la @ldsila Compafia. Este sermon fue tan
exitoso entre el publico que el texto empez6 atarananuscrito y luego fue imprimido, bajo
pedido de algunas persoffdsLa version de Rojas se encuentra reflejada iinveen el
Proceso informativo realizado entre los afios 167181 Tres mujeres describieron el
episodio; pero, a la época del acontecimiento eif@as y no habian participado directamente
a la oferta de Mariana, sino que lo que habian dédotros. Lo que declararon no difiere en
nada de la version de Rojas, porque probablemertialsia consolidado en la memoria

colectivd#??2 Enseguida, también el padre Moran de Butrén dapoda version de Rojé&%.

De esta manera se forj6 la imagen de Mariana cdationa sacrificial para la salvacion de
los quitefios, que ha sido destacada por la higt@afia. Por ejemplo, segun algunos autores
Mariana es la victima redentora para rescataredlpwle Quito de los pecados e
inmoralidad?®. Segun Espinosa, la palabra victima “legitimameinttetiza la vida de Santa

Mariana de Jesu&®.

Ademas, la muerte sacrificial de Mariana era negt@sa solamente para cohesionar la patria
de Quito, sino también para que esta adquirierarr@mivel global. Por eso, Rojas habia
publicado su sermé¢f. Mientras Moran de Butrén destacaba gracias aliigacion de su

texto “brillara su fama por el Orbe, y sera el hot® estas provincia&”.

Ademads, los jesuitas también estaban interesadioacem de Mariana una santa. Si el papa
declaraba a Mariana santa, la Compafiia, que hatnfimdlo y gobernado a la mujer desde la

nifiez a la muerte, también hubiera acumulado fah@ngr.

620 RojasSermon., 11r -11v.

621 MatovelleDocumentos., 281; RojasSermon., Carta del dotor Sebastian Gutierrez.

622 MatovelleDocumentos., 18; 53-54; 205.

623 Moran de Butréri,a Azucena de Quito, 368-371.

624 Véase: Goetschel, “Del martirio...”, 26; Lafgbacoén, “Mariana...”, 59; PhelaB| reino de Quita., 293;
Serur, “Santa Mariana...”, 206-207; Villasis Terds, siglo XVII ...”, 139-140.

625 EspinosaSanta Mariana de Jesls 26.

626 RojasSermon., Carta del dotor Sebastian Gutierrez.

627 Moran de Butrérl,a Azucena de Quito, Dedicatoria.
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En fin, se trataba de las complejas dinAmicas melgso de fabricacion de la santidad durante
el cual los diversos actores involucrados en gudadamemoria de Mariana aprovechaban de
la vida, muerte y sacrificio de ella para adqujtaria, fama y honéfé Gracias al trabajo y al
compromiso de todos los actores, los confesores;tdres espirituales, bidgrafos, la familia
de la mujer, la Compainiia de JesUs y las autoridéelé&sciudad de Quito, entre otros, que a lo
largo de tres siglos gastaron recursos para lectadddn de la santidad de Mariana, en el afio
de 1945 la Asamblea Nacional Constituyente de [@iRica del Ecuador otorgé a Mariana el
titulo de Heroina de la Patria por haberse saadftigpara la salvacién de sus compatriotas;

mientras en el aflo 1950 fue canonizada.

Sin embargo, como se ha dicho, para entender larranjsu época es necesario ir mas alla de
la muerte heroica, diferenciar entre Mariana coersgna y el personaje, la historia de la

hagiografia, y el proceso de construccion del Bsthdla vida de aquella jov&#

628 Sobre la fabricacion de santidad: Burke, “Howé...” ; Angelo Turchinil.a fabbrica di un santo. Il
processo di canonizzazione di Carlo Borromeo eolatroriforma (Casale Monferrato: Marietti, 1984).
629 Sobre el papel de la virginidad y sacrificioeéproceso de construccion del Estado modernakéJir
Strasserstate of virginity: gender, religion, and politigsan early modern catholic stafe/nites States of
America: The University of Michigan Press, 2004).
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llustracién 3.1 En la biografia de Mariana de JesUs aparece uaarsaben de la mujer, en la pagina anterior
del inicio del Libro Primero. Representa el saciifide Mariana, como destaca el mismo Moran dedButila
ofrenda de su vida por la libertad de Quito, ash pacomendarle su deuda, como para culparle oggatitud,

si la tuviere". Moran de Butron, La Azucena de Quit 424.
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La mujer desed la muerte a lo largo de toda su yidaejemplo, como se ha dicho,
permanecio6 a vivir con su familia, pero despidi&®lde ellos como si fuera muerta; el
martirio fue un deseo que cultivd (y permanecipddb largo de toda su breve vida. Es
posible interpretar las practicas crueles y autodets/as de las penitencias y de los ayunos
como estrategias para alcanzar el objetivo de krt®uEn concreto, es cierto que Mariana
fue victima, pero quizés no tanto para, sino gmtada, de su familia e inclusive de los
jesuitas. Esto es, se trataba de una mujer quesadpat una personalidad y espiritualidad
radicales que chocaban con las normas de la sdogdgue nacio y vivio. Asi se explica su
muerte en joven edad, una especie de estrategigl@suena paraddjico, para mantener el

control sobre su cuerpo y su vida.

5. Conclusiones
El objetivo de este capitulo era entender si ebsaento de la confesion fue usado para

disciplinar a Mariana.

Como se ha visto, desde nifia manifestaba una foiepension para la religion catdlica y la
familia la entreg6 a la guia de un confesor jesu#ainteriorizacion de los ejercicios
espirituales, el ejemplo de una santa martir yodarartires del Japon llevaron a Mariana a
desear el martirio en tierra de infieles. Este desa manifestacion del espiritu tridentino de
Mariana, pero también de un conflicto con la famitle la cual Mariana deseaba distanciarse.
El deseo de Indias en la primera edad modernaiertefen aquellos jévenes que, por
diversas razones, deseaban alejarse de la familidemostracion del conflicto que existia en
casa, los padres adoptivos pidieron al jesuita Chméde hacerse cargo y corregir a la joven.
A pesar del disciplinamiento al cual fue sujetddariana no abandoné el deseo de alejarse de
casa Yy vivir lejos su espiritualidad. Intentd estap y retirarse en un desierto en las afueras
de Quito. El intento fracaso, pero obligd a la fearadoptiva a recluir a la peligrosa Mariana,
gue amenazaba la vida y honor de las hijas deimwtio, en un convento. Mariana deseaba
encerrarse en Santa Catalina; pero no era de flaampinion Cosme de Caso, quien decidi6
gue debia destinarse a Santa Clara. FinalmentgimieCamacho para imponer al padre
adoptivo la supuesta voluntad de Dios, que erallacqge encerrar a Mariana en un espacio
mixto, es decir no en el mundo pero tampoco erouvento, esto es en la casa de la familia
pero retirada. Desde entonces, los jesuitas regularvida de la joven, quien se dedico a

respetar bajo el apostolado de la obediencia, gtk la primera edad moderna era una
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forma para hacer misién en el mundo. La obediemziera solamente una ocasion de virtud,
sino también una herramienta usada por confesat@gegtores espirituales para disciplinar,
controlar, corregir e inclusive para ayudar a Maian su vida cotidiana. Los documentos
atestiguan que Mariana no estaba totalmente swanigsaoluntad de sus confesores y
directores espirituales. Algunos de ellos se eguailian, con otros no se llevaban o con los
que se llevaba bien podia haber conflictos. Marmmande manipulaba la voluntad de Dios
y la virtud de la humildad para resistir a impasigs no deseadas o para afirmar su propia

voluntad encima de aquella de los demas.

En fin, ¢ el sacramento de la confesion fue unaheenta de control y disciplinamiento

empleada para guiar la vida de Mariana?

Antes de contestar a la pregunta, es necesari@atda limites de la investigacion. El mayor
desafio ha sido aquello de diferenciar entre larict de las fuentes y la verdad histérica,
entre Mariana como persona y el personaje de leyo$anta, entre la historia y la
hagiografia. Se trata de una constante tensioemeesn el andlisis que se ha intentado
cerciorar con los documentos a disposicion, corldes ha sido posible aclarar algunas
dudas, denunciar la retdrica y a veces ha siddlgolsacer manifiesta la presencia de

conflictos.

Se ha demostrado que las relaciones entre la msjes confesores (y/o directores
espirituales) no eran determinadas (o0 no solameotdp dominacion vertical y patriarcal.
Mas bien, podia haber relaciones de intercambsodies se podian invertir, los jesuitas
podian ayudar a Mariana a obtener mejores condisida vida y a luchar en contra de las
pretensiones de la familia. A veces podia habeitictms también con los mismos jesuitas,
quienes no permitian a Mariana hacer lo que elleedgad deseaba, sino que simplemente la
ayudaban a encontrar un lugar adecuado en aquoelidad. Esto es, mediaban entre las
exigencias de la joven y las imposiciones socidléaalmente murié martyr”, escribia Rojas
en su sermd{’ pero sin poder cumplir el deseo que cultivabaelds infancia, es decir el
martirio en Maynas para la conversion de los iafietleseo que le dur6 todo el tiempo de su

vida®3L,

Mariana no fue solamente victima, sino tambiénimiatia en la sociedad colonial. Algunos

630 RojasSermon., 11.
631 Matovelle Documentos., 40.
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estudios han evidenciado que durante la primerd eaaerna las mujeres, inclusive aquellas
gue vivian encerradas en monasterios, eran sotergpanente aisladas; en realidad, tenian
las herramientas para participar en la vida socigfira y econémica de su épéaA la

misma manera, Mariana participaba de la sociedad dempo: no solamente era victima
pasiva, sino que en su cotidianidad reproduciadasicturas de poder y exclusion de la
sociedad colonial. Como se ha visto en el capiMbrjana era sujetada a todos los
confesores y a los integrantes de su familia, perobedecia, sino al contrario maltrataba a
su criada, la india Catalina, como cuando estadguymté como podia vivir sin comida y
Mariana la agredié diciéndole “calla torfi& Otros episodios, descritos por Moran de Butrén
y relatados por la misma Catalina durante el Pmbt®dsrmativo, describen cdmo Mariana
maltrataba, usaba y sujetaba a la criada; estatefideberian ser analizadas para entender
esta forma de dominacion social y racial y el paeel india en apoyar el camino de
Mariana hacia la santidad.

Por lo tanto cabe preguntarse si la experienciatéana es Unica y pertenece solamente a
las mujeres de su condicion social de criolla, @ghbtitadina; o si también mujeres de otras
condiciones practicaban con frecuencia el sacrardmta confesion. Para contestar a esta
pregunta es necesario estudiar otras historiagestigar otros objetos que hablan acerca de la

confesion femenina, como el confesonario y el delé solicitacion.

632 Sobre la participacién social,econémica y caltde mujeres que eran solo aparentemente enasryad
aisladas: Elizabeth A. Lehfeld®eligious women in golden age Spain: the permegblster (England: Ashgate,
2005); Elizabeth A. Lehfeldt, “The permeable caisteEn The Ashgate research companion to women and
gender in early modern Europed. por Allyson M. Poska, Jane Couchman y Katieet. Mclver, 13-31
(Farnham / Burlington: Ashgate, 2013). Kathleen Myers,Neither saints nor sinners: writing the lives of
women in Spanish Ameri¢dlew York: Oxford University Press, 2003).

633 MatovelleDocumentos., 98; Moran de Butror,a Azucena de Quito, 164-165.
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Capitulo 4
Confesonarios y solicitacion en la diécesis de Qaitla disciplina del sacramento de la
penitencia (1594-1668)

1. Introduccién

Una norma sinodal del afio 1594 imponia a todaglesias de la di6cesis de Quito la
adopcion del confesonario, el mueble que servia gigciplinar la administracién del
sacramento de la confesion y prevenir abusos detesirsexual. Si este dispositivo fracasaba
y si alguien denunciaba un abuso sexual cometidelpmnfesor, en el confesonario y/o
durante y/o en un momento cercano a la adminisinasé la confesion, intervenia el Tribunal
de la Inquisicion de Lima para perseguir y condehaeo por el delito de solicitaciéon. En
este capitulo se estudiara la actividad de estoslidpositivos en la didcesis de Quito en el

periodo objeto de investigacion doctoral, es dewire los afios 1570 y 1668.

¢, Cual es el origen del confesonario y del delitealeitacion? Para contestar a la pregunta,
es necesario remontar hasta la Reforma protestdatéin Lutero critico el sacramento de la
penitencia en diversas de sus obras, como por &enpA la Nobleza Cristiana de la

Nacion Alemana” de 1528 y, sobre todo, en “La cautividad babil6nica déglasia’®3®. La
primera de las 95 tesis, es decir el texto quenittio a la Reforma, atacaba directamente la
teologia del sacramento de la penitencia: “cuan@sino Sefior y Maestro Jesucristo dijo
«haced penitencia...», etc., quiso que toda ladédas fieles fuese penitenci?f. Enseguida,
Lutero quemo la bulgxsurge domincon la cual el papa corregia los errores de Lutero
también aquel sobre la penitencia. Como es sabidReforma redujo los siete sacramentos a

solo dos y estaba a favor del sacerdocio universal.

El Concilio de Trento, para reaccionar y definiptastura catdlica frente a las ideas de los
herejes, reafirmo e intensifico la importancia sstramento de la penitencia, del celibato
eclesiastico y del sacramento del orden. Durand@dea de la contrarreforma, la confesion se

convirtié en un sacramento importante para la estiragion y el gobierno de la socie@8&d

La administracion del sacramento podia ser pelgpasque ponia en contacto intimo a

634 Martin LuteroEscritos Politico{Madrid: Tecnos, 2008), 3-20.

635 Martin LuteroDbras(Salamanca: Sigueme, 1977), 126-132.

636 LuteroObras.., 64.

637 De BoerlLa conquista dell'anima; Prosperi| tribunali della coscienza
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confesores y penitentes, quienes, por esta ragtabhan expuestos a tentaciones y pecados
sexuales. La Iglesia necesitaba proteger el saatartento del ataque protestante como de
los abusos sexuales. ¢ Cémo hacerlo? El confesgnatidelito de solicitacién nacieron para
disciplinar a los confesores, porque era necepaoieger la administracién del sacramento

para que pudiera tener el impacto social desé&ado

El objetivo de este capitulo es entender si esiegibpositivos representan la preocupacion
de las autoridades acerca de la disciplina derlfesn, porque se convirtié en una
herramienta importante para el gobierno de lassglmai mas bien la solicitacion y, sobre
todo, la difusién del confesonario atestiguan fasidn de la confesion femenina y/o la
exigencia de las mujeres de sentirse mas comoskeguwyas durante la administracion del
sacramento. Diversos estudios, aunque limitadansdi@so europeo, sefalan que en la
primera edad moderna, y sobre todo desde finesiglelXVI, hubo un proceso de
feminilizacién de la confesion, es decir el sacnatmee convirtié en una practica mas
femenina que masculiffd. ¢ Este proceso se realizé también en la diéces@uito? En este

trabajo se intentara contestar a esta pregunta.

No existen estudios que tratan de manera conj@hteotifesonario y del delito de
solicitacion. En cuanto a la historia del confesaman Europa cabe mencionar los estudios
de Blanco, De Boer, Cobianchi, y Rorf®oNo he encontrado estudios sobre la historia del

confesonario en América Latina.

En los ultimos aflos muchos historiadores han esdlod?l delito de solicitacion en el area
hispanica. Existen investigaciones sobre la sabigin Espafia durante la primera edad

modern&*! o en lugares menos extensas, como Cliéhg&evill*3. Para la Nueva Espafia

638 Sobre la conexion entre confesonario y debtsdlicitacion: Wietse De Boer, “«Ad audiendi nodendi
commoditatem». Note sull'introduzione del confesale sopra tutto in ItaliaQuaderni Storici77, n.° 2
(1991):551. De Boet,a conquista dell'anima, 102.

639 Véase: BilinkoffRelated lives.; RomeoEsorcisti, confessori..Romeo Ricerche..

640 Arturo BlancoHistoria del confesonario. Razones antropolégicasojdgicas de su ugMadrid: Rialp,
2000); De Boer«Ad audiendi non videndi commoditatem»®e Boer,La conquista dell'anima, 87-127;
Roberto Cobianchi, "The Practice of Confession lRraahciscan Observant Churches. New Architectural
Arrangements in Early Renaissance ItaBgjtschrift fiir Kirchengeschich®9 (2006): 289-304; Giovanni
Romeo, “Controriforma e confessionali: il caso agdarrocchia napoletana di S. Maria in Cosmedin”. E
Ricerche sulla confessione dei peccati a napoli3f0 e ‘60Q de. por Boris Ulianich, 177-262. (Napoli: La
Citta del Sole, 1997).

641 Stephen HaliczeBexuality in the confessional: a sacrament profaiNelv York / Oxford: Oxford
University Press, 1996); Gérard DufoGiero y sexto mandamiento: la confesion en la Eap#i siglo XV
(Valladolid : Ambito, 1996). Véase también: Bermatdbpez Belinchon, “Sollecitazione in confessionale
Spagna”. Emizionario storico dell'InquisizioneTomo llI: [P-Z], dirigido por Adriano Prosperipn la
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cabe sefialar el estudio de Gonzalez Marm@teyolas reflexiones de Chuchf4R Mientras
para el Per( cabe indicar un artiééfy algunos capitulos de algunos volimenes dedicados
la historia de la actividad de la Inquisicién I&¢alMientras el Gnico autor que menciona
algunos casos de solicitacion en la diocesis déeo@si Toribio Medina en su “Historia del

Tribunal del Santo Oficio”, como se vera en laxpn@as paginas.

Para empezar el capitulo, se describen y anallganas normas que introdujeron el
confesonario en la diécesis de Quito, como unalsindel afio de 1594 y otra orden que los
superiores jesuitas de Quito impusieron a los slibados de la casa de Latacunga. ¢ Estas
normas fueron respetadas? Algunos inventariosiglel XVIII atestiguan que a fines de la
época colonial el confesonario se encontraba esstlod rincones de la diécesis. Sin
embargo, pocas fuentes atestiguan como se usabamesble en la época objeto de estudio.
Un proceso del Tribunal de la Inquisicion de Linb@stigua que un confesor abusé del
confesonario para cometer pecados sexuales. Em@bednfesonario fracasg, intervino el
Tribunal de la Inquisicion de Lima para castigaloAargo de la época colonial, varios curas
de Quito fueron condenados por el delito de saliaiin. La Iglesia, sobre todo en el siglo
XVII, consideraba la confesion como una herramié@nizortante para el proceso de
evangelizacion. Para alcanzar la conversion dmtbgiduos y de las sociedades, era
necesario proteger el sacramento mediante la tistige los confesores, porque eran los

principales responsables de este proceso.

Ahora bien, para empezar es necesario reflexiaaesl origen del confesonario, las

funciones que adquirié y su traslacion en la didogs Quito.

colaboracion de Vincenzo Lavenia y John Tedese@941461 (Pisa: Edizioni della Normale, 2010).

642 Adelina Sarrién Mor&exualidad y confesion: la solicitacion ante gébamal del santo oficio (siglos XVI-
XIX), (Madrid: Alianza Editorial, 1994).

643 Juan Antonio Alejandr&l Veneno de Dios: la Inquisicion de Sevilla antdedito de solicitacion en
confesionMadrid: Siglo XXI de Espafia, 1994).

644 Jorge René Gonzalez Marmolejexo y confesion: la iglesia y la penitencia ersigios XVIIl y XIX en la
nueva EspafiéiMéxico: Instituto Nacional de Antropologia e Histo/ Plaza y Valdés, 2002).

645 Chuchiak, “The Sins of the Fathers...”, 96-105.

646 Ana Sanchez, “Pecados secretos, publicas &stlifl acoso sexual en el confesonarf8yista Andind 4,
n.° 1 (julio 1996): 121-147.

647 Paulino Castafieda Delgado y Pilar Hernandeadgpala Inquisicién de Lima. 1, 1570-163814drid:
Deimos, 1989), 385-403 Paulino Castafieda DelgaRitay Hernandez Aparicid.a Inquisicion de Lima. 2,
1635-1696 Madrid: Deimos, 19951359-372; René Millard.a Inquisicién de Lima. 3, 1697-18201&drid :
Deimos, 1998), 385-394.
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2. Origen y funciones del confesonario
Desde el siglo IX la Iglesia catdlica disciplindbgractica de la confesion. En los siglos

posteriores en diversos lugares de Europa se pganwri hormas para regular la
administracion del sacramento. Por ejemplo, segpoalifesar a un enfermo en su casa solo
cuando estaba enfermo, pero la puerta debia dstatea Nadie podia ser confesado en la
iglesia antes del alba y después del ocaso. Hakiadministrar el sacramento en un lugar
publico de la iglesia y si se el penitente eramogr era necesaria la presencia por lo menos

de otra persona. Sin embargo, estas normas noe=mpetadas de manera rigufé&a

Alo largo del siglo XVI algunos obispos introdwaren sus diécesis la obligacién de adoptar
el confesonario. Lo hicieron mediante conciliosnoglos que celebraron en las respectivas
diécesis. Por ejemplo, en el afio 1542 Giberti,pobbe Verona, lo impuso a las iglesias de su
didcesis. En el sinodo de 1554 el obispo de Gauditin Pérez de Ayala oblig6 al uso del
confesonario para la confesion de las mujeres.nsgoncilio celebrado en 1565 el mismo
Pérez de Ayala impuso el mueble también en el &gatlo de Valencia. También el

arzobispo de Granada Pedro Guerrero impuso el somdgio en el concilio de 1588

El principal inventor y promotor del confesonarioaerno fue el arzobispo de Milan Carlo
Borromed®°. El prelado defini6 la forma y funcién del muete manera detallada en
diversas obras: en el Concilio Provincial de Mitieh afio 1565; en la obra “monita ad
confessores”, publicada en 1574, y finalmente,|@fie 1577, teoriz6 de manera sistematica
la forma del confesonario en el capitulo XXIII dedbra “Instructionae fabricae et
suppellectilis ecclesiasticae”. En este texto de&cel nUmero, la forma, las partes, las
dimensiones y donde debian situarse los confessnani la iglesf&@. Quizas una de las
mejores y mas eficaces definiciones del mueblezasb lo teorizé Borromeo, es aquella
proporcionada por Lea, segun el cual el confesormei‘a box in which the confessor sits,

with a grille in the side, through which the kneglipenitent can pour the story of his sins into

648 LeaA history of auricular.. Volume 1, 393-394.

649 BlancoHistoria del confesonario ..100-101; LeaA history of auricular..Volume I, 395.

650 BlancoHistoria del confesonario ..98-102; De BoerAd audiendi non videndi commoditatem»>544;
Bossy, “Storia sociale...”, 71-72.

651 Carlo BorromedZonstitutiones et decreta condita in provincialhego MediolanendBrixiae: Marcheti,
1582), 40; Carlo Borromednstructiones fabricae et suppellectilis ecclet@se (Milano: Da Ponte, 1577),
http://memofonte.accademiadellacrusca.org/pdf/26@2d68 Carlo Borromeo, “Monita ad confessores”. En
Theologiae cursus completus. Vol. 22: De poen#eiitfaxis confessarii. Monita ad confessores. Cason
poenitentiales. Sacerdos qua judex et medicusinbtis specifica et numerica peccatorped. por Jacques Paul
Migne, 1149-1172 (Parisiis: apud editorem in vidlicm dicta: rue d'amboise, barriere d'enfer, 184052.
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his ghostly father's ear without either seeingftioe of the othef®2

Los historiadores no dudan en afirmar que el canfaso teorizado por Borromeo es el
modelo que se ha impuesto en el mundo cafSficesto fue posible también porque el
prelado se convirtié en uno de los simbolos detdrarreform&4. Por ende, sus escritos se
imprimieron, tradujeron y circularon en toda Eurgpads alla. Algunos estudios mencionan

que el legado de Carlos Borromeo llegd hasta Espafiaéric&5°.

En la segunda mitad del siglo XVIy en la primeehsiglo XVII, el confesonario fue
adoptado por diversos concilios y sinodos que led@@on en Europgf. Seglin Bossy, se
difundié mas en las ciudades que en el campo Yol#afa. Gracias a las traducciones de las
obras de Carlo Borromeo, en Francia se aplicdardo del siglo XVII. En la Alemania
catélica se difundi6 desde la mitad del siglo XMllivo mas difusién en algunas regiones,
como en el norte de Italia que en otras como ltieSur, las islas y Espafia. Finalmente, en
1614 el “Ritual romano” impuso el confesonario edes las iglesias en un espacio abierto y
publicd®”.

En América el confesonario se difundio en la segundad del siglo XVI. Segun Blanco, se
usaba en el continente ya en los afios ®87ientras aparecié en los Andes en 1583, por lo

menos en las normas del Concilio de Lima realizdacquel affs®.

En la diocesis de Quito el confesonario fue impuest la constitucion XL del sinodo que el
obispo Luis Lopez de Solis realizé en el afio 1884inodal imponia el mueble de manera
universal: obligaba todas las iglesias del obispaiioexclusion de los conventos de

religiosos, a la adopcion de confesionarios de naa@ervia para la confesion de todos los

652 LeaA history of auricular.. Volume 1, 395.

653 De BoergAd audiendi non videndi commoditatem:b44.

654 Véase: Turchinl.a fabbrica di un santa

655 Wietse De Boer, “At Heresy's Door: Borromeon&ece, And Confessional Boundaries in Early Modern
Europe”. EnA New History of Penanced. por Abigay Firey, 343-376 (Leiden: Brill, Z)0373; Simon
Ditchfield, “Carlo Borromeo in the construction Rbman Catholicism as a world religior8tudia Borromaica:
Saggi e documenti di storia religiosa e civile dgltima eta modernas (2011a): 3-23.

656 De BoergAd audiendi non videndi commoditatem®49; BlancoHistoria del confesonario ..1,06-111;
Lea, A history of auricular..\Volume [, 395.

657 Bossy, “Storia sociale...”, 73-77; Leahistory of auricular.. Volume 1, 395-396.

658 BlancoHistoria del confesonario ..1,09-111.

659 Il CL, Actio Il, capitulo XVIII; VargasConcilios Limenses, 272. También el sinodo de Lima de 1613
obligaba a la adopcion del confesonario: Lobo Garery Arias de Ugarte&Sinodos de Lima de 1613 y 1636
(Madrid: Centro de Estudios Histéricos del Consajperior de Investigaciones Cientificas, 1987),. 200
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penitentes, sin discriminaciones étnicas, es dacio para espafioles como indffs

Como se ha mencionado antes, el objetivo de eptauttaes investigar si el confesonario
servia para disciplinar la confesion femeninagsitargo la constitucion sinodal no lo
mencionaba. Es mas: el sinodo del afio de 1594&awaptQuito las novedades normativas
del Il Concilio de Lima; pero no se trasladd denera directa la norma del Tercer Concilio

gue proponia el confesonario para la disciplinkad®nfesion femenié.

Entonces, ¢ cuales funciones tenia el confesonagiae impuso a la didcesis de Quito? Cabe
resaltar que segun diversos autores el mueble aeaiaultiplicidad de funciones y
expresaba diversos significados. Segun Blancordgesonario servia no solo para disciplinar
a los sacerdotes y evitar los escandalos, sinoiéanplara “facilitar la practica penitencial”, es
decir para ofrecer al penitente las condicionessertas para que pudiera confesar sus
pecados de manera sincera. Sin embargo, mientelssgyio XVI servia para cumplir con
diversas funciones, en los siglos posteriores gptalla para la disciplina de la confesion
femenin&®2. Mientras segln Paolo Prodi, el confesonario fessintesis visual de la
concepcion tridentina del fuero penitencial” y @beesa el caracter judicial de la confe$§fén
Segun Bossy también realizaba la teoria jurisdididel tridentino sobre la confesién en
cuanto sede del confesor-juez; pero también evéabandalos sexuales; y aislaba confesor y
penitente de los denf&% De Boer sintetiza las opiniones de diversos hidores sobre la
pluralidad de funciones del confesonario: servia paevenir los abusos sexuales, garantizar
la privacidad y secreto del coloquio entre confgspenitente; expresaba el caracter de la
penitencia como acta judicial; también servia parger orden y dar dignidad a la
administracion del sacramento. Encima de las dagefisnciones del confesonario, sobresalia

aquella de disciplinar la confesion femenina y prévlos escandalos sexu&fés

De hecho, la sinodal XL antes mencionada impliciat® manifestaba la exigencia de evitar
los abusos sexuales. El titulo de la norma destagab los confesonarios servian para que los

penitentes estuvieran “mas honestos”. El textadgriodal explicaba este concepto: era

660 Il SQ, capitulo XL; Villalba, “Los sinodos gestses...”, 110.

661 Il SQ, proemio; Villalba, “Los sinodos quitessg, 89. El Il Concilio de Lima imponia la adogo del
confesonario para la disciplina de la confesionefieima: 111 CL, Actio II, capitulo XVIII; VargasConcilios
Limenses., 272.

662 BlancoHistoria del confesonario.., 103-120.

663 ProdiUna historia de la justicia., 278.

664 Bossy, “Storia sociale...”, 72-73.

665 De BoergAd audiendi non videndi commoditatem»>544-562.
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necesario adoptar confesonarios tales que la paufgada por el penitente fuera “publica, sin
tener puerta, ni antepuerta, ni otra cosa con gueieda cerrar’. Ademas, el mueble debia
tener una “ventanilla en medio agujerada de hoja tsa”. Esto servia para que la confesion
se administrara “con decencia y recogimieff’'Esto es, mediante la exposicién de la
practica de la confesion el publico presente eglésia observaba y, por ende, controlaba que
no hubiera abusos entre penitentes y confesores)eg) de esta manera, se autodisciplinaban

para no llamar la atencion de los fiéfés

Ademas, aunque en la norma sobre el confesonase neenciona directamente el problema
de disciplina de la confesion femenina, en el siredstia una preocupacion en este sentido.
Otra constitucion enfatizaba la necesidad de disaipla confesion femenina. La sinodal IX
prohibia a los sacerdotes confesar a las mujerksiglesia después de la oracion, a
excepcion de las enfermas o durante un jubileorgéffe Lo cual expresaba la preocupacion
del obispo de Quito, y/o de los que lo asistiemtagproduccion de las sinodales, para la

disciplina de la confesién femenina.

3. Confesonario y confesion femenina

¢ De donde venia la preocupacion del prelado? Nortes los documentos para afirmarlo,
pero quizés era influenciada por los jesuitas. b Lépez de Solis, quien organizo el
sinodo antes mencionado, fue asistido en muchasdackes de gobierno por los padres de la
Compafiia. Por ejemplo, lo acompafiaban durantédeas/pastorales y recibieron el encargo
de formar el clero en el seminario de San $id.os padres hicieron de la confesién una
herramienta pastoral muy importante y, por otre Jdaiscaban protegerla, sobre todo cuando
se trataba de confesar a mujeres. Los jesuitasiile Queden haber influenciado la redaccién
de la sinodal sobre el confesonario y de aquekapgahibia la confesidn de las mujeres luego

de las oraciones.

Otra fuente atestigua la fuerte preocupacion jeguta la disciplina de la confesion

femenina. Se trata de una orden jesuita del afi®, @ imponia la construccion de

666 Il SQ, capitulo XL; Villalba, “Los sinodos gertses...”, 110.

667 De Boerla conquista dell'anima,107; Myers, David W«Poor, sinning folk»: confession and conscience
in counter-reformation Germarjthaca ; London: Cornell University Press, 1996)0.

668 Il SQ, capitulo IX; Villalba, “Los sinodos cgiitses...”, 95.

669 Jouanertlistoria de la Compafiia ,.60-67.
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confesonarid¥®

Este documento se encuentra en el manuscrito “ldbrOrdenes” de los jesuitas del colegio
de Latacunga, ciudad que esta situada en los Andesde la ciudad de Quito. Segun
Fechner, los libros de 6rdenes son “coleccionesuswitas de parrafos sacados de la carta
del general” y “muestran la forma en la que se eomson las disposiciones de Roma en las
provincias®’%. El texto, que he encontrado en el Fondo Jijéragr@ario del archivo del
Ministerio de Cultura y Patrimonio de la Republid Ecuador, contiene las relaciones
redactadas entre 1603 y 1766 por los visitadoreés@ns desde el Provincial de Quito para
controlar la actividad y el acatamiento de las remqmor parte de los jesuitas de la casa de
Latacunga. El documento contiene muchas informasigara desarrollar la investigacion
histdrica. Permite reconstruir la historia institu@l, misionera, econdmica y social de los
jesuitas de Latacunga, desde el testamento deddlandhasta la expulsion de la Compaifiia. El
contenido permite conocer como se desarrollabaacigdades misioneras, la pastoral y la
administracion de los sacramentos, y sobre toda denfesion, en la sociedad local y en las

haciendas que los jesuitas de Latacunga poseias airededores de la ciudad.

Ademas, es un documento muy interesante por etigguerspectiva que ofrece: se trata de un
conjunto de documentos producidos para el usoniotée la Compariia de Jesus. Por lo cual,
las relaciones contenidas no tienen un caractemgiastico y propagandistico, como, por
ejemplo, las cartas annuas. Al contrario, en @bte& registraban aquellas normas que no se
estaban cumpliendo, por consiguiente, era neceslitar inmediatamente y que debian ser
leidas para favorecer su aplicacién. Ademas, seeaian informaciones sobre los conflictos
de poder que se daban adentro de la jerarquidgesulusive alrededor de la administracion
del sacramento de la confesiGhA pesar del titulo, el “Libro de Ordenes” es umay buena
fuente para conocer los desordenes, los problenmassopnflictos que enfrentaron los jesuitas

en Latacunga desde su llegada hasta su expulsion.

El sacramento de la confesion es objeto de muahéssdelaciones del “Libro de Ordenes”.

El alto nimero de informaciones sobre la confesimfirma, como ya se ha destacado, que

670 “Libro de Ordenes de provinciales”, Latacuri9-1766, Archivo del Ministerio de Cultura y Raionio
(AMCP), fondo Jacinto Jijon y Caamario, 01047.

671 Fabian Fechner, “Las tierras incognitas deliaiaistracion jesuita: toma de decisiones, greroassultivos
y evolucion de normasHlistorica 38, n.° 2 (noviembre 2014): 40.

672 Véase por ejemplo: AMCP, fondo Jacinto Jij@@aamafo, 01047, ff. 58r-59v.

176



este sacramento era muy importante en el planmphgteuita.

La primera de las normas dedicadas a la confesiérsg encuentra en el Libro de 6rdenes
obligaba a la adopcion del confesonario para léestdn de las mujeres. En el afio de 1609 el
visitador padre Joseph de Madrid denunciaba que iglesia jesuita de Latacunga faltaba el
confesonario “de Rejuela” para confesar a las regjel visitador recordaba con muchas
normas que la Compaiiia obligaban a los jesuitasfesar a las mujeres “ad crat€&”El
visitador se referia a muchas normas que expragarebcupacion de la orden para la
disciplina la confesiéon femeniffd Esta preocupacion era reflejada en Latacungagcom
atestigua la orden que dio el visitador Madridvigitador ordenaba al superior de la casa la
adopcion en la iglesia jesuita de la ciudad de ‘@iwgesonarios de madera con rejuela”. El
visitador por fiar mucho del padre Reverendo ndedpai a los confesores, hasta el momento
de la adopcion de los muebles, la licencia paréesan a las mujeres. Sin embargo, se trataba
de un asunto tan importante, por ende los superd®d atacunga debian adoptar el

confesonario “con toda breved&®

La fuerte preocupacion para la adopcién de losesmmfarios atestigua que la practica de la
confesion femenina era considerada peligrosa. hbesidemostrado por otras relaciones
contenidas en el Libro de Ordenes: también losadsies de los afios posteriores impusieron
normas que servian, aunque no lo explicitaban tdineente, para proteger la confesion de las
mujeres. Por ejemplo, en el afio de 1723 el visitigiacio de Meaurio denunciaba que
algunos jesuitas salian en las noches a adminiatcanfesion. Recordaba que estaba
prohibido salir solos, debian hacerlo en compaéiadestros mancebos”, quienes servian
para evitar o frenar eventuales abusos. Otras soamantaban a disciplinar a los confesores
gue estaban en condiciones de pecar por su edaditetior Carlos Brentano en el afio de
1745 ordenaba que ningun padre menor de seterdacaéindo salia de confesiones podia
salir de visitas después de administrar el sacraamEmalmente el padre Joseph Vaca, en
1766, expresaba la necesidad de tener “gran cjpegnsn” con los jovenes que visitaban a
mujere§’8. Esto es, hasta su presencia, los jesuitas busdaciplinar la confesion

femenina, porque, como se ha dicho, era percilideaina practica peligrosa.

673 AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamarfio, 0104T\.1
674 Véase: Ruscorliordine dei peccati., 314-315.

675 AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamafio, 010410%.
676 AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamafo, 0104/ 71v.
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4. La difusién del confesonario

Ahora bien, una vez que hemos averiguado que &somario segun las normas del sinodo y
aquella del libro de orden servia para discipllaaronfesion femenina, cabe preguntarse si
este mueble se adopto en las iglesias de la di@@sno lo ordenaban la norma sinodal y la

otra del Libro de Ordenes, y si servia para pre\esiabusos.

El Libro de Ordenes atestigua que, por lo menodaliessegunda mitad del siglo XVII, en la
iglesia jesuita de Latacunga se adoptaron confessn&n las relaciones posteriores a la de
1609 contenidas en el Libro de Ordenes (hastditaaitlel afio de 1766) ningun visitador
volvié a quejarse de la falta del mueble. Otraaaiehes del Libro de Ordenes atestiguan que
los confesonarios fueron realizados y se usabaeyde fines del siglo XVII. Lo sabemos, de
manera indirecta, mediante la relacion de un paudeevisitd la casa de Latacunga en el afio
1685 y que tratd de la “assistencia en el confaasio™’’. Mientras el inventario realizado en
el aflo 1767 en ocasion de la expulsién de la ordafirma que en la iglesia de Latacunga se
encontraban seis confesonarios, de los cualetetréan silla¥’. Esto es, Joseph de Madrid
en 1609 ordenaba la adopcién de dos confesonadns| paso del tiempo la horma se aplico
y el numero del confesonario se triplico, probalgdeta para responder al aumento del

namero de penitentes.

Otros inventarios atestiguan que los confesonéuim®n adoptados también en las demas
iglesias jesuitas que se encontraban en el teéoriierla didcesis de Quito. En el afio 1767 la
Compafiia fue expulsada de los territorios de laa@oespafiola. En el mes de agosto del
mismo afio José Diguja, Coronel de los Reales Eérdie su Majestad, Gobernador,
Comandante General y Presidente de la Real AudielecQuito, secuestré todos los bienes
de los jesuitas en nombre del Rey Carlos lll. lgsas de los inventarios de los bienes
secuestrados se pueden consultar en algunos acbomo en el Archivum Romanum
Societatis lesu de Roma y en la Biblioteca NacideaEspafa de Madrid. Estas fuentes
proporcionan a los historiadores datos para inyasta historia material de los jesuitas
durante la época colonial. Por ejemplo, atestidaigmesencia de imagenes, libros, muebles y
otros objetos en las pertenencias de los jesyitsahre todo permiten averiguar la difusion de

los confesonarios en los diversos espacios détaesiis de Quito.

677 AMCP, fondo Jacinto Jijon y Caamafio, 010418f.
678 Latacunga, 3/9/1767, Archivum Romanum Socitasu (ARSI), fondo Quito — p. Francisco Pifias —
Archivo Colonial de la Compafiia de Jesus en Ecuadgmito \ Archivo SJ 29 — digitalizacion 213398.
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Segun estas fuentes, a fines de la época coldmiahfesonario estaba presente en las iglesias
de diversas ciudades de la di6cesis. En el monuenta expulsion, en la iglesia jesuita de la
ciudad de Quito se encontraban veinte y tres confe®s. De estos, trece se encontraban en
la Iglesia y diez en el salon. En la iglesia jesdié Guayaquil habia siete confesonarios; en

aquella de Cuenca, s&i$

También las iglesias que se encontraban en lasrtas jesuitas poseian confesonarios. Por
ejemplo, en la capilla de la hacienda y obrajeaeralle de los Chillos, cerca del pueblo de
Sangolqui (en los alrededores de la ciudad de Reitaquella del obraje de San lldefonso,
de propiedad del colegio de San Luis, en aquella dacienda de Alangasi y en la iglesia de
la hacienda de Nagsiche, cerca del pueblo de Cuotdoéen los alrededores de la ciudad de
Latacunga), se encontraban confeson&fio&n las iglesias de las haciendas Santiago,
Carpuela, Santa Marta de Chaluayaco, Caldera, @oiice Chamanal y Tumbabiro que eran
de propiedad de la Compafiia y estaban en los dveglede la ciudad de Ibarra, se

encontraban confesionarf8s

También en las misiones amazonicas se usaban ooaféss. Por ejemplo, en la mision de
san Francisco de Regis fueron secuestrados dossoowirios; en el pueblo de Napo se
encontraba un confesondi® Segun el padre jesuita Manuel Uriarte, en lzsigléel pueblo
de San Joaquin, que reunia indios de diversasdime€i amazonicas, como los omaguas,
yurimaguas, migueanos, amaonos, mayorunas, masatnaama Yy cocamilla, habia “dos
grandes confesionarios, uno enfrente del otrogdeos bien lucido”. Ademas, dos veces al
afio, aumentaba la cantidad de confesiones y per;, gnacias también a la llegada de otros
misioneros, se ponian “dos confesionarios de quitar solas rejillas, que una era un Jesus

bien cerrado y otra una Maria, que se encajabaadaesquina de la barranda, con una silla

679 Francisco Pifias Rubimyventario del Colegio Maximo de Quito de la Comipadie Jesus y sus haciendas
durante su secuestro el 20 de agosto de 1Q&ito: Compariia de Jesus, 2007. CDROM), 46. ARBLo
Quito — p. Francisco Pifias — Archivo Colonial d€mpafiia de Jesus en Ecuador — Quito \ Archiv@0SJ
digitalizacion 4661, 4790.

680 Pifias Rubidnventario del Colegio Maximo de Quitg 164, 210. Francisco Pifias Rubioentario del
Colegio Seminario de San Luis de Quito y sus hdeiglurante su secuestro en 17Quito: Compafia de
Jesus, 2008c. CDROM32, 51. Sobre las haciendas jesuitas de Quito:disiCushneilacienda y obraje:
Los jesuitas y el inicio del capitalismo agrario @uito Colonia, 1600-176{Quito: FONSAL, 2010).

681 Pifias Rubidnventario del Colegio Maximo de Quitg 181-246.

682 ARSI, fondo Quito — p. Francisco Pifias — Aroh@olonial de la Compafiia de Jesus en Ecuadorte Qui
Archivo SJ 25 — digitalizacion 4626; BNE, Canteliz&arta de Sebastiano Canterzani, MSS/17593,0lv.30
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dentro para el confesé#®.

En fin, estos documentos atestiguan que el condemnse habia difundido en las iglesias de
los jesuitas, inclusive en aquellas de los lugarés alejados de los centros urbanos porque,
como ya se ha dicho, era necesario para la protegaiecencia de la administracion de un

sacramento que para ellos era tan importante carmorifesion.

Las fuentes a disposicidn atestiguan que el conégnfue adoptado también en las iglesias
diocesanas. Segun la relacion de la visita reaipad el obispo Pérez Calama en el afio 1790
para ese entonces existian confesonarios en vgleags de la didcesis. Por ejemplo, en el
coro de la iglesia de la Nuestra Concepcion de &ukar estaban tres confesonarios; en la
iglesia de San Pedro de Licto estaban cuatro comde®s; el santuario de Sicalpa poseia

cuatro confesonarios “matizados con colores” quramsido de propiedad de los jes\fitas

Ahora bien, la difusion del confesonario atestigbeumplimiento de las antiguas normas
mencionadas, y sobre todo aquella del sinodo,aimedonia a todas las iglesias de la
diécesis. En general, expresa la preocupacion ldgelsia, tanto diocesana, como también de

los jesuitas, para la disciplina del sacramentia denfesion.

La imposicion del confesonario se puede explicabién de otra manera: con el cambio en la
devocion de los fieles y sobre todo de las mujer@®xigencia de las autoridades de la
Iglesia de proteger el sacramento puede signifjuarera necesario prevenir los abusos

probablemente porque eran muchas las mujeres gdéaca recibir el sacramento.

Por otro lado, algunos estudios han destacadoeguea,Alemania catélica durante la época de
la contrarreforma y en la ciudad de Néapoles eigld XVII, los fieles pedian a los

confesores y parrocos la adopcién del mueble paatiuse confesaban de manera mas
cémoda, ya que prometia mayor privacidad y mant@ejadas otras personas, que podian
escuchar la confesion de los pecados. En consaauxconfesonarios se difundieron no

solamente porque habian sido impuestos por lasidades; mas bien, las autoridades

683 Manuel UriarteDiario de un misionero de Mayngkyuitos: Instituto de Investigacion de la Amazoni
Peruana / Centro de Estudios Teoldgicos de la Aniaz@986), 165-170. Sobre Manuel Uriarte véadéalbva
y Baptista, “Uriarte Ramirez, Manuel Joaquin”. Biccionario Histérico de la Compafiia de Jesusl. 1V, dir.
por Charles E. O'Neill y Joaquin Maria Domingue&¥§133862 (Roma: Institutum Historicum, Societagisu /
Madrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001), 388462.

684 Inventarios realizados en ocasion de la viieesana del obispo Josep Lopez Calama. ArchizolAspal
de Quito (AAQ), seccion Gobierno eclesiastico, dfjaAAQ, Gobierno eclesiastico, caja 16.
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buscaban satisfacer las exigencias de los persténte

Patrick O'Banion discrepa: destaca que en la Espelf&glo de oro el confesonario era
impuesto por las autoridades, pero no aceptadsatiaidesde ab&fs. Ahora bien, dada la
escasez de informaciones es dificil saber si dittzesis de Quito (como también en otros
espacios americanos) el confesonario era impuestiap autoridades o mas bien deseado por

los fieles.

Es mas: ni siquiera es posible saber si la normadal de 1594 fue respetada en el periodo
objeto de investigacion doctoral, es decir hastdiel 1668, porque los datos sobre la difusion
del confesonario nos proporcionan muchas infornmesppero limitadamente a la segunda
mitad del siglo XVIII. Solo sabemos que los jessiga comprometieron para la difusiéon del
mueble, que fue adoptado inclusive en los lugadsarslados, como en las misiones
amazonicas. El padre Uriarte proporciona informaesosobre nimeros, formas y usos de los
confesonarios en estos lugares. La visita pastefalbispo Calama atestigua que los muebles
de los jesuitas algunas décadas después estabatatodandose, lo cual confirma
nuevamente la posible influencia de los jesuitam@ifusion del mueble en las iglesias de la
diécesis. Sin embargo, estos datos no nos infosolre las practicas de la confesion en las
épocas anteriores, ya que ni siquiera nos perrsébar cuando y por qué se adoptaron y

usaban los confesonarios.

5. Abusos en el confesonario y el castigo de la lngicion

Una relacion de causa, es decir un resumen deogegw inquisitorial que condend a un
sacerdote por abusar de la administracion delser® de la confesion y del confesonario
para aprovechar sexualmente de algunas monjayrpiopa informaciones sobre el papel

del mueble como herramienta de prevencion de losaabsexuales.

El reo Juan Gallegos de Aparicio en el afio 161@nda fue procesado, tenia 30 &fibs
Preguntado por los inquisidores, declardé que no@arsu “genealogia”, porque habia
abandonado su familia cuando era muy pequefiooHEalia que nunca habian sido
perseguidos por el Santo Oficio. Se trataba desdatyy importantes para la Inquisicion,

porque el tema de la limpieza de sangre estab&adsocon aquello de la diversidad

685 Véase: MyerssPoor, sinning folkx»., 142; Romeo, “Controriforma e confessionali...”
686 O'BanionThe Sacrament of Penanceb1;53.
687 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 79v.
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religios&® Finalmente, se declar6é un buen cristiano: hasidido los sacramentos del
bautismo y confirmacién; practicaba la misa, cagfey comunién; conocia la doctrina
cristiana. Habia estudiado latin, artes, teolodéygs en diversas ciudades. Se gradud y
ejercié como abogado; luego recibid el orden ywbiun beneficio en Loja, sin abandonar el

oficio de abogado. Tenia ademas dos hijos, quedonalos diversas indi#8

Fue denunciado por la sacristana Maria de San Radesue le habia dicho “cosas
misteriosas, de que tenia poder para llevar alin@sla sacra los demonios del ynfierno [...]
también le habia dicho que sabia los pensamientmgnterior de la dicha y que tenia poder
de salvar almas y condenarlas...”. Con su denulacrapnja San Rafael gener6 un largo
proceso, celebrado entre los afios 1612 y 1616ntueh cual atestiguaron muchas personas.
También se hizo dafio a si misma, ya que ella tanfb&perseguida por haber creido lo que
el dicho clérigo le habia dicho. Esto le costddadena a un periodo de seis afios de reclusion

en una celda de su convefifo

Probablemente Maria de San Rafael habia denunaiad@onfesor porque tenia envidia de
las relaciones, espirituales y carnales, que Gaslégnia con otras monfas Algunos

testigos lo acusaron de haber cometido el delitsotleitacion. La solicitacion, como se
describe mas adelante, era el acto de llevar lgpenitente a cometer actos impuros. Una
monja de Loja denunci6é que una vez se confesolaeoequien después de dar la absolucién
le dijo de darle un beso. Otra vez, Gallegos sergreba en el confesonario y la mando a
llamar. Cuando la monja llegd, en lugar de adnmaida confesién, empezaron a conversar y
el padre le dijo que lo besase, que le dejase losarechos y las “partes vergonzosas”. La
mujer se resistié y el hombre intenté convencedaddole que no era pecado. La mujer le

creyd y se dejo besar y tocar los pechos y otrdespdel cuerg§?

Durante la primera audiencia, el reo admitié y db&t, de manera detallada, lo que habia
hecho en aquella ocasion. Habia manipulado la lfRejstrecha” del confesonario, que era el
elemento que separaba visualmente confesor y pémitésta rejilla tenia “unos agujeros

pequefios de madera” de los cuales pasaban sotiedos. Entonces Gallegos quité un

688 Véase: Irene Silverblaltjodern inquisitions: Peru and the colonial origiokthe civilized worldDurham /
London: Duke University Press, 2004)

689 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 83v.

690 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 80-115v.

691 Sanchez, “Pecados secretos...”, 138.

692 AHN, Inquisicion, L.1030, ff. 81v-82.
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pedazo de la reja de madera, logré besar a la maajao veces y la toc6 dos veces sus
pechos y una vez “sus partes vergonzosas”. La ninatjea colaborado: habia acercado el

rostro, los pechos y las partes vergonz¥das

El reo admitié que también en otra ocasion apro¥elehla misma monja en el confesonario.
Un dia, la confeso y absolvid; luego, le preguritiing estaba y si estaba enojada, porque en
los dias anteriores tuvieron un “disgusto”. La nadejdijo que no, que ya no estaba enojada.
El confesor entonces quiso celebrar la reconadiadPara hacer “las amistades”, la invit6 a
poner la mano o el rostro en un agujero del confeso para darle un beso. El reo no se
acordaba si también habia puesto la mano en edrago@ra besarla. Solo recordaba que lo
habia hecho vencido de la tentacién y por engafideshieonio. Aclaré ademas que la besoé
después de la administracion de la confesion ya@beo sin “yntento malo”, sino solo para

hacer “las amistade®*.

Ahora bien, el confesonario no habia funcionadoaberramienta de disciplina y prevencion
de los abusos sexuales. Es mas: se habia conventieldugar de los delitos. Intervino
entonces el Tribunal de la Inquisicion de Lima gtiggd al confesor. El dia 13 de abril de
1616, Gallegos fue condenado a que abjulladeviy al destierro: debia quedarse afuera de
la diécesis y ciudad de Quito durante diez afiospditia confesar ni conversar con ninguna

monja; si no respetaba la sentencia, iba a segrdedb a Espafia perpetuamétite

Aquellas personas que cometian delitos en contia fdecatélica en el territorio de la

didcesis de Quito eran perseguidas por el Tribded& Inquisicion de Lima. Este Tribunal,
gue estaba bajo la autoridad de la SecretariaatpdAr(que a su vez era parte del Consejo de
la Suprema y General Inquisicion), fue creado eafielde 1569 bajo el impulso del virrey
Francisco de Toledo. La operacion tenia el apayigén del entonces obispo de Quito Pedro
de la Peff&S. El Tribunal perseguia los delitos de bigamiasfelmia, proposiciones heréticas,

supersticion, falsa celebracion y el matrimonidageclérigos; y a los protestantes,

693 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 87.

694 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 87-87v.

695 AHN, Inquisicién, L.1030, f. 109. La abjuraciéra el juramento del reo o del sospechos de hared
realizaba para excluir la sospecha o la infamialdifo. Existian cuatro tipos de abjuracion, ynquisicion
espafiola se juraba solamedéelevi que era para los que solamente eran sospecligei@siente de herejia.
Véase: Pedro Murillo Velard€ursus iuris canonici, hispani, et indici in quaxja ordinem titularum
decretalium non solum canonicae decisiongSomo Il (Matriti: Typografhia Ulloae a RomaReiiz, 1791),
308.

696 Véase: Toribio Medindjistoria del Tribunal del Santo Oficio de la Inqigi®n de Lima (1569-1820)
Tomos I-1l (Santiago: Imprenta Gutenberg, 18@2)-25.
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visionarios, solicitantes y judaizani®’s

En aquella ocasion el Tribunal habia perseguidongenado al sacerdote Gallegos por haber
cometido el delito de solicitacion. Isallicitatio ad turpia in confessiorera un delito

cometido por un confesor que solicitaba a un petata cometer un pecado contra la
castidad. Tres condiciones determinaban el dediteddicitacion: el penitente debia ser
invitado a cometer un pecado grave en contra dietlad de la castidad; el confesor debia
provocar expresamente al penitente con palabrastassy acciones; la solicitacion debia
tener alguna conexion con el sacramento de lagranid. Se trataba de un delito perseguido
por la Inquisicion porque el confesor solicitanta sospechoso de herejia: por el uso
sacrilego se suponia que despreciaba el sacrameimas, si el confesor llegaba a
convencer al penitente que la solicitacion no erdelito y ni siquiera un pecado la sospecha

se convertia en herejia manifi€8ta

En el periodo 1570-1818 el Tribunal de Lima penitérl 477 personas, pero de estas solo el
6.83% del total, es decir 101 personas, eran tuiligis. Ademas, cabe destacar que la
persecucion de los solicitantes fue muy intensaesimnlo en la segunda mitad del siglo XVI:
mas de la mitad de reos fue perseguida en el eti6d0-163%°. En el siglo XVII las

causas de solicitacion disminuyeron sensiblemé&rstie cambio se explica al impacto
estadistico de un grupo de dieciocho solicitangesqguido y condenado por haber cometido
el delito en el obispado de Tucuman a finales idé XV17°°. Sin embargo el alto nimero no
se explica solamente con este acontecimiento ralyimnmismo pasoé en la jurisdiccion
inquisitorial de Cuenca, en Espafia: después dmleadridentina y, enseguida, en los
primeros afios del siglo XVIII hubo fuertes perséones en contra de los confesores
solicitantes porque se trataba de momentos de desiorden social en los cuales era

necesario proteger la buena fama de los saceftfotes

Segun los documentos encontrados, en la didceSuite durante la época colonial fueron

condenados ocho confesores solicitantes. Conocestas casos a partir de dos tipos de

697 Fernando AyllorEl Tribunal de la Inquisicién. De la leyenda a lstoria (Lima: Fondo Editorial del
Congreso del Peru, 2000), 459-510. Sobre la higjoafia sobre la Inquisicion de Lima véase: Ana E.
SchaposchniKkThe Lima Inquisition: the plight of crypto-Jewssieventeenth-century Pefuniversity of
Wisconsin Press, 2015), 7-19.

698 Castafieda Delgado y Hernandez Aparlcaolnquisicion de Lima..1, 386.

699 Millar, La Inquisicién de Lima..3, 469.

700 Castafieda Delgado y Hernandez Aparlcadnquisicion de Lima..1, 397-403.

701 Sarrion MoraSexualidad y confesian 375.
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fuentes, ya que los originales de los procesossgérdido. Se trata de los casos
mencionados por Toribio Medina en su Historia déunal de la Inquisicion de Lima.
Ademas, tenemos noticia de otros reos a partiagleclaciones de causa conservadas en el
Archivo Historico Nacional de Madrid. Se trata dsifimenes que los tribunales locales, como
el de Lima, debian enviar a la Suprema en la pelgnalgunos autores han destacado que
contienen un doble filtro: porque son los resiumelgelas transcripciones de los procesos. A
pesar de estas limitaciones, las relaciones decaua par de los documentos inquisitoriales
originales a disposicion para otras areas del caibdico, proporcionan muchas

informaciones para explorar la vida cotidianacleencias, practicas sociales y los castigos

impartidos a los reé%.

En 1576 el Tribunal condené a Antonio Hernandezhader solicitado a algunas mujeres,
espafiolas e indi48. Antes de 1585 (ya que Medina menciona el cada parte dedicada a
esta época), el candénigo Antonio Ordofiez de Villdgufue condenado a la pena capital por
haber cometido diversos delitos, entre los cualeslicitaciéri®. En 1616 fue condenado el
ya mencionado sacerdote Galle§asEn 1622 el Tribunal condené al agustino Cristdigala
Torre habia solicitado a muchas mujeres de divendgenes étnicas y social&s En 1688 la
Inquisicion condend al presbitero y ex jesuita Eisoo Rodriguez, quien aprovechaba del
pretexto de la confesion para abusar de algunasresujjue estaban bajo su direccion
espiritual®”. Fray Francisco Rojas, franciscano guardian deVeato de Guayaquil, fue
sentenciado en 1706. A mediados del siglo XVIII, se condené al prestuitVicente Gémez
de Castilla, quien habia abusado de mujeres egmiioéstizas e indi®8 Finalmente en el
afio 1796 el Tribunal condend al prior de la ordgustina de Guayaquil, Antonio Rodriguez

Plaza, por haber cometido el delito de solicitacion mujeres, hombres y nifigs

702 Sobre las relaciones de causa: Gustav HenmintfSe«xBanco de datos» del Santo Oficio. Las rielaes de
causas de la Inquisicion espafiola (1550-17@)fetin de la Real Academia de la Histofida4 (1977): 547-
570. René MillarJnquisicion y Sociedad en el virreinato perugi@antiago: Ediciones Universidad Catodlica de
Chile / Pontificia Universidad Catélica de Peragtituto Riva-Aglero, 1998), 89-97, 305-306. Saridora,
Sexualidad y confesian 19.

703 MedinaHistoria del Tribunal. Tomo |,41.

704 MedinaHistoria del Tribunal. Tomo |, 191-192.

705 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 109.

706 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, ff. 1-4.

707 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 2, ff. 7-10v.

708 MedinaHistoria del Tribunal. Tomo Il, 232-233.

709 Jenny Londofdsntre la sumision y la resistencia: las mujeredaAudiencia de Quitg,Quito: Abya —
Yala, 1997), 192-194.

710 AHN, Inquisicion, 3730, exp. 85, ff. 1-9v.
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Ademads, cabe destacar los casos de algunos cadgesturales de la didcesis de Quito que
fueron condenados por solicitacion y que cometietatelito en otras diécesis. Como por
ejemplo Ygancio de Quejada, sentenciado en el 880 fior haber cometido el delito en la
ciudad de Limé&?, y Miguel de la Casa, condenado en el afio 178&g@loer cometido el

delito en la iglesia de la hacienda San Joseplosesirededores de Lini&.

Segun Castafieda y Hernandez, la Inquisicion de ema&evera en castigar a los solicitantes.
Como se ha visto en los casos mencionados, logransnormalmente condenados a la
pronuncia de la abjurde levj a la prohibicion perpetua de confesion de lasnesjy

temporal de los hombres. Las penas cambiaban eraldascondicion del reo: por ejemplo,

los regulares eran condenados a la suspensiorvde kctiva y pasiva y a ocupar los dltimos
puestos en la comunidad; los seculares no podfamestrar el sacramento de la confesion.
Estas penas tenian un fuerte impacto en la videsdeondenados. Por ejemplo, para los
religiosos ocupar el ultimo puesto en la religi@gn#icaba ser marginados en la comunidad;
mientras para los seculares la prohibicion de samfsignificaba privarlos de una fuente de

ganancia muy importarfte.

Cabe destacar la especificidad del delito de $aticin: la Iglesia castigaba a los mismos
sacerdotes. Muchos historiadores han destacadwaater violento y represivo este
Tribunal*4 Otros, aunque limitadamente al caso italiano,debatido acerca de la relacién
entre el sacramento de la confesion y la Inquisic@mo herramientas de opresion ejercida
sobre los fieleS®. En cambio, con el delito de solicitacion la Irsjcibn perseguia
exclusivamente a los sacerdotes, los penitentepaytieipaban en el acto no eran
imputables; solamente eran culpables por haber tidonen grave pecado. La funcién del
delito no era castigar el acoso y el abuso de pdelérs confesores y defender a las victimas,
sino proteger la dignidad, el honor y la fama deramento de la confesion, del sacerdocio y
de la Iglesia catdlica. Por eso los procesos sadéiaban de manera discreta; no se realizaba
el auto de fe publica, sino que la sentencia evaymciada en la sala de audiencia sin la

presencia de laicos, sino solamente con pocosi&sties<!®. En fin, el delito de solicitacion

711 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 2, n°212, ff. 14vl

712 AHN, Inquisicion, 3730, exp. 102, ff. 1-7.

713 Castafieda Delgado y Hernandez Aparlcdnquisicion de Lima..2, 362.

714 Véase: Boleslao Lewiha Inquisicién en Hispanoamérica. Judios, protettary patriotas(Buenos Aires:
Paidos, 1967); Silverblattjodern inquisitions.

715 Véase: Prospeiiribunali della coscienza; RomeoRicerche...

716 Castafieda Delgado y Hernandez Aparlcdlnquisicion de Lima..1, 396.
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expresa la exigencia de la Iglesia de controlatiglinar, castigar y educar a los

confesore8’.

6. ¢Un pecado o un delito? La ignorancia de los clasores

Segun Gonzélez y Sarrion, normalmente los perseguidr el delito de solicitacion
procedian del bajo clero, poseian una escasa farmgaainguno de ellos ocupaba puestos
importantes en la jerarquia de la Iglesia. Selieatamenudo de personas con una fragil

vocacion sacerdotal y que no podian respetar iblatel'®.

En realidad, como se ha visto, los pocos casosléantes que conocemos para la diécesis
de Quito durante la época colonial desmienten estaglusiones: por ejemplo, entre los reos
tenemos a un candnigo, a un prior y doctor agustiaan guardian franciscano, es decir

personas que tenian una formacion y/o un cargoriames.

También hubo clérigos solicitantes que eran brytis baja extraccién social, como

Cristébal de la Torre, quien era tan ignorantemjugquiera sabia que la solicitacion era un
delito. Era oriundo de Ibarra, al norte de Quitéyg procesado en el afio de 1664, a la edad
de veinticinco afos, por el delito de solicitaciborante la primera audiencia, se declaré
cristiano, bautizado y confirmado, mestizo, perscdeocia si sus padres estuvieron casados

0 no. Tres testigos declararon en contra &€ él

Durante la primera audiencia, admitié que habigitadio a muchas mujeres, de diversa
condicién social y étnica. Una vez, dijo a una magpanola, que estaba confesando sus
pecados, que se habia enamorado de ella. Otrdwemte la administracion del sacramento
intentd conquistar a una “doncela” (es decir, umneda), que era hija de mestizos y que tenia
dieciséis afos. Durante la administracion de ldesidn, estaba “inquieto y con pensamiento
de gozarla”. Después de la absolucién le tomé Esamy los pechos. Otra vez durante la
administracion de la confesidn, intent6 solicitama joven espafiola, pero sin éxito porque la
mujer se resistié. En otra ocasion, a la mujerrdbarrero que deseaba confesarse pidié que

primero lo dejara tocar las piernas y la barriganujer lo permitio; luego el reo no la

717 Véase: Marcela Aspel] Tribunal de la Inquisicion en América. Los Coarniss del Santo Oficio en
Cdrdoba del Tucumén en el siglo X\V{Buenos Aires: Instituto de Investigaciones dedtia del Derecho,
2007), 107-155.

718 Gonzéalez Marmolej&exo y confesion; Sarrion MoraSexualidad y confesian
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confesd y por eso la mujer se fue enojdtia

Durante las cuaresmas aumentaban las confesiqgraseynde también las solicitaciones. El
reo admitié que durante la cuaresma del afio de 46665 y manoseo a una joven mestiza.
En la cuaresma del afio de 1664, acosé a otra mestéezhabia acudido a él para confesar los

pecado¥t

Fue preguntado para averiguar si sabia que habieticto el delito de solicitacion. El reo
contestd que sabia que se trataba de un gravegyeead, por ignorante, nunca supo que
habia cometido un delito sospechoso en contra idgidggdn catdlica. Durante la “segunda y
tercera monicién”, es decir una de las fases dgbjudespués de confesar las solicitaciones

repitié que no era ni habia sido hereje, sino “onistiano ygnorante??

Ahora bien, ¢ fray Cristobal ignoraba de verdadsgurataba de un delito perseguido por la
Inquisicion o mas bien disimulaba para justificacenducta? Algunos reos se justificaban
diciendo que no sabian que la solicitacion eraalitodpoerseguido por la Inquisiciéi§. Por
ejemplo, el reo Gallegos antes mencionado durarfeiinera Audiencia habia admitié sus
faltas, pero también declaré que lo hizo sin “ytdenalo” y que no sabia que era un delito

perseguido por la Inquisiciét.

Fray Cristobal no era tan ignorante, como €l miafirsnaba. Una mujer lo acusé de haber
manipulado el saber teoldgico para abusar deSdldrataba de una “doncela” de la edad de
treinta afios que se confesd con el reo en la f@del monasterio de la Concepcion de
Cuenca. El reo durante la administracion de laegidh le dijo que para absolverla y para
saber si era “doncela” tenia que manosear su cueageenitente se resistia; entonces, fray
Cristdbal le dijo que por resistir su alma estatredenada. Fray Cristobal uso otros trucos y
palabras para manipular a la penitente, le dijotgde confesor tenia la facultad para “casos
semejantes” y que los penitentes debian obedesgaroente a todo tipo de orden. La mujer
se resistia; probablemente sabia que el confesdraeabusando del poder y lo amonesto, le

recordd que era representante de Dios y que terialosolverla. Fray Cristobal escuch6 los

720 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, ff. 2-2v.

721 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, ff. 2v-3.

722 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, f. 3.
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pecados de la mujer y la absof#%

Otra mujer lo denuncié por haber usado su podetgridad para silenciarla. Se trataba de
una criada mestiza del convento de la Concepcidudaca, soltera de veinte dos afos de
edad. Cuando empez0 a confesar sus pecados, ebopgé excitd e intenté manosearla. La
mujer le dijo que estaba con su regla y lo pussueinigar: le record6 que estaba
administrando el sacramento de la penitencia. Blesor no paroé: le cogié la mano y le dijo
gue la queria y amaba. La mujer lo rechazaba y qardo se alejo de él; el confesor

finalmente le ordend que no revelara a nadie lohgda acontecidé’.

¢, Por qué uso su poder para silenciarla? ¢ Sabistpa cometiendo el delito de
solicitacion? Para contestar a esta pregunta,asaro fijarse en la segunda parte de la
respuesta que dio cuando fue preguntado si salbajae lo que habia cometido era un grave
delito. Después de decir que no sabia que sedrdtahn delito en contra de la religién
catdlica, dijo que los confesores agustinos deosuanto, a los cuales habia confesado sus

faltas, nunca le dijeron que su grave pecado eraaidad un delitG”.

Ahora bien, ¢ es posible que los frailes confesarapoco supieran que se trataba de un
delito que pertenecia a la jurisdiccion de la ceidig? Silo sabian, ¢ por qué no lo avisaron?

¢,0 mas bien el reo estaba mintiendo simplemenéejpstificarse y echar la culpa a otros?

No es posible contestar a todas estas preguntagieono tenemos los datos necesarios; pero
si tenemos las informaciones suficientes para afigue fray Cristébal era de verdad
ignorante. Durante la Primera Audiencia, despuéedtararse cristiano, de definir su origen
familiar y étnica y la edad, dijo que habia estddjgero no tenia una formacién completa:
estudio gramatica, pero sin acabar los estuditegydla los generos y preteritos, pero no al
sintaxis, ni supo construir’. Ademas, no tenia facian en el &mbito del “estudio moral”,

sino solamente en “flos sanctorum”, es decir hith textos hagiografic6¥.

De esta manera implicitamente justificaba su igmtea Es necesario acudir a un documento
del siglo posterior para darse cuenta que, probadiee, fray Gallegos no estaba mintiendo.

No solamente en el siglo XVII, sino inclusive ersiglo XVIII se aprendia que la solicitacion

725 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, f. 1.
726 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, ff. 1-1v.
727 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, f. 3.
728 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, f. 2.
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era un delito con el estudio de la moral. Comoasdibho antes, entre los afios 1778y 1796 el
Tribunal de la Inquisicion de Lima procesé al fooctor Antonio Rodriguez Plaza, el prior
del convento de San Agustin de Guayaquil, por heds@etido el delito de solicitacion con
mujeres, hombres, jovenes y nifios tamB&iEn el afio 1795, el presbitero Manuel Sanchez,
natural y residente en la ciudad de Guayaquiladéan contra del reo. Denunciaba que
cuando tenia catorce afios se confeso con fray lngpaunque no recordaba si antes,
durante o después de la administracion del sactamerconfesor le puso la mano “al Ano,
acompafando a la accion, una palabra obscena’h&Ano denuncio al confesor en ese
entonces, porque no sabia que se trataba de tm dekego, alrededor del afio 1790 (cuando
tenia treinta y cuatro afios), mientras estaba iestdol “materias morales” para recibir la
formacion necesaria para acceder al sacramentrdkh, descubrié que aquel abuso era un
delito de competencia de la Inquisicion. Por edéspués de haber descubierto que tenia la
obligacion de denunciar el delito, acudié al comidisee la Inquisicidén, don Ignacio Pareja,

para denunciar el heck8

Si en la segunda mitad del siglo XVIII Sanchez hatsiscubierto que la solicitacion era un
delito del estudio de las “materias morales”, ebablemente verdad que fray Cristébal, por
no haber realizado el “estudio moral”, no podiaesajue lo que habia hecho era un delito en
contra de la fe. Lo cual es comprensible si comaides que el delito de solicitacion era una

novedad de la primera edad moderna.

Hasta la segunda mitad del siglo XVI la solicitaxc&a solamente un pecado grave. Durante
la edad media la solicitacion era solamente undmeparseguido por los tribunales
eclesiasticos ordinarios. En el siglo XVI, debidataque protestante en contra del
sacramento de la penitencia, del orden y del delibalesiastico, la Iglesia transformé el
pecado en delito perseguido por el Tribunal dedmisicion. Fue primero en Espafia que la
solicitacién se convirtio en delito. Enseguidalé22 Papa Gregorio XV con la constitucion
universis dominicis gregisxtendio el delito de solicitacién a todo el oca#dlico. A lo largo

del siglo XVII se desarroll6 una jurisprudencia bl delito de la solicitacion. Finalmente
en el afio de 1741 el papa Benedicto XIV publicgalanencionada constituci&acramentum

peonitentiagque resumia las normas sobre la confesion yitdtaoion producidas en las

729 AHN, Inquisicion, 3730, exp. 85, ff. 1-9v.
730 AHN, Inquisicion, 3730, exp. 85, ff. 4v-5.
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décadas anteriores; e introducia algunas novetfades

Por lo tanto, es posible que no todos se entemddastos cambios durante la primera edad
moderna hasta que lo descubrian cuando estudialbaolbgia moral en la fase de la

formacién sacerdotal.

Cabe destacar que el Concilio de Trento habia eddbaiversas estrategias para mejorar la
educacién de los sacerdotes, que era fundamemtplgee creia que para evangelizar a la
sociedad era necesario contar con buenos padiaesso el tridentino habia impuesto a los
obispos la obligacion de fundar seminarios pafariaacion del clero. El capitulo XVIII de

la sesién XXIlI del Concilio de Trento ordenaba @uecada diécesis debia instituirse un
seminario. En el capitulo ademas se describianashera detalladas las caracteristicas que
debian tener estas instituciones, como las funsjdaedentidad de los candidatos, las

materias que se debian dictar y las modalidadgest&n econdémica de los seminaffds

El Concilio de Trento establecié ademas un sisteana mejorar la calidad de los confesores.
Se trata de la ya mencionada facultad de los obigpm seleccionar, mediante examenes, a
los confesores que operaban en la respectiva éodes clero secular o regular de manera
indiferenciad&®®. Estos examenes no eran solamente una herrardeeafamacion del poder
del ordinario encima de la Iglesia local. Eran teémlkexpresion de la exigencia de seleccionar
y sobre todo formar buenos confesores. De heclmog &g ha visto en el capitulo primero
durante los examenes realizados en 1574 despw@&dguar la preparacion de los
candidatos, los examinadores imponian a los catwdidia lectura de algunos autores morales,
como la “Summa Summarum” de Mazzolini y los mansiale Pedraza y del Azpilcueta, para

mejorar su formacion.

Ahora bien, Pedro de la Pefia, quien, como se ha dige el primer obispo de Quito a
implementar en la di6cesis el tridentino, habigagb esta prerrogativa tridentina, pero tuvo
gue enfrentar las resistencias del clero regutad 376, los regulares de la ciudad de Quito se

confederaron para defender su autonomia: no qusgfaexaminados y/o autorizados por el

731 Véase: Alejandre, El Veneno de Dios..., 235-2igtse De Boer, “Sollecitazione in confessionatet
Dizionario storico dell'Inquisizionévol. 3: [P-Z], ed. por Adriano Prosperi, Vincenizavenia y John Tedeschi,
1451-1455 (Pisa: Edizioni della Normale, 2010), -4854.; Castafieda Delgado y Hernandez Apailicio,
Inquisicion de Limdl..., 386-391; MillarLa Inquisicién de Lima...

732 CT, s. XXIll, Decretum de reformatione, capMIX; Lopez de AyalaEl Sacrosanto., 383-392.

733 CT, s. XXIll, Decretum de reformatione, cap¥; X0pez de AyalaEl Sacrosanto., 379.
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ordinario. Finalmente, el Consejo de Indias acygapoyoé la prerrogativa del ordinafi
Este conflicto era una manifestacion del “conci@rtposible”, es decir la resistencia del
clero regular a las pretensas del obispo (legitasaabr el tridentino) de sujetarlos a su

autoridads®.

En el siglo posterior el sistema tridentino de @glin de los confesores funcionaba, aunque
mal. Segun la relacion de causa, fray Cristobatliamte un tramite realizado por la orden
agustina, habia obtenido del obispo de Quito &nlia para confesar. El Provincial de la
Orden le ordend que se presentase ante el obispaitiepara obtenerla. Fray Cristébal no lo
hizo personalmente, sino que realiz6 el tramiteypar interpuesta persona. Un fray, Alonso
de Mendoza, el obispo de Quito habia dado la al#dnecesaria para otorgar la licencia de
confesion. Posteriormente, cuando vino el visitat#obispo y vio la patente del provincial
de la Orden dio licencia para confesar. Fray Quat@ériticd directamente este procedimiento
cuando declaré a la Inquisicion que por ser taorigmte no hubieran debido darle la licencia
para confesdf®. De esta manera, sin tener preparacion en el amita teologia moral, sino
solamente por haber leido vidas de santos y pospfueautorizado a confesar. El mal
funcionamiento en la seleccién, que no habia cersith la escasa formacion del candidato,
habia permitido que un sacerdote imprudente e agnermpudiera aprovechar de la

administracion de la confesion para solicitar glasitentes y desahogar sus deseos sexuales.

¢, Como se explica este fracaso del sistema trigdedérseleccioén diocesana de los
confesores? Primero cabe recordar que en el Nuevmddurante la época colonial existio
un problema crénico de escasez de sacerdote Rortd, se supone que las autoridades no
eran tan estrictas ni exigentes en la selecciooler, porque no se lo podian permitir.
Probablemente la tolerancia de las autoridadesflegaba en la elasticidad del

funcionamiento de las estructuras que serviangseacionar y formar a los confesores.

Ademés es necesario tener en consideracion otiar,fas decir la distancia, que aflojaba la

capacidad del obispo de controlar la formacionpacalad de los confesores. La prerrogativa

734 “Apéndice # 18 Informe que Alonso de Herrespntd al Rey porque algunos religiosos no querian
someterse al examen previo para recibir del Odespoencia para confesar en la Didcesis de QuED!'.
Doctrinas y parroquias del Obispado de Quito esdgunda mitad del siglo X\Méd. por Augusto Albuja
Mateus (Quito: Ediciones Abya — Yala, 1998), 359-36

735 Véase, aunque limitadamente al caso de Méketaia Pérez Puent&]| concierto imposible. Los concilios
provinciales en la disputa por las parroquias ingiigas (México, 1555-1647)México, D.F.: Universidad
Nacional Auténoma de México / Instituto de Inveatign sobre la Universidad y la Educacion, 2010).

736 AHN, Inquisicion, 5345, exp. 1, f. 2.
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tridentina que permitia al obispo seleccionar yriar directamente a los confesores era
aplicada, pero en lo concreto no garantizaba ldadide los autorizados. Probablemente esto
se explica con la dificultad de poner en acciéramtrol burocratico en un territorio muy

grande.

Las distancias aflojaban también la eficacia didufral de la Inquisicién. Segun Escandell
Bonet, la “presion inquisitorial peruana” era memasensa de aquella ejercida en la
Peninsula, por la ineficacia de los medios buramraten relacion a la vastedad y complejidad
de aquellos territorios; y por una politica del €&jo de la Suprema, que habria aconsejado
una actitud templad&. Otras caracteristicas de la actividad de losufidtes de la

Inquisicion en América eran el ritmo procesal redocun régimen laxo en la observancia de

las normas; la discrecion, autonomia e independeteclos juecé®.

Las distancias aflojaban la presion inquisitoahbién en el territorio de la di6cesis de
Quito. En el siglo XIX el historiador Cevallos desb que el Tribunal de la Inquisicion fue
muy poco activo en el territorio del actual Ecuadapenas se hace mencion de algun
proceso levantado contra hechiceros i adivingdd.sombra de Torquemada no alcanzé a
nublar el cielo de la presidenci&’. Bernardo Recio, en la mitad del siglo XVIII, nadaque
la actividad de la Inquisicion en la Real AudieriéaQuito fue amortiguada por las
distancias: “con no haber tribunal de la Santaibigidn desde Cartagena a Lima, es decir al
cabo de mil leguas, pocas veces sucede, que tegngamacer en esta parte los Sefiores
Inquisidores™?. El historiador Moreno desarrolla este puntoiglaaniento de Quito en
relacion a Lima y Bogota “determiné caracteristigpaspias en los procesos historicos
quitefios, entre ellos los inquisitoriales que saaan en la particularidad de ser menos

numerosos, como lo fueron en el resto de las cadagspariolas del Nuevo Mundo, en

737 Bartolomé Escandell Bonet, “El tribunal peruanda epoca de Felipe |1”. Bistoria de la Inquisicion en
Espafia y América. Volume 1: El conocimiento cimati§ el proceso historico de la Institucién (1478834)
ed. por Angel Alcala, 919-937. (Madrid: Biblioteda Autores Cristianos / Centro de Estudios Inquisites,
1984), 925-927.

738 Bartolomé Escandell Bonet, “La peculiar esticdministrativa y funcional de la Inquisiciompa8ola en
Indias”. EnHistoria de la Inquisicion en Espafia y América.Wbk 2: Las estructuras del Santo Ofjad. por
Bruno Aguilera-Barchet, 633-665 (Madrid: Biblioteda Autores Cristianos. Centro de Estudios Inquisiles,
1993).

739 Pedro Fermin Cevalld®Resumen de la historia del Ecuador desde su otigsia 1845Lima: Imprenta del
Estado, 1870), 33-34.

740 RecioCompendiosa relacion,.238.
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comparacion con los que se despacharon en la B&iAs

Ahora bien, segun Escandell Bonet la presion intquial en Lima fue menos intensa que en
la peninsula a excepcion de los delitos de bigasoigitacion y supersticion, por,
respectivamente, la libertad otorgada por la diséaa disponibilidad de los indigenas y el

influjo de las préacticas ancestrdtes

No existen estudios para evaluar el papel jugaddapdistancia en la actividad del Tribunal
de la Inquisicion en la diocesis de Quito; en gahéda historia de la Inquisicién en el

Ecuador ha sido casi totalmente ignorada por lstetadore&s.

Los documentos para estudiarla y analizar el pdgé distancia no faltan: una de las
relaciones de causa analizadas demuestra questasaas podian aflojar la actividad de la
Inquisicion. Es necesario considerar la naturatiezastas fuentes: no eran solo resimenes
con un doble filtro que obstaculiza el andlisigdriso. Eran herramientas de control por parte
de la Peninsula sobre la actividad de la Inquisidié Limd*4 Al final de la relacién de causa
en contra de fray Gallegos, quien la redact6, gaticio las criticas desde la peninsula,
justifico el procedimiento aduciendo, entre otrassas, el papel jugado por la distancia:
“estas dos causas [una en contra de Gallegostyala® Maria de San Rafael] se han

detenido tanto”, entre otros motivos, “por la disia de los lugare$®.

7. Conclusiones

El objetivo de este capitulo era analizar la déingdel confesonario y la persecucion del
delito de solicitacién para entender si eran hegata de disciplinamiento que atestiguan la
preocupacion de las autoridades para protegegiadadid del sacramento o del sacerdotes; o
si mas bien, demuestran que desde la segundadeitadylo XVI la confesion se convirtié en

una practica sobre todo femenina.

741 Jorge Moreno, “Un criollo quitefio ante la Irgicion de Lima: don Miguel de Jijon y Ledn (17891Y".
EnIntolerancia e inquisicién Volume;, 8d. por José Antonio Escudero, 135-148 (Madritie@lad Estatal de
Conmemoraciones Culturales, 2006), 138.

742 Escandell Bonet “El tribunal peruano...”, 926.

743 Moreno, “Un criollo quitefio...”, 135 . Sobrehistoria de la actividad del Tribunal de la Indggiégn en la
didcesis de Quito solo existen dos estudios: Jenngofio, “Adivinas procesada por la inquisicionaReal
audiencia de Quito'Palabra de Mujer2 (dicembre 2002): 39-41; Moreno, “Un criollo aiib...”.

744 Véase: Henningsen, “El «Banco de datos»...fiéRdillar, “Aspectos del procedimiento inquisitdriesde
la perspectiva del Tribunal de Lima. Siglos XVIKYIII”. En Homenaje al Profesor Alfonso Garcia-Gallo
Tomo IV, 363-378 (Madrid: Editorial Complutense 989, 372-374; MillarJnquisicién y Sociedad, 88-97.
745 AHN, Inquisicion, L.1030, f. 115v.
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En el afio de 1594 el obispo de Quito impuso la eidoel confesonario a todas las iglesias
de Quito. Una norma contenida en otro documensiigtea que los jesuitas promocionaban
la difusion del confesonario y estaban preocupddda disciplina de la confesién femenina.
Sabemos que a fines de la época colonial el camdegoestaba presente en muchas iglesias
de la di6cesis de Quito, inclusive en aquellas pediéricas. Sin embargo, no tenemos
muchas informaciones sobre la difusion y el usavdedble en la época objeto de
investigacion. Un documento de la Inquisicion agest que un confesor abusé del mueble
para solicitar a una monja. Esto es, el mueblehgiéa sido pensado para disciplinar la
administracion del sacramento se habia convertidel espacio del abuso. Donde el
confesonario no previno el delito, intervino ladigicion para castigar el confesor. Ocho
confesores de Quito durante toda la época colaloalde los cuales en el periodo objeto de
investigacion, solicitaron a las y a los peniten#dribunal condenaba a los reos al destierro

y a la suspension de la facultad para confesar.

El andlisis confirma que el confesonario servia paevenir mientras el delito de solicitacion

para castigar los abusos que se podia dar dueaathriinistracion de la confesion a mujeres.

Como se ha visto, las distancias, y otros factdiragaron el poder de disciplina del Tribunal
de la Inquisicion. Para profundizar en la investiga, seria necesario buscar informaciones
sobre las practicas de la confesién en las relaside causa relacionadas con otros delitos.
En general, hacen falta investigaciones sobretiadad de la Inquisicion en Quito para

poder llegar a conclusiones mas profundas.

A pesar de esta limitacion, el andlisis ha producida serie de resultados. Las fuentes
describen las interacciones entre sujetos: sa@rdon hijos y que ejercen como abogados;
otros que no sabian (o simulaban no saber) sigi@nlegitimos y ni siquiera conocian su
origen racial; sirvientas espafolas e indias, quepartian el hecho de ser acosadas
sexualmente; inclusive mestizas “en habito de fngli@stos son solamente ejemplos del

variado escenario social colonial atestiguado g®fuentes.

La principal pregunta a la cual se aspiraba caatesin este capitulo era alrededor de la
practica de la confesion femenina; esto es, ¢ &@sndo proteger la confesion femenina
porque era una practica peligrosa o mas bien paremuchas las mujeres, mas que los

hombres, que acudian al sacramento y por ende &ainaesl riesgo? ¢ La difusion del
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confesonario y la persecucién del delito de salgidn atestiguan la preocupacion de las
autoridades para la proteccién de la confesionfhg©bien se difundieron, sobre todo el
confesonario, para hacer sentir mads comodos aliteptes y sobre todo a las mujeres? ¢ El
confesonario se difundié por la presion de lasradades o por satisfacer la exigencia de

privacidad de los fieles?

El Concilio de Trento habia ideado el sistema dgrobepiscopal sobre la seleccion de
confesores y buscaba mejorar la formacién de dstiego, durante la contrarreforma, se
difundio el uso del confesonario, que buscabamisair la administracion del sacramento; y
la solicitacion se volvié de pecado en delito. ifasion de estos dispositivos en la didcesis
de Quito demuestra la preocupacion de las auta&ldd la época de la contrarreforma para
la defensa del sacramento de la confesion, y foticede aquella femenina. El obispo, los
superiores jesuitas, el Tribunal de la Inquisicién,oficiales locales, limefios y peninsulares
estaban preocupados de defender el sacramentsglj@@nque para hacerlo era necesario

disciplinar a los confesores.

¢,Como se explica la preocupacion de las autori@aBiescaban defender la confesion porque
era vista como una herramienta estratégica pafarghiaar la evangelizacion de la sociedad

colonial; para alcanzar este objetivo, se buscadudptinar a los confesores.

El capitulo lleva también a otros resultados o hiés otras preguntas. El factor distancia
frend la eficacia de la persecucion del delitoaiisacion y de la actividad del tribunal de la
Inquisicion; en cambio, el confesonario llegd eyales muy aislados y de dificil acceso,
como en la regiéon de Maynas. ¢ Como se explicavetsh éxito de los dos dispositivos? ¢ Si
apuntaban al mismo objetivo, que era el disciplieaho de los confesores, por qué la
persecucion del delito de solicitacion fue limitadintras los confesonarios fueron
adoptados en todo lado? ¢ El confesonario se ddyratila imposicion de las autoridades,
gue anhelaban a disciplinar la préactica de la cidifie 0 porque los misioneros lo creian (til
para hacer sentir mas comodos a los penitentesPan(@stos, y sobre todo las mujeres, a

exigir su uso?

No tenemos los elementos para contestar a es@snpas, porque ademas implicaria
investigar mas de las practicas de la confesioratado el siglo XVIII, que es cuando, como

se ha visto, se registra la difusién del confesorear Maynas. Se trata de preguntas muy
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importantes porgue invitan a reflexionar acercgpdeblema central de esta tesis, esto es,
tratar de entender si la confesion fue una herrstmige poder y disciplinamiento impuesta

por la Iglesia; o si méas bien hubo apropiaciondeseos desde abajo de aquellas herramientas
oy en general la necesidad de practicar la canfe&is entonces ahora oportuno prestar
atencion a aquella periferia en la cual lleg6 effesonario, la region de Maynas, para

conocer mas de significados, funciones y practieals confesion.
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Capitulo 5
La confesion en la periferia de la diécesis. Frangto de Figueroa en Maynas (1638-1661)

1. Introduccién

Durante los siglos XVI y XVII conquistadores y nuiseros penetraron en la region oriental

de la di6cesis de Quito. En los primeros afosigkd XVII, el padre Ferrer, como se ha visto
en el segundo capitulo, habia realizado actividadds®neras itinerantes entre los indios
ambocaguas, chapica y cofanes. Inclusive Mariankesiés, como se ha mencionado, deseaba
realizar misiones y entregar su vida para la caiderde los indios de Maynas. Enseguida,
alrededor del afio 1640, los jesuitas se estahilizan la region y permanecieron alli hasta
1773. Como se ha dicho, alrededor de este afiesagas usaban confesonarios para
administrar el sacramento en época de cuaresma.[aguntarse acerca del sacramento de
la confesién en Maynas: ¢era una herramienta daizakion? ¢como la recibieron los

nativos?

Para contestar a estas preguntas, se usan lasationes propuestas por el padre jesuita
Figueroa en su “Relacion de las Misiones de la Cdifgpde Jesus en el pais de los
Maynas™6. Francisco de Figueroa nacié en Popayan en el@i612. Estudié en el
seminario San Luis de Quito y entré en la Compdtiimndo acabd los estudios fue ordenado
sacerdote y fue destinado al colegio de Cuencaledse ejercitaba como predicador en
lengua quichua. Entre los afios de 1642 y 1666 femnero en la regién de Maynas. En el

afio de 1666 fue asesinado, cerca del rio Gualagdos indios cocam&s.

En el afio de 1661 termind de escribir la “Relacénas Misiones de la Compafiia de Jesus
en el pais de los Maynas”. Escribi6 este textogpden del Provincial jesuita de Quito, el
padre Hernando Cabero, quien lo habia pedido paradritura de una historia de la
Compaiiia en la region del Nuevo Reyno y Qtftd.a obra estd compuesta por veinticuatro
capitulos; los primeros capitulos tratan de la &on@h, revuelta y pacificacion de la ciudad de
San Francisco de Borja; desde el capitulo IV adlédcribe la reduccion de algunos pueblos.

Desde el capitulo XII al XXIV se describen los desbas de las actividades misioneras y las

746 FigueroaRelacion..

747 Sobre Francisco de Figueroa: Mercadistoria... Tomo 1V, 303-323; Velasco, “Historia moderna...537
Villalba y Pacheco, “Figueroa, Francisco de”.[Bincionario Histérico de la Compafiia de Jesusl. Il, dir. por
Charles E. O'Neill y Joaquin Maria Dominguez, 14478 (Roma: Institutum Historicum, Societatis Iésu
Madrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001).

748 FigueroaRelacion.., 1-2.
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caracteristicas de los pueblos indigenas.

Figueroa describe que en esta enorme region regidi@os humanos de diversas culturas y
lenguas. En los poblados jesuitas, como San Fandgs Borja, vivian colonos espafioles,
laicos y misioneros, e indios que procedian delileysas partes de Maynas. Por ende en
estos pueblos convivian personas de culturas ydenguy diversas. En las encomiendas en
los alrededores de Borja vivian indios de diversesles de integracion al cristianismo y al
sistema colonial. Algunos de estos eran ladinodees habian aprendido, de los misioneros,
el quichua; otros eran “bogales”, es decir solambablaban la lengua mateftfaA

mediados del siglo XVII, los jesuitas llevaron dada reduccion de otros grupos de la
region, que fueron concentrados en los pueblosrdpia Concepcion de Xeberos, Santa
Maria de Guallaga, Nuestra Sefiora del Loreto der@pura, Santa Maria de Ucayali o
Cocama, san Ignacio de los Barbudos o Mayorunas)&8aer de los aguanos, Santos
Angeles de Roamaynas, San Salvador de los Zaysds, de los Coronad®8 En total, segun
Figueroa en Maynas existian cuarenta “provinciasiaziones”; ademas, escribia que podia
haber otros grupos todavia no contactados. De esé@snta, algunas eran muy pequefias, es
decir estaban compuestas por mas de mil persomas;evan mas grandes, es decir incluian
mas de cuatro o cinco mil personas. Figueroa @eéinds grupos étnicos de Maynas como
“naciones” por estar separadas entre si o por terelengua propf&’. Algunas lenguas eran
similares entre si, como la de los aguanos a lasdeutinanas y maparinas; la de los barbudos
a la de los chipeos, cheteos, capanguas; la @edasnillas a aquella de los ytucalis o
cingacuchuscas; la de los cocamas a la de los @magarianas, yetes y xibitaoffds

Ademas, Figueroa describe las practicas y creeneaidgms. Afirma que cada una de las
“nacioncillas” tenia tantos ritos y costumbres gagodia describirlos todos; solamente
podia limitarse a referir de los mas generalesa3daks naciones conocidas tenian
conocimiento de Dios, pero tenian varios erroraee le daban el culto que se merecia.
Ademas, creian en la existencia del demonio y @o@édr de los hechiceros, que segun ellos
eran los autores de muchos maleficios, como |laymeidades. Creian ademas en el mas alla
(y algunas naciones inclusive en la reencarnacg@m no creian en el infierno. No creian

gue los que los misioneros consideraban pecadosesas malas. Figueroa proporciona

749 FigueroaRelacion.., 23-29.
750 FigueroaRelacion.., 33-160.
751 FigueroaRelacion.., 164.
752 FigueroaRelacion.., 187.
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ademas las descripciones de algunos rituales deisandel luto y del matrimonfey.

Ahora bien, la Iglesia imponia a todos los crigigrecibir por lo menos una vez al afio al
sacramento de la confesiéh Para ser valido debia ser entero, es decir lnisgoées debian
expresar nimeros y circunstancias de todos losipsametido$®. Segun el 1l concilio de
Lima, los misioneros debian usar confesionarida&fenguas “maternas” para poder
confesar a los indid%. ¢ Los jesuitas administrar la penitencia a loomde la lejana region
de Maynas? ¢ Qué tipos de problemas encontrarofRdlacion” de Figueroa ofrece

informaciones para contestar a estas preguntasdiasla practica de la confesion.

Sin embargo, es importante considerar el génermtlaraleza y las caracteristicas de la
fuente, ya que los jesuitas, como ya se ha merbio@a otros capitulos del presente trabajo,
a veces exageraban las empresas y éxitos alcanpada®btener la aclamacion de los
lectores, entre los cuales estaban jévenes en édagle ilusiones, y, sobre todo, superiores
de la Compafiia. Por otro lado, no es proficuo dtscedo tipo de informacion o leer con un
exceso de escepticismo las fuentes jesuitas, ya@aelamente contienen elementos
inventados, sino también contenidos veridicos.|Easo de la “Relacién” de Figueroa, vale
la pena justamente concentrarse en los principialstgnatarios del texto, los superiores,
porque el autor con la escritura no solamente lmassa ovacion, sino que denunciaba los
limites de la actividad misionera, los problemasles, la incapacidad de la Compafiia y de la
Iglesia para asentarse en un espacio tan commgjo &aynas. En fin, es cierto que los
jesuitas eran buenos escritores y habiles coridaca, como hace el mismo Figueroa en
algunas partes de su obra, que se trataran cabielodcuidado. Pero para ellos escribir
significaba también comunicar con los superiorea peejorar el proceso de evangelizacion,
y por lo tanto algunos documentos, como la “Reldcie Figueroa, contienen elementos de
verdad histérica y, sobre todo, informaciones paraprender, desde la pespectiva de los

mismos protagonistas, los problemas que encontrahahdespliegue del sacramento.

Y para entender el valor de la “Relacién” convidestacar la autoridad de Figueroa, quien

sumaba la preparacion académica con la larga expéimisionera, y que por lo tanto

753 FigueroaRelacion.., 233-254.

754 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumiorum...”, 178.

755 CT, s. X1V, Doctrina de sanctissimis Paenitamtet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vekae
Ayala, El Sacrosanto., 202-207.

756 11l CL, accién V, capitulo 3; Varga8pncilios Limenses, 373.
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proporciona una perspectiva Unica sobe la histigli@ristianismo en Maynas. Habia
estudiado en el colegio de Quito, pero no paré autecestudiar; gracias al saber y a la larga
experiencia misionera acumulados se convirtié6 eexperto de los asuntos mision€pds

Dada la sabiduria y experiencia de su autor, ldd@&n” es entonces una fuente muy
interesante para estudiar las caracteristicashlgmas de las practicas sacramentales y sobre

todo de la confesion en Maynas.

Segun varios historiadores la confesion fue heeataide individualizacién, conquista
interior, destruccion de las mentalidades y cu#tunativas en funcion del proceso de
colonizacion®®, También otros investigadores, quienes han estodés aspectos linguisticos
y comunicativos de la confesién, han destacadabsacramento fue herramienta de

imposicion del individualismo occidental y de eication de las culturas localé$

A partir del testimonio de Figueroa, en este cépia demostrar que en Maynas la
confesion fue impuesta para convertir, disciplinaolonizar a los indios; pero el intento fue

obstaculizado por problemas linguisticos, cultwglecoldgicos.

Para demostrarlo, en la primera parte del cap$ildescriben las primeras actividades
realizadas por los jesuitas cuando llegaron en &ghafio de 1638 para pacificar la region.
Enseguida, se analiza las confesiones realizadas padre Figueroa durante la epidemia de
peste que azoto la regidn en el afio 1642. Se Hesardmo la diferencia linglistica y cultural
obstaculizaban la préactica de la confesion. Finatmese destaca la dificultad de imponer la

confesion en Maynas debido a la extrema diversjdammplejidad de aquel territorio.

757 José Chantre y HerreHistoria de las misiones de la compafiia de Jesle dfarafion espafidiMadrid:
Imprenta A. Avrial, 1901), 232; Manuel Rodrigu&tmarafion, y amazonas. Historia de los descubrito,
entradas, y reduccion de naciones. Trabajos maldgsade algunos conquistadores, y dichosos de @sss,
temporales, como espirituales, en las dilatadastartas, ymayores rios de la Amérigdadrid: En la Imprenta
de Antonio Gongalez de Reyes, 1684), 280-281.

758 Véase: Gruzinski, “Individualization and Acaulition...; Klor de Alva, “Colonizing Souls...”; Kt de Alva,
“Telling Lives...”; MartiarenaCulpabilidad y resistencia

759 HarrisonSin and Confession; Vicente L. Rafael, “Confession, Conversiong &eciprocity in Early
Tagalog Colonial Society'Comparative Studies in Society and Hist®28y n.° 2 (1987): 320-339.; Valenzuela,
“Confesando a los indigenas...”.
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llustracién 5.1 Samuel Fritz. 1707. mapa de la reaion de Mavnasuafbt

2. La pacificacion de Maynas

Durante los siglos XVII y XVII, el término Maynagque venia de una “nacion” local,
identificaba el territorio delimitado, aproximadame a norte por el rio Putumayo, a sur por
el Pongo de Manseriche, a occidente con la cordide los Andes y a oriente con el territorio
portugués. Ciento y sesenta y uno jesuitas protagam las exploraciones, reduccion y
fundacién de ciento y cincuenta dos pueblos delsai®oede 1638 hasta su expulsion en el afio
de 1767¢.

Alo largo de este periodo, el territorio fue ongado en dos enormes parroquias,

administradas por los jesuitas, san Francisco dgBd\rchidona. Para los jesuitas se trataba

760 Sobre la historia y evolucion de los limitesMieynas véase: Velasco, “Historia moderna...”, 69%- Sobre
la evangelizacion jesuita de maynas véase: Ferritomes Londofio, “Contato, guerra e negociacaaigad e
cristianizacdo de Maynas e Jeberos pelos jesudtAsnazonia no século XVII'Histéria Unisinosll, n.° 2
(Maio-Agosto 2007): 192-202; Francismar Alex LopesCarvalho, “Estrategias de conversion y modos
indigenas de apropiacion del cristianismo en |lasameés jesuiticas de Maynas, 1638-17@&#iuario de
Estudios Americanog3, n.° 1 (enero-junio 2016): 99-132.
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de un negocio conveniente porque de esta maneraiahtuna fuente de recursos para
financiar la actividad misionera, que era muy cegfd. La primera parroquia que
administraron fue Borja, desde la cual podian drgarde manera més eficiente la actividad
misionera; acceder a los bienes que era necesgyartar de afuera, como las hostias, el vino
y el vestuario; y organizar las expediciones miisapara pacificar a los indios que se
sublevabaff2 Enseguida, los jesuitas obtuvieron también eéfiein de Archidona, del cual
el primer parroco fue el padre Lucas de la Cli8vAdemas de las dos parroquias, el
territorio contenia reducciones donde vivian otnd#s y que también eran asistidas por un
misionero jesuita. Cabe destacar que algunos igeelsires han enfatizado el papel de los
jesuitas como agentes de frontera para fortalegarelsencia de la Corona en la region; y, en
el siglo XVIII, para garantizar las posesiones ésfas frente al avance portugués en este

territorio’®4,

Eran muchas las “naciones”, de diversas cultutaaguas, que vivian en la region de
Maynas. Cuando al inicio del siglo XVII el padreyéa Ferrer pregunto a un indio cuantas
personas vivian en la selva amazonica, el naticdnun &rbol “bien alto y muy frondoso”,
€0gio6 una hoja del mismo y dijo: “esto y nada n@saas todos juntos los Cofanes. Todas las
demas hojas que ves son otras tantas nacionespit@rhdesde nuestros confines, regadas
por tantos rios, cuantas son las mayores y meramess del mismo arbol, las cuales van a
unirse con la madre de todos los rios”. Ferrematifeentonces que existia una cantidad casi
infinita de nativo$®. Segln Francisco de Figueroa, en Maynas viviadadfor de sesenta

mil persona&®.

761 Sandra Negro, “Maynas, una mision entre laditug el desencanto”. Bdn reino en la frontera. Las
misiones jesuitas en la América coloniadl. por Sandra Negro y Manuel M. Marzal, 185-(Q8ito: Abya-Yala

/ Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Per00D), 188.

762 Pifas RubicCartas Annuas., 69-70.

763 Jouanerklistoria de la Compafiia, 435-441.

764 Véase: Maria Eugenia Codina, “Haciendas y mésioel caso de Maynas”. Esclavitud, economia y
evangelizacion: las haciendas jesuittas en la Acaéviirreinal, ed. por Sandra Negro y Manuel M. Marzal, 243-
262 (Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Univielad Catdlica del Perd, 2005); Peter Downes, “Jas@n la
Amazonia. Experiencias de Brasil y Quito”. Eadiografia de la piedra: los jesuitas y su tiengpoQuitg ed.
por Jorge Moreno Egas, 63-99 (Quito: FONSAL, 20@&®bastian Gomez Gonzalez, “Resistencia india,
conciliacién y estrategia militar en Quixos duraatprimera mitad del siglo XVIII"Procesos: revista
ecuatoriana de historid1 (enero-junio 2015): 63-82; Fernando Rosas Msiscthas fronteras de la fe y de las
coronas: jesuitas espafoles y portugueses en etdxraa (siglos XVII-XVIII)". EnLos jesuitas y la
modernidad en Iberoamérica: 1549 — 17@8. por Manuel Marzal y Luis Bacigalupo, 368-3Bitna: Fondo
Editorial de la Pontificia Universidad Catdlica dregrd / Universidad del Pacifico / Instituto Frasxdé Estudios
Andinos, 2007).

765 Velasco, “Historia moderna...”, 628.

766 FigueroaRelacion.., 165. Sobre los pueblos de la regién de May@ase: Anne Christine Taylor, “The
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Desde el afio de 1538 los conquistadores espafiqiEsaron el territorio de la cuenca del rio
Amazonas, pero sin asentarse de manera defin@aae sefalar las empresas de Alonso de
Mercadillo, Francisco de Orellana, Lope de Aguyriiuan de Salinas a mediados del siglo
XVI.

Las primeras empresas jesuitas en la region fueadizadas al inicio del siglo XVII por el
padre Rafael Ferrer, como se ha sefialado en elidegapitulo. En la ciudad Macas y en los
“tambos” de los alrededores el padre realizé atdidés misioneras, tradujo la doctrina y
administré la confesién en la lengua IdalEnseguida, realizé misiones también en la
ciudad y region de Avila y en Baeza. Los destinasade estas actividades eran espafioles e
indios que residian en aquellos lugdi&sSe trataba de actividades misioneras itinerantes
realizadas para reforzar el asentamiento de gidelicatdlica y la practica de los sacramentos

en las parroquias rurales y periféricas.

En los afios de 1620, los espafioles iniciaron ucegmde colonizacion estable de Maynas.
Fundaron el poblado de San Francisco de Borja a@ntio para la conquista y
evangelizacion de la cuenca del rio Amazonas. Bfiede 1618 el virrey del Peru dio a
Diego Vaca de la Vega, vecino de Loja, el titulgydbernador de Maynas. En el afio de 1619
en Naranjos se encontraron algunas autoridadeseqgaeordaron para la fundacién de la
ciudad de San Francisco de Borja. Ademas, se dedivddir a los indios en veintiuno

encomienda§®.

En el mes de febrero del afio de 1635, se verifiaefzamiento de los maynas en la ciudad de
Borja. Segun Velasco la causa de la sublevaciotafagplotacion de los indios por parte de
los moradores espafioles. Algunos espafioles apranecte los indios y los obligaban a
trabajar la tierra. Los nativos estaban tan agastaddas violencias e injusticias, que
empezaron a probar odio hacia los colonizadoregrsiontrar ayuda en el Gobernador y en
los parrocos. En el afio de 1635, los nativos siewatton y mataron treinta y cuatro personas,

de las cuales veinte y nueve eran espafiolas (smweencomenderos). Otros resistieron a los

Western Margins of Amazonia from the Early Sixtéetotthe Early Nineteenth Century . Bhe Cambridge
history of the native peoples of the Amerjdamo lll, parte I, editado por Frank Salomonty&t B. Schwartz,
188-256 (Cambridge: Cambridge University Press9199

767 Pinas RubidCartas Annuas..23-24.

768 Pifas RubidCartas Annuas..32-37.

769 Jouanerklistoria de la Compafiia, 334-336.
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indios; algunos de estos murieron, otros se retifét

Posteriormente, los espafioles castigaron a loalolelp para restablecer el orden en la ciudad
de Borja. Algunos de ellos castigaron a los fugsiy a los indios alzados; mientras Miguel
de Funes y otros soldados se ocuparon del res¢éordgiori’t. En una carta el padre Lucas de
la Cueva describia que para realizar estos cast@gesvieron de los indios “xeberos”,
guienes ayudaron a los espafioles en contra losasagheldes, buscandolos, secuestrandolos
y entregandolos a los espafioles, “en que han Hewtas los de esta nacid’. Con el

término “finecas” el padre Cueva se referia profsaleinte a la crueldad de los “xeberos”,
quienes durante la época colonial, como tambiéonrhwsguas, establecian alianzas
estratégicas (que podian bien interrumpirse y carnbon los espafioles: para mantener la
independencia y/o en cambio de la exencion deilmstds ofrecian servicios militares. Por
otro lado, ya desde antes de la llegada de logielgsalos indios maynas eran los enemigos
de los “xeberos”. Estos, mediante la alianza ceregpafoles, no solamente encontraban un
nuevo equilibrio para sobrevivir bajo la dominaca@onial; sino también satisfacian la sed

de venganza y violencia en contra de los antigwates’3.

Cuando el Gobernador y Capitan General de MayreaspMBaca de la Cadena, quien vivia
en Quito, tuvo noticia del levantamiento y de lastmos decidié acudir a los jesuitas para
pacificar Borja y la entera region. Se habia cdiderecién en el nuevo gobernador de
Maynas y pensaba que para sentar su poder emitrtery evangelizar a los nativos, era
necesaria traer a los padres jesuitas. Contac® superiores de la Compafiia y los informd
sobre el alzamiento del afio de 1635 y otras cetatsvias al gobierno de la regién, que
conocia por haber colaborado con su padre, quiebiéa habia sido gobernador de Maynas,

en los afios anteriores. Pidi6 a los superioresaeanlgunos jesuitas en Maynas, asegurando

770 FigueroaRelacion.., 4; Velasco, “Historia moderna...”, 720-723.

771 FigueroaRelacion.., 4-5.

772 FigueroaRelacion.., 35. Sobre Lucas de la Cuevas: Bravo, Juliah@ievas, Lucas de la”. En
Diccionario Historico de la Compaiiia de Jesus, Ugldir. por Charles E. O'Neill y Joaquin Maria Doguiaz,
1020-1021 (Roma: Institutum Historicum, Societésu / Madrid: Universidad Pontifica Comillas, 2001
Mercado Historia.. Tomo 1V, 292-302; Velasco, “Historia moderna...527

773 Ulrike Prinz, “Los Omagua entre resistencialgmacion (1524-1768)". EResistencia y adaptacion
nativas en las tierras bajas latinoamericanasd. por Maria Susana Cipolletti, 77-106 (QuitbyA-Yala, 1997);
Alexandra Roth, “The Xebero «indios amigos»? Thait in the ancient province of Mainas”. Resistencia y
adaptacion nativas en las tierras bajas latinoaroanas ed. por Maria Susana Cipolletti, 107-122 (Quito:
Abya-Yala, 1997).
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gue los iba a acompaiiar hasta el lidar

¢ Por qué el gobernador pensoé pedir ayuda a lasgg®segun Broggio, en el Peru los
jesuitas ya desde fines del siglo XVI tenian famddbiles pacificadoré8. Lo cual es
confirmado por la carta anua de la Provincia jesté Quito del afio de 1596, segun la cual
“otra actividad en que se han empefiado mucho lestras ha sido el promover la
reconciliacion de los &nimos de las personas,ldeddo que ya ha cundido la fama de que

los nuestros tienen una gracia especial para Itegraconciliacion de las person&s”

Los superiores de la Compafiia decidieron que ldsepaGaspar de Cugia y Lucas de la
Cueva debian realizar la pacificacion de MaynaslEnes de octubre del afio de 1637
salieron de Quito acompafados por el gobernada dada Cadena; llegaron en la ciudad de
Borja en el mes de febrero del afio 1638. Apengadies se informaron acerca de la situacion

de los maynas y sobre todo de los castigos reakzpdr los espariol€s.

Para pacificar la regién de Maynas era necesasarddlar las siguientes actividades: acabar
con el odio que dividia los maynas sublevados sies$pafioles; obtener de las autoridades el
perddn de los rebeldes; reconquistar la confiardasipueblos que de una manera u otra

estuvieron involucrados y fueron afectados popoeflicto, como los guallagas.

Estos habian intentado matar a un grupo de espayialeeniente general que estaban
transitando en sus territorios. Para evitar eligasse refugiaron en un lugar llamado Gran
Cocama; intervino entonces el padre Cugia quiendgscié el perdon. Esto se realizo
mediante una simulacion de castigo y perddn: elefea general espanto a los culpables,
luego intervino el padre para interceder el per@bmbjetivo de esta estrategia era llevar a

los nativos a probar gratitud, amor y confianzaabos jesuitag®,

Para llevar a los indios a la conversion, no sdgosar la violencia porque esta podia
generar rencores y odios, que a su vez podianeategdas tensiones y obstaculizar el

proceso de conversion. En cambio, era necesanipgisailar, 0 sobre todo demostrar la

774 FigueroaRelacion.., 5; Jouanertistoria de la Compaiiia, 337-339.

775 Broggio Evangelizzare il mondo, 207-231.

776 Piflas RubicCartas Annuas..9.

777 FigueroaRelacion.., 5-9. Sobre el padre Cugia: Bravo y Saez, “€u@aspar”. Eiccionario Historico
de la Compaiiia de Jesusl. Il, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin N&@Dominguez, 1062-1063 (Roma:
Institutum Historicum, Societatis lesu / Madrid: igrsidad Pontifica Comillas, 2001); Mercado,
Historia...Tomo IV, 283-292; Velasco, “Historia moderna...527

778 FigueroaRelacion.., 78-79.
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misericordia de los misioneros para conquistarosti@nzd’®. Lo cual se hizo mediante la
manipulacién de las emociones y, muy probablemestmdo recursos teatrales para
representar el castigo y la intercesion de losgsdr Como han destacado diversos estudios,
durante la primera edad moderna a menudo la Iglssiba las sensaciones para manipular las
emociones y de esta manera generar reaccionesesigrahmbios en los comportamientos en

los fieleg8l,

Segun Figueroa, otro objetivo de la simulacioncastigo y perdén era para que los nativos
entendieran “el poder de la justicia y el respetemyor que le han de tené&? El “poder de

la justicia” servia para profundizar la evangeli@gaae los indios. Los jesuitas no tenian la
capacidad de por si solos para extirpar los tiggeaados de los indios amazonicos, es decir
las matanzas, la poligamia, el repudio de las @sppara casarse con otras, las supersticiones
y la lujuria’®. ¢ Cémo extirpar estos pecados? Era necesaritaus@rza. La Constitucion 30
del Sinodo de Loja del afio de 1596 recordaba q@emtilio de Trento prohibia a los

parrocos el uso de la violencia, pero que el Il £bncilio de Lima habian establecido que si
era posible, porque si no era muy dificil haceddstianos. Sin embargo, los parrocos no
podian suministrar los castigos de manera dirdefaian encargar a un ministro oficial o a un
alguacif®. El contenido de la norma sinodal estaba refleftel pensamiento y practica del
padre Figueroa. Segun el jesuita, para llevar a mabvangelizacion de los nativos y
erradicar las malas costumbres era necesario cambiensefianza del evangelio, que estaba
a cargo de los jesuitas, con el poder de la jassiecular, que debia “castigar y reprimir” los
delitos’®®,

Ahora bien, cabe preguntarse cual fue el paped derfesion durante el proceso de
pacificacion. Gruzinski ha destacado que los mesios en Nueva Espafia utilizaron la

confesién como herramienta de consolacion paraaefss dafios psicoldgicos generados por

779 Adriano Prosperi, “lIl missionario”. Hluomo baroccped. por Rosario Villari, 179-218 (Roma-Bari /
Laterza, 1991).

780 Sobre el teatro jesuita véase: Jesus Menérad@ez? os Jesuitas y el Teatro en el Siglo de Oro
(Universidad de Oviedo, Servicio de Publicaciol€95).

781 Véase: Wietse De Boer, “The counter-reformatibtine senses”. EnhE ashgate research companion to the
counter-reformationed. por Alexandra Bamiji, Geert H. Janssen y Mayen, 243-260 (Farnham: Ashgate,
2013); De Boer y Gottler (editoregjeligion and the senses in early modern Eurdméden / Boston: Brill,
2013).

782 FigueroaRelacion.., 80.

783 FigueroaRelacion.., 180.

784 SL, constitucion 30; Villalba, “Los sinodos tguises...”, 184-185.

785 FigueroaRelacion.., 180-181.
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la experiencia de la Conquiéta El jesuita Francisco de Figueroa en su “Relacd@stacaba
que los padres Cugia y Cueva llegaron en Borja jeistel momento en que empezaba la
cuaresma y que por consiguiente realizaron preidicas y confesioné¥. No tenemos datos
para afirmarlo, pero los jesuitas pudieron habadagas predicaciones cuaresmales para
mover los corazones, tanto de espafioles como @esjddcia el arrepentimiento y el perdon
de los enemigos. Quizas este cambio de actitudo$englizaba durante la administracion de
la confesion, que servia a la vez para consolaopes traumatizadas por las violencias del

alzamiento y de los castigos; y para promover fago&ial.

En cambio, conocemos que gracias a las pacificasitws jesuitas entablaron la practica de la
confesién. En San Francisco de Borja, los jespitddicaban los jubileos cuatro veces al afio;
y en otras festividades muchos nativos confesabanilyian la eucaristia. Algunos indios se
confesaban cada una o dos semanas, es decir dearfraceente asi como acostumbraba la

Companii&®,

Los jesuitas entablaron la practica de la confetsidrbién entre los grupos pacificados. Los
xeberos después haber sido pacificados practidalmmfesion con regularidad durante las
cuaresmas. Se preparaban con un examen de coadigmciealizaban muy bien, retirAndose
en silencio y haciendo memoria de la especie y ndiahe los pecados cometid#’s También
otros grupos de indios después de la pacifica@@csraban al catolicismo, como los
guallagas quienes frecuentaban las misas, el dategulas predicaciones, las procesiones y

se confesabd®pf.

Cabe preguntarse si de verdad los jesuitas obtauvies resultados descritos, o si Figueroa se
los inventd para convencer a los lectores del @edtta Compafiia. Lamentablemente no
contamos con otras fuentes para realizar un coatdesdatos, pero la informacion es creible
porque se refiere a los grupos indigenas que vaaBorja, en donde, con la presencia
constante de los padres jesuitas y de los soldmspizdioles, era relativamente facil entablar la
fe y la confesion. Lo mismo se puede decir en iétea los frutos espirituales que los padres
obtuvieron con los otros grupos mencionados, pocguéaban con la asistencia espiritual y

humanitaria de la Compainiia. Por lo tanto, los poesss exitosos, cobran credibilidad.

786 Gruzinski, “Individualization and Acculturationi.
787 FigueroaRelacion.., 9.

788 FigueroaRelacion.., 12.

789 FigueroaRelacion.., 69.

790 FigueroaRelacion.., 83.
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3. La peste del afio 1642: confesiones y malentenaid
El padre conquista la confianza del lector, porgusu “Relacion” no solamente confiesa los

éxitos, sino también las dificultades que él migradecié en las misiones.

Segun el jesuita, al inicio fue muy complicado a&wedrar a los indios a la confesion, los
jesuitas obtuvieron resultados positivos en Sandisao de Borja y con los grupos étnicos
mencionados después de la pacificacion, afios dgelNzacion y entrenamiento de los indios
en las practicas sacramentales. En el capitutiella “Relacion”, Figueroa proporciona
muchos datos sobre las primeras malas experiesci@sadministracion de las confesiones

durante la peste que tuvo lugar cuando llegbé embtagn el afio de 1642

La peste no era un evento excepcional en aqugiidrdos indios se enfermaban por el
trauma de la conquista. Figueroa describe quedi gga un evento que se desencadenaba
con la llegada de los espafioles. La culpa no elasdaismos misioneros, sino de los
soldados que viajaban con ellos. La violencia datanas espantaba a los indios: “en
especial, el estruendo de los arcabuzes, el ollar plelvora y assombro de las balas les
immuta y altera los humores”. Esto es, Figuerodaishantiguo concepto de la alteracion de
los humores para describir los efectos fisicoediEs psicolégico que implicaba la
experiencia violenta de la colonizacion. En coneacia, los nativos contraian enfermedades

que mataban mas del 50% de la poblaéfn

Durante los sinodos de Quito del siglo XVI se prtgaton diversas constituciones para
obligar a los sacerdotes a confesar a los moritsjredto servia para garantizar su salvacion.
La constitucion 10 de la parte IV del sinodo det@del afio de 1570 obligaba a los curas que
visitaban a los enfermos la administracion de t#esi6rf®3. Mientras la constitucion 17 de la
parte IV del mismo sinodo recordaba a los curagigbéan garantizar el bautismo o la
confesién a los indios moribund®&s En el sinodo del afio de 1594 denunciaba que @égun
parrocos cuando eran llamados a confesar a enfempgeblos retirados no iban, sino que
pretendian que los penitentes acudiesen donde édlasta manera, muchos se morian sin

poder confesar sus pecados. Por ende, cuandofekoorra llamado debia acudir al pueblo

791 FigueroaRelacion.., 25-29.

792 FigueroaRelacion.., 182.

793 | SQ, capitulo IV, constitucion 10; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 47.
794 | SQ, capitulo IV; constitucion 17; Vargas, fiEimer sinodo de Quito”, 49.
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del enferm@®. Estas normas expresaban la preocupacion detlasdagles de la Iglesia para
garantizar a todos los fieles la preparacion @spirnecesaria para acceder a la salvacion.
Probablemente habian sido promulgadas porque e @siglo XVI se habia relevado el
problema de la alta mortalidad de los indios erseonencia a la experiencia del contacto y

de la colonizacioff®.

Cuando en el afio de 1642 Francisco de FigueroadiegMaynas tuvo que desempefiarse en
la administracion de sacramentos a los indios maodbs sin tener ni siquiera el tiempo para
descansar del largo viaje. Habia venido de Quibongp@afiado por el padre Cugia, quien habia
estado en la capital diocesana para encontrarer nelacion de las actividades misioneras al
Provincial de la Compafia. Cuando Figueroa y Cliggsron en Maynas la epidemia de
peste ya se habia extendido en la region, pergsaias personas habian muerto, casi todos
nifios. Encontraron al padre Cueva enfermo y queodda ocuparse de la asistencia espiritual
de los enfermos y moribundos. Por lo tanto “fuédepn” para Figueroa y Cugia salir de Borja

rio abajo para administrar la confesion y otrosasaentos a los indios moribund®s

Enseguida la situacién empeord: la peste se difumdila regiéon de Maynas “como un
incendio” y dur6 seis meses. Para disponer lassatftedos moribundos a la muerte los padres
acudieron a todas las veinte y uno encomiendademiog de Borja. Se dividieron y

recorrieron todo el territorio que visitaban, en@a o a pie, una vez por semana, a pesar de
las dificultades de los caminos, el clima caligntgimedo y las distancias. Administraban
principalmente el bautismo a los indios que todawido habian recibido; la confesién y la
extrema uncién a aquellos ya bautizd&b£s decir, se trataba de purificar las almas para

prepararlas al paso hacia el mas alla.

Figueroa describe de manera detallada los problgom@sncontré durante la administracion
de la confesion a los indios ladinos y bozalesadeehcomiendas de Mayri¥sLos ladinos
eran aquellos indios que hablaban la quichua, @s elequichua. Los misioneros hablaban
este idioma, que ellos mismos habian difundiddyndiian entre los indios de la redi#h

Debido a la relativa facilidad de la comunicacido,era tan dificil disponerlos a confesar los

795 1l SQ, capitulo XXIV; Villalba, “Los sinodos genses...”, 101.

796 Sobre el impacto demogréfico de la Conquigtmrird American holocaust
797 FigueroaRelacion.., 25.

798 FigueroaRelacion.., 26.

799 FigueroaRelacion.., 26-29.

800 FigueroaRelacion.., 188, 287.
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pecados, porque ya sabian de que se trataba;ianemmanera, podian practicar facilmente

otros sacramentos, como la eucarf8tia

Sin embargo, existian excepciones, como un ladileop@recia no haberse confesado nunca
antes. Figueroa describe que este ladino estabemanfy/ entonces lo confeso. Sin embargo, a
las preguntas del confesor el penitente respomaidrtimeros exorbitantes”: “preguntavale:
¢has muerto & alguno? Respondia: Ari, Padre, psgaac quinga passac; si, Padre, ducientos,

trecientos; y & este tono en los demas pec&tos”

¢ Por qué el indio ladino contestaba de esa mapé&staba saboteando la administracion de
la confesién? Varios investigadores han destacad@qg algunos casos los indios
manipulaban la comunicacién y los idiomas indiggraaa resistir a las preguntas y sabotear

la imposicion de la confesion y de la religion ¢iat§2.

En cambio, el indio ladino confesado por Figuessdd todo el interés de confesarse de
manera correcta porque lo necesitaba para mejoorglicion de salud. Cuando Figueroa
escuchd el indio responder con numeros “increiblesamonestoé para que dijera la verdad:
“le dije: no mientas, sino di sélo los pecados agieometido”. El penitente rechazé la
amonestacion del confesor: “respondiome: no, Pa@edia que para “salir bien de la
emfermedad” tenia que confesarse bien, que pargréficaba “decir muchos peccados, y no

avia que sacarle de es&y’

¢El indio estaba equivocado? En algunas cultutigenas existian algunos rituales,
parecidos al sacramento de la confesion, que sepaiia curar el cuerpo, como se ha visto en
el segundo capitulo. Sin embargo, como ha ensdfsténssoro, es necesario filtrar las
narrativas misioneras porque a menudo los auteréssddocumentos eran condicionados, en
la descripcion e interpretacion de la realidad,lpqrerspectiva de la Iglesia catdlica, que
sobre todo después del Il concilio de Lima, pdecia cultura indigena como expresion del
demonio. En realidad muchas creencias y practigasigsde fines del siglo XVI se percibian

como heterodoxas eran las mismas que los primegisnaros habian ensefiado a los

801 FigueroaRelacion.., 26.

802 FigueroaRelacion.., 26-27.

803 Gruzinski, “Individualization and Acculturatiori; Martiarena Culpabilidad y resistencia; Rafael,
“Confession...".

804 FigueroaRelacion.., 27.
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indios$%, De hecho, la respuesta que dio el indio refleflmmntenido de la antigua norma de
la Iglesia catdlica que asociaba la limpieza delaton la salud del cuerpo. Se trataba de una
idea contenida en la constitucion XXII del IV CdiwiLateranense del afio de 18%5Esta
constitucion era retomada y confirmada tambiéngbtit Concilio de Lim&°". Se supone que

el indio habia aprendido el contenido de estas asrole manera mas o menos directa,
probablemente de la predicacion y ensefianza drifigneros catdlicos. Estando enfermo
pudo haber sido mucho mas sensible a las predi@ipensefianzas recibidas por los
padres. Asi se explica porque sabia y creia gua ‘qair bien de la enfermedad es menester

confesarse bien”.

Queda otra duda: ¢ qué significaba para el indifesanse bien? El indio probablemente
habia escuchado y aprendido de los misioneroscksitad de confesar todos los pecados
cometidos expresando nimeros y circunstancias, establecia el Concilio de Treft®

Como se ha descrito en el capitulo Il, los jeswgiaban muy preocupados de obtener de los
fieles confesiones integrales, es decir especificariimeros y especies de los pecados,
porque era la manera para disponer las almasavicgn, pero también porque era
necesario para mejorar la eficacia del gobiernaigsgd. Sin embargo, como se ha visto, el
indio ladino ponia en crisis el modelo tridentireold confesion integral porque contestaba a

las preguntas del confesor Figueroa con nimerawgbéantes” e “increibles”.

Algunos afios después el obispo de Quito Alonsa &eha, en una seccion del “ltinerario
para parrocos” trataba como debia actuar el confesa averiguar los nimeros de los
pecados durante la confesion de los indios. Epobiscordaba que los penitentes debian
confesar todos los pecados cometidos despuésutedrna y debian especificar el nimero y
la especie; de la Pefia se referia a los capitufad 6anon 3 de la sesion XIV del Concilio de
Trento. Sin embargo, era muy dificil que los indioslieran adaptarse a este modelo de

confesion porque no sabian “de aritmética” y pdatto “todas sus cuentas son erra¢fds”

¢, Como tenian que actuar los confesores cuandondahliaar el modelo tridentino de

confesion a los indios que tenian graves problemada aritmética? En la parte final de la

805 Estenssordyel paganismo a la santidad...

806 Alberigo y Alberto Melloni, “Conciliorum oecumiorum...”178-179.

807 Il Cl, accion Ill, capitulo 39; Varga€oncilios Limenses, 359.

808 CT, s. XIV, Doctrina de sanctissimis Paenitamtiet Extremae Unctionis Sacramentis, caput Vek@e
Ayala, El Sacrosanto., 202-207.

809 Pefia Montenegrtiinerario... Libros I1I-V, 85-87.
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Seccién de la Pefia afirmaba qpedteptum integratis confessionis non obligat ad

impossibilé. Exigir de los indios los nimeros de los pecasigaificaba llevarlos a mentir.

Por lo cual, era mejor no preguntarles el nUmeegipo; los confesores debian llevar a los
indios a contestar a las preguntas no con num&rascon la expresion “muchas veces”:
“muchas veces cometieron la embriaguez y muchgemne en suefios, y que algunas veces

maltrataron a sus mujeres; que para estas gersgtasidnuy bien se saben acomaotr”

De lo cual se desprende que el padre Figueroab$a bquivocado cuando pretendia de aquel
indio conocer los nimeros de los pecados comoaegigridentino. Como recordaba de la
Pefia, exigir los numeros de los indios significkdozarlos a mentir. De hecho el jesuita habia
llevado al indio ladino a mentir; al escuchar lasneros “tan increibles” amonesto al indio
diciéndole “no mientas”. Figueroa con esta expeig&tomo conciencia de la imposibilidad

de aplicar el modelo tridentino de confesién ainosos. Dandose cuenta de la invalidez de
aquella confesion, afirmd que el indio tuvo suedeque no murié en aquella ocasion, sin
haber adecuadamente purificado su alma. Sin embargquivocacion del indio ladino, se
explica no solo con el error del padre Figueraam sambién con la falta de entrenamiento del

indio ladino, quien segun Figueroa, no se habifesado nunca ant&s

Lo mismo pasaba con los bozales, es decir aquatlass que no hablaban la lengua del Inga,
guienes no estaban entrenados a practicar el sawt@nConfesarlos implicaba un gran
esfuerzo porque solo conocian de la confesidénel tedrico por haberlo escuchado durante
el catequismo, pero no lo entendian, no lo habiparenentado y ni siquiera sabian cuéles

pecados debian confe®dr

Muchos de los bozales confundian los pecados ednflacciones de las encomiendas:
pensaban que debian confesar las faltas en algenasios, como la desercion de las chacras
y sementerd&$®. Segun el obispo Alonso de la Pefia, quien analieata clase de
equivocaciones desde la perspectiva de la teofogfal, los indios a menudo tenian
conciencia errénea, es decir cometian un erroazisnamiento: confundian el bien con el mal

y el mal con el bien; lo que era pecado con laigiry la virtud con el pecado. La conciencia

810 Pefia Montenegrtiinerario... Libros 111-V, 86-87.
811 FigueroaRelacion.., 26-27.

812 FigueroaRelacion.., 27.

813 FigueroaRelacion.., 27.
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errénea derivaba de la falta de instruccion y detandiciones de vida. Podian tener maestros
que les ensefiaran las cosas de la religion catpkea estaban siempre ocupados en trabajar
y por consiguiente no tenian el tiempo necesaria gprendét* Esto es, la vida en las
encomiendas y el duro trabajo quitaba a los ineidempo y las energias para recibir la
instruccion necesaria para sacarlos de la ign@ande la conciencia errénea. Lo cual es
confirmado por Figueroa quien afirmaba que losdadiozales confundian los pecados con

las infracciones de la encomienda “quicas porguesicefiian por otras cos&s”

El padre Figueroa durante la pastanadrticulo mortisque realizé en el afio 1542 tuvo que
corregirlos y ensefarles que los pecados eran ewow los hurtos, homicidios, el
amancebamiento, entre otros. Ademas, algunos lsozatdesaban sus pecados publicamente;
Figueroa, para garantizar el respeto del sacranyesbre todo el sigilo de la confesion, se
esforzaba para evitaffé.

El padre tuvo también que enfrentarse con el pnoblde las circunstancias materiales que
dificultaban la administracion de la confesion po@ de peste. Los indios no podian
confesarse porque por la emergencia de la pestecemtraban todos juntos “con mucha

podredumbre y hediondé?”.

Ademads, para los indios los sacramentos de lagrené y de la extrema uncion eran una
novedad y por lo tanto probaban miedo y rechaza@dacreto, al momento de confesarse se
escondian o decian que no querian hacerlo por raigmuerte, porque creian que el
sacramento la causaba. Los indios bozales abarrectae todo el sacramento de la extrema
uncién. Figueroa creia que los indios se asustalmdo veian al sacerdote con sobrepelliz y
estola: “mostraban con ademanes temor, diciende gg esto? ¢que es lo que el Padre
quiere hacerme?” Enseguida se escondian, comacsafelsor fuera un fantasma o un
hechicero que le iba a hacer f&lProbablemente, los indios tenian miedo de laesidif y

de la extrema uncién porque veian que los indiesloggirecibian enseguida se morian.
Asociaban la administracion de los sacramentodacaruerte, por lo tanto creian que esos

rituales servian para matarlos y que los sacer@éotgsunos hechiceros asesfdNo

814 Pefia Montenegrtijnerario... Libros IlI-V, 576-579.
815 FigueroaRelacion.., 27.

816 FigueroaRelacion.., 27.

817 FigueroaRelacion.., 28.

818 FigueroaRelacion.., 28.

819 Véase: Martinitl indio y los sacramentos.174.
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entendian que, desde la perspectiva cristiana,sa@amentos Y rituales de purificaciéon para

disponer las almas a la salvacion.

Figueroa explicaba que los jesuitas no eran hedsgeque no administraban los
sacramentos para matarlos; al contrario, la cadriesia extremauncion servian para
ayudarlos en el momento de la muerte. Y si a piséas explicaciones los indios se resistian,
Figueroa usaba a algunos parientes de ellos paveicoer|o®.

Segun Figueroa el balance de la actividad de asistespiritual desarrollada durante la peste
del afio de 1642 era positivo. Para entender sepem, cabe recordar que su objetivo no
era salvar vidas, sino salvar almas. Para alcdazaivacion, todos los fieles tenian que
morir con el alma purificada, que se alcanzaba améliel bautismo, para los infieles, y la
confesion, destinada a aquellos ya cristianos.gf@auestaba satisfecho porque la mayoria de
los indios murié con los sacramentos; a pesarsiérfotes y problemas encontrados, fue
posible proporcionar la asistencia espiritual issle a los bozales. Por eso Figueroa
interpretaba el éxito desde la perspectiva providdrparece que la peste (y se deve tener
por providencia divina) esperd & que ubiesse sategghara executar el rigor con que esta

divina justicia castigaba estas tiers”

En sintesis, Figueroa apenas llegado en Maynaa kapérimentado que la administracion de
la confesion era muy dificil: los indios no sabfamtestar con los nimeros que exigia el
modelo tridentino de la confesion; confundian lesgulos con las infracciones de la
encomienda,; se resistian al sacramento porquelpEms@e era un sacramento para matarlos.
¢, Como se explican todos estos malentendidos? lrasgales causas, a juicio de Figueroa,

eran dos: la diferencia linguistica y la falta ded@namiento de los indios.

4. La confesién por intérprete
Con la peste del afio de 1642 Figueroa descubridmpele los factores claves para asentar la

practica de la confesiébn en Maynas era el manejaslienguas maternas.

El problema de la diferencia linglistica preocupdo a las autoridades civiles como a las

religiosas porque era percibido como un obstacaita pealizar la colonizacion y la

820 FigueroaRelacion.., 28.
821 FigueroaRelacion.., 28-29. Figueroa también en otro capitulo aique las pestes de Maynas podian ser
castigos enviados por Dios. FiguerBalacion.., 185-186.
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cristianizaciof?? Siendo que la tarea principal de la Iglesia tzaédra la predicacion de la
Palabra, era una preocupacion sobre todo de lasmaiss. Ademas, cabe recordar que en la
lglesia desde fines del siglo XVIy en el XVII d&@6 una nueva manera de evangelizar: se
buscaba convertir ya no o no solamente mediariteetaa, sino con la persuasion. La
comunicacion y la educacion se convirtieron emlesvas herramientas no violentas para
realizar las actividades pastor&fésEn el Nuevo Mundo, era fundamental conocer las
lenguas indigenas para realizar las actividadeismeisas y sobre todo para la administracion
de la confesion. Adentro de la Compafiia hubo dslzaterca del papel de las lenguas en las

actividades pastorales y en la formacion de logoméso$2“.

La preocupacion para la comunicacion en las lengutgenas se encontraba reflejada en
algunas normas. Durante el lll Concilio de Limastablecid el principioifidi indice
doceantut: los indios debian ser instruidos en su lefgu&n Quito ya en el sinodo del afio
1570 se habia establecido que los parrocos desipdi@ confesar y catequizar debian
aprender el quichua, pero también algo de la lentatarna de los parroquiad#$fs Durante

el sinodo de 1594 el obispo habia ordenado |lazeeadin de catequismos y confesionarios en
las lenguas maternas como la de los indios lladatiana, cafnar, purguay, pastos y
quillaising@?’. El sinodo de 1596 ordenaba que para ensefiactiandoel parroco debia usar
preferentemente la lengua materna, y solo si noaiaro no tenia acceso a soportes escritos
en esta lengua podia usar el quichua o el esértihalmente, el obispo de la Pefia,
recordaba que era importantisimo y necesario qpdoocos supieran las lenguas indigenas,

ya gue su principal funcién erarainisterium vert#®,

Los parrocos debian conocer las lenguas para ttataranera directa con los fieles. Algunas
normas prohibian el uso de los intérpretes enrarastracion de la confesion, porque los

fieles desconfiaban de estos mediadores. El Il {fore Lima prohibia el uso del intérprete

822 Sobre el problema de las lenguas indigenagvBasja MedinaEl conflicto...

823 Prosperi, “Il missionario”; Prospefitibunali della coscienza, 607-637.

824 MaldavskyVocaciones inciertas, 261-300.

825 Il CL, accién I, capitulo 6; Varga€oncilios Limenses, 325.

826 | SQ, capitulo IV, constitucion 7; Vargas, fEimer sinodo de Quito”, 46.

827 1l SQ, capitulo IlI; Villalba, “Los sinodos ¢enses...”, 92.

828 SL, constitucion 21; Villalba, “Los sinodos tgmises...”, 178.

829 El obispo trata de la importancia de conocetdaguas nativas a fines de la evangelizacionvemsais
partes de la obra, véase: Pefia Montenétmerario... Libros I-Il, 87,119-131,140-144, 332-335; Pefia
Montenegroltinerario... Libros 1l-V, 135-138, 252-253, 465, 572-573, 61686
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para la administracion de la confesion para garanél respeto del sigilo sacramefial
Soloin articulo mortisy faltando el sacerdote que supiera la lenguardesor podia usar un
intérprete para mover al penitente a la contricifgbia escuchar la confesion sin intérprete;
cuando de las palabras del penitente intuia prafgiin pecado podia dar la absoluéfén
Segun Alonso de la Pefia, cuando existia un probtiendiiferencia linguistica, los indios
debian confesarse con el intérprete golarticulo mortis mientras no estaban obligados a

cumplir con el precepto de la confesién en cuar&&ma

El uso de los intérpretes obstaculizaba la sinadritk las confesiones, porque los penitentes
temian la difamacién, por eso los misioneros debdsocer las lenguas indigenas y tratar de
manera directa con los fieles. Segun Figueroaparéencia lo demostraba: cuando,
posteriormente a la peste que azoté Maynas en h6#?, otra, el trabajo misionero fue mas
facil no solo porque los indios estaban entrenadesibir los sacramentos, sino sobre todo
porque le habia servido mucho el confesarlos dineetite en la lengua materna sin la

mediacién del intérprete, “de que conocidamentweecmucho consuelo y proveck®?®

Los misioneros con el manejo de los idiomas indigdrabian obtenido muy buenos
resultados. Al inicio, los indios ladinos y bozatiferian en cuanto a los momentos de la
confesién. Los primeros, quienes hablaban el qaictaspetaban el precepto que obligaba a
recibir la confesién anualmente durante las cuaaiesin cambio los bozales se confesaban
para prepararse al matrimonio, como imponia edttid 3%, ein articulo mortis porque era
necesario para disponer el alma y obtener de estanala salvacion; pero no se confesaban
en cuaresma, porque la confesion por intérpreraobligatorié®. Enseguida, cuando los
confesores aprendieron a manejar las lenguas makgeambién los bozales empezaron a
practicar la confesion mas frecuentemente. Ergfgias al esfuerzo dedicado al aprendizaje
de las lenguas maternas los confesores obtenimoduvesultados; la calidad de las

confesiones mejoraba cada vez méas gracias al antiento de los indié’,

830 Il CL, pro indorum et eorum sacerdotum constitubus ,constitutio 49; Varga€oncilios Limenses, 182-
183.

831 Il CL, pro indorum et eorum sacerdotum constitubus, constitutio 57; Varga€oncilios Limenses, 185.
832 Pefia Montenegrtinerario... Libros 111-V, 135-136.

833 FigueroaRelacion..,29.

834 FigueroaRelacion.., 29. Sobre la necesidad de la confesién amtlemaltrimonio, véase: CT, s. XXIV,
Decretum de reformatione matrimonii, caput |; LopezAyala El Sacrosanto., 404.

835 FigueroaRelacion.., 29. Sobre la no obligatoriedad de la confepidmnintérprete, véase: Pefia Montenegro,
Itinerario... Libros 1lI-V, 135; 367-368.

836 FigueroaRelacion.., 29-30.
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Gracias al sacramento de la confesion los indiosh@ban. Abandonaban las antiguas
costumbres, sus supersticiones y los demas pedadfesian a los padres que antes de
confesarse creian en las supersticiones y conizados, pero luego del didlogo con el
confesor, creian solamente en Dios. Era este @lads mas satisfactorio segin Figuétaa
Tenemos la confirmacién de lo que han destacad@ieria de los estudios sobre la
confesion de los indios: este sacramento fue umarh&nta de colonizacion interior para
erradicar practicas y creencias heterod®®aSe trataba de resultados que se obtuvieron

gracias a la confesion directa sin la mediaciéltogéntérpretes.

Sin embargo, cabe preguntarse acerca la autentideléas palabras de Figueroa. La
“Relacion” estaba destinada a la publicacion, moleesu autor muy probablemente escribié
algunas partes condicionado por la idea de convenlos lectores de los éxitos de la
actividad misionera de los jesuitas y de si misyrentonces, ¢ de verdad los indios

cambiaban gracias al sacramento de la confesion?

Probablemente si, primero porque la “Relacién” isepara exaltar la obra jesuita, es cierto,
pero sobre todo para comunicar a los superiordfnites de la empresa misionera para que
dieran 6rdenes y pensaran en estrategias paraeekis problemas, como se describe mas
adelante. Y, sobre todo, cabe resaltar que Figuerokas descripciones antes mencionadas,
no se referia a todos los indios de Maynas, sitaorsmte a algunos grupos de nativos que
residian alrededor de la ciudad de San Francis&oda. En el resto del territorio de Maynas
era todavia necesario usar intérpretes por lasidest de lenguas, que era considerada por

Figueroa la primera de las dificultades misionemaslayna%?.

En realidad, en la misma Borja era necesario aeuidis intérpretes. En la ciudad transitaban
nativos de diverso origen étnico: se trataba dpaggue los espafioles secuestraban y
deportaban alli. Por lo cual, en Borja vivian irgdite diversas naciones e idiomas; en

consecuencia, los jesuitas debian usar intérpdetésdas las naciorfé®

Afuera de la ciudad de Borja, cada una de las otereciones de la region tenia su propio

837 FigueroaRelacion.., 30.

838 Gruzinski, “Individualization and Acculturatiori; Harrison,Sin and Confession; Klor de Alva,
“Colonizing Souls...”; Klor de Alva, “Telling Lives.”; MartiarenaCulpabilidad y resistencia; Valenzuela,
“Confesando a los indigenas...”.

839 FigueroaRelacion.., 187.

840 FigueroaRelacion.., 21-24.
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idioma. Estas lenguas eran diversas entre si, txadpalgunas que eran similares. Por
ejemplo, como se ha mencionado antes, la lengl@sdguanos era parecida a la de los
cutinanas y maparinas; la de los barbudos a lagdehipeos, cheteos y capanaguas; la de los
cocamillas a la de los ytucalis o cingacuchus@adellos cocamas era la misma que se

hablaba con los omaguas, parianas, yetes y xilaigdn

La diversidad de lenguas limitaba el potencial omisro de los padres. En concreto, cada uno
de ellos se especializaba en un idioma nativoetomsmo, no podia acudir a prestar los

servicios espirituales a indios de otro ididfda

A pesar de esta limitacion, segun Figueroa lostgstenian la capacidad y disponian de las
estrategias adecuadas para cerciorar el problenaahd¢erogeneidad lingiistica. Podian
manejar, sin muchas dificultades, el quichua gihgua materna de la “nacion” de la cual
debian ocuparse gracias a catequismos, confesienactros textos, que podian usar por lo
menos para administrar los sacramentos. Figuerra&sicreia que era necesario difundir
entre los indios el idioma quichua, que aprendiaa facilmente que el castellano; de la
misma manera, creia que también los padres quesablan debian aprenderlo. Finalmente,
Figueroa destacaba que era necesario enseflamasiguenes nativos el espafiol para que
pudieran ayudar a aquellos misioneros que venid&sgafa sin saber alguna lengua

indigend*:.

Las buenas voluntades de los padres eran anigsijgdas malas elecciones de los
superiores. Un problema “ha de causar mucho dadscribia Figueroa. A veces un padre
gastaba tiempo y energias en aprender una lengeanay cuando estaba listo para usarla,
los superiores los mudaban a otro lado y a otrpamian. El padre Figueroa no ponia en duda
la “santa obediencia” debida a los superiores @olapafiia. Mas bien, estaba preocupado
porque las decisiones de los superiores teniarecoescias nefastas en relacion a la
evangelizacion y salvacion de los indios. En cdocrespués que la “santa obediencia”
llamaba a un padre para otra tarea, llegaba urorésionero que debia gastar nuevamente
tiempo en aprender el idioma; y durante la fasepidendizaje debia necesariamente usar

intérpretes para ensefiar el catequismo y para &lrainos sacramentos. En consecuencia,

841 FigueroaRelacion.., 187.
842 FigueroaRelacion.., 187.
843 FigueroaRelacion.., 188-189.
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el trabajo con los nativos se realizaba principateeon los intérpretés,

Como se ha dicho antes, Figueroa a lo largo deperiencia se habia dado cuenta que para
asentar la practica de la confesion era necesanmejar directamente las lenguas maternas y
evitar a los intérpretes. Criticaba expresameihbe auperiores porque con sus decisiones
obligaban a los misioneros a usar de estos medisdén consecuencia, el potencial de la

confesion, como herramienta de cambio y conversimreducido.

5. La irreducibilidad de Maynas

Para entender la critica de Figueroa es necesastaahr que la Compafiia de Jesus no era
una orden monolitica, vertical y jerérquica: eristéspacios, modalidades y practicas de
interaccién entre los padres y las jerarquias. Bsmie negociacion, disidencia, desobediencia
y critica de las 6rdenes eran parte de la tradiadtministrativa de la Compafiia. La tension

para la centralizacién convivia con individuos tgredian a una autonomia centrif¢f§a

También en otra parte del texto, Figueroa denunsiimites de las érdenes y normativas
impuestas desde las autoridades de Quito y Limgueano eran ajustadas para la realidad
local. En el capitulo Xl Figueroa propone querasmas del lll Concilio de Lima y del
Sinodo de Quito del afio de 1594 acerca de la ageion parroquial no eran adecuadas para
entablar en Maynas las practicas de la confesidalagntambién de aquella frecuente segun el

estilo de la Comparfi&.

Al inicio del capitulo Figueroa, mediante los datostenidos en los libros de bautismos que
redactaban los jesuitas, propone una detalladdistta de los resultados de la actividad
misionera jesuita en Maynas. Segun estos libradaled afio de 1661 los jesuitas habian
bautizado més de 6 880 personas. De estos, 3 80M#ios inferiores a los siete afios, de los

cuales mas de la mitad murieron sin llegar a seltas}*’.

Ademads, los jesuitas estaban trabajando para doraleededor de 7 000 personas. Se trataba
de los supervivientes de la peste del afio de h6@nte la cual perecieron alrededor de 3

000 personas. De estos 7 000, 3 100 ya eran nostias decir bautizados; mientras los otros,

844 FigueroaRelacion.., 187.

845 Véase: Alfieri y Ferlan, “Storie di obbediemmyoziata”. ErAvventure dell'obbedienza nella Compagnia di
Gesu. Teorie e prassi fra XVI e XIX sec@d. por Fernanda Alfieri y Claudio Ferlan, 7-Bolpgna: 1l Mulino,
2012); Fechner, “Las tierras incognitas...”.

846 FigueroaRelacion.., 161-168.

847 FigueroaRelacion.., 161.
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alrededor de 4 000 indios que vivian en las rednes eran solamente catecimenos, es decir
se estaban formando para recibir el bautismo, ipieatla instruccion religiosa solo “de

passo” cuando los padres los visitaban. Ademasamas existian otros grupos de indios

gue estaban casi por reducirse: se trataba dehaedas, urarifias, chudobinas, avitoas,
azoronatoas, gayes, maparinas, ytucalis, chaygvltasmuniches. A lo cual cabe afiadir la

existencia de otras muchas “naciones” que todavfzabian sido contactads

Considerados los indios bautizados, los catecumérogue se estaban reduciendo y los
indios todavia no contactados en Maynas debiatirexli®dedor de cuarenta naciones y
sesenta mil personas, y no las “millaradas [deosjdjue refieren [...] sin vsar de

exageracione§®.

¢ Quiénes referian le existencia de “millaradashdess en Maynas? Varias fuentes refieren
gue los jesuitas de la primera mitad del siglo X&fdian que en Maynas existian muchos
indios. Como se ha mencionado antes, en los preva&ios del siglo XVII el padre Rafael
Ferrer, después de conversar con un indio de fases, entendioé que en Maynas vivia “una
multitud casi infinita” de indid8% Mientras segln las cartas annuas, en Maynas, figelas
naciones conocidas, se suponia le existencia derfierables” nativd8. También el padre
jesuita Cristébal de Acufia habia destacado queagmaé vivian muchos indios. Acufia habia
acompafiado al capitan portugués Pedro de Texesa eiaje desde la Audiencia de Quito a
Portugal recurriendo la cuenca del rio Amazonage\que duré un afio y que describié en el
“Nuevo descubrimiento del Gran rio de las Amazonpsblicado por primera vez en el afio
de 1641. Segun Acufia, en Maynas existian cientocyienta naciones diversas de indios que
reunidas podian constituir un enorme réfAdEn otra parte de la obra, Acufia repetia que se
encontraban ciento y cincuenta naciones y queatabt de tierras con una alta densidad

poblacional. Es mas: afiadia que estas naciondmagtagadas una a otra en el territorio de

848 FigueroaRelacion.., 161-164. Sobre la demografia de maynas dutamgoca colonial véase: Massimo
Livi-Bacci, “The Depopulation of Upper Amazonia@olonial Times”,Revista de Indiag6, n.° 267 (2016),
419-448.

849 FigueroaRelacion.., 165.

850 Velasco, “Historia moderna...”, 628.

851 Pinas RubidCartas Annuas..§9.

852 Cristdbal de Acufiéuevo descubrimiento del gran rio de las Amaz¢hkslrid: Iberoamericana /
Frankfurt am Main: Vervuert, 2009), 52-53. SobreiAa véase: Enrique Fernandez G., “Acufia, Cristdé&al
EnDiccionario Histérico de la Compafiia de Jesusl. |, dir. por Charles E. O'Neill y Joaquin N&ar
Dominguez, 13 (Roma: Institutum Historicum, Sodistiesu / Madrid: Universidad Pontifica Comill&§01).
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manera gque “en muchas de ellas se oyen labraalos pn las otra&”,

¢, Por qué estos autores creian que habia muchessnai Maynas, mientras Figueroa no?
Primero, cabe recordar que las pestes que tuviegan en los veinte afios que separaban las
experiencias de Acufia de aquella de Figueroa (lasdafios 1642 y 1660) habian afectado el
escenario demogréafico de Maynas, como ya se hedao antes, reduciendo a la mitad la
poblacion total. Por lo tanto, la percepcién dauErga pudo haber sido condicionada por este
cambio demogréafico. Sin embargo, el autor teni@ explicacion para justificar su

estimacion: un argumento, persuasivo y certer@ @iimar que en Maynas no podian vivir
muchos indios pegados unos al lado de los otro® @iimmaba Acufia. Se trataba de tierras
pobres, es decir poco productivas, y que por caigite no podian sustentar tanta gente. En
consecuencia cada grupo para sobrevivir de muetra;tpor eso en Maynas no podian vivir
“millaradas” de indios, sino mas bien alrededoes&s mil personas organizadas en cuarenta

nacione®*.

Cabe preguntarse porque Figueroa estaba tan pambzppr aclarar, con un argumento
solido, la cantidad de indios y naciones que etisth Maynas. La respuesta es que el padre
queria resaltar la importancia de la calidad dectevidad pastoral. El “negocio” no era tener
reducidas “grandes millaradas de gente”; lo queoitajpa era que los parrocos tuvieran un
numero adecuado, es decir razonable, de fielegypaer garantizar un buen nivel de
instruccion religiosa: “basta que tenga aquelldaidad & que alcancan las fuergas, y que

pueda cultibarla. La que sobra no hace al caso g que otro travajé®.

Esta frase no era original de Figueroa: se insgieabun principio tridentino, que habia sido
retomado y adaptado a la realidad peruana poolosios de Lima. En el Capitulo IV de la
sesion XXI del Concilio de Trento se aclaraba queeobispos debian obligar a los curas a
tener por asociados el numero suficiente de saErdecesarios para satisfacer las
exigencias pastorales, esto es administrar loaseaitos y celebrar el culto divitté El Il y

el 11l de los concilios de Lima retomaban la idewgplicita en esta norma, segun la cual los
parrocos debian hacerse cargo solamente de Igeefis que podian cuidar, no mas, es decir

no mas de cuatrocientos personas para cada saqydad ademas aceptaban su infracciéon

853 AcufaNuevo descubrimiento.106.

854 FigueroaRelacion.., 165.

855 FigueroaRelacion.., 165.

856 CT, s. XXI, Decretum de reformatione, caputll¥pez de AyalakEl Sacrosanto., 301-303.
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porque en el arzobispado de Lima, donde habia nsuoks y pocos sacerdotes, no era
posible limitar el nimero de parroquianos paraxuugr a los indios de la posibilidad de

salvarséd’.

Figueroa en la parte siguiente del texto menciotebgsma constitucion del Il Concilio de
Lima que lo afirmaba, pero se limitaba a citariiisnas lineas de esta. Segun estas, los
pueblos de indios que contenian dos o tresciepa®thianos” debian tener su propio
parroco; cuando los indios eran menos de doscientosecesario reducirlos y fundirlos con

otros grupos para formar una reducciéon mas gfahde

Figueroa, después de citar aquella frase, afirgabael término latin “parochianos” generaba
un problema de interpretacion: ¢, se referia a iddos o a unidades familiares? Se trataba de
una duda muy importante porque si el término idieatia una unidad familiar, entonces,
dado que cada una de esta estaba compuesta desds la los cinco individuos, significaba
gue cada péarroco que tenia bajo su cuidado dogsierttecientos familias debia ocuparse de

ochocientos o0 mas de mil persottés

Figueroa estaba preocupado por la interpretaci@stdetérmino porque la enorme cantidad
de parroquianos afectaba la calidad de la actividatioral y de la administraciéon de la
confesién. Un solo jesuita, después de haber gastadhas energias para convertir y
bautizar a una reduccidn, iba a tener muchas t#ides para poder en cuaresma confesar por
si solo seiscientas, setecientas o inclusive migues; porque ademas de eso tenia que
predicar sermones, ensefiar la doctrina, realizexregiones, visitar a los enfermos,
administrar los sacramentos y hacer otras actieislpdstorales. Debido al exceso de trabajo
los confesores podian llegar a enfermarse paralguwop su tarea, sobre todo en un
ambiente como aquello de Maynas. Ademas, el esfisermultiplicaba si los misioneros
apuntaban a entablar la confesiéon como practicagmésinual al estilo de la Compdfifa
Figueroa deseaba entonces advertir a los lecterss tRelacion” que la norma del llI

concilio de Lima era inadecuada para aquella radlid

Ademas, Figueroa recordaba que ya el sinodo de Qeitafio 1596 habia modificado la

857 Il CL, accién lll, capitulo 11; Varga€oncilios Limenses, 348.

858 FigueroaRelacion.., 166; Il CL, accién Ill, capitulo 11; VargaSpncilios Limenses, 348.
859 FigueroaRelacion.., 166.

860 FigueroaRelacion.., 166.
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constitucién conciliar por inadecuada a la realidahzonica. La sinodal 22, que trataba del
descuido espiritual de los indios por parte deeltsomenderos, recordaba que segun la
constitucion 11 de la actio Il del 11l Concilio déma cada sacerdote podia tener doscientos
indios tributarios, pero al mismo tiempo toleralb@ gn cura tuviese trescientos nativos, si
estaban reunidos en un solo pueblo. “Pero”, afiamalzonstitucion sinodal, en algunos
lugares de la diécesis los indios no podian viuitgs en un mismo pueblo, como en el
distrito de Jaén, en la Gobernacion de Yaguarsafayopra, Quijos y Mocoa, es decir en los
espacios amazoénicos. En estos espacios, afirmaf@oelo, era mas comuan tener doscientos
y ciento y cincuenta indios desparramados en ideo que cuatrocientos reunidos en un

solo lugaf®.

“Hasta aqui el Synodo”, afirmaba Figueroa. La nosinadal acababa sin afiadir otra cosa:
simplemente destacaba la complejidad y dificultacyplicar la norma del Il Concilio de
Lima a los espacios orientales de la diocesis do@orque alli los indios vivian

desparramados.

Figueroa en cambio afiadia un comentario siguieamdaderencia del sinodo. Trataba de
exponer porque los indios no podian vivir reducid&xplicacion era de caracter ecolégico.
En la selva los indios “es fuerga” estuviesen dikdd en parcialidades, porque por el defecto
de aquellas tierras, que eran estériles y himedasa posible garantizar el mantenimiento
de muchos indios junt®f. Esto es, en la Amazonia no se podia practicagriaultura

intensiva que era necesaria para satisfacer l@®esig de un poblado con muchas personas.
Era una verdad bien conocida por los expertossisdlvas amazonicas: se trataba, y trata, de

tierras no aptas para la agricultura intensiva.

Por ende, afirmaba Figueroa, “es fuerga que laidacte acomode” a la realidad de Maynas.
La “doctrina” era aquella del Il Concilio de Limsegun la cual cada péarroco debia ocuparse
de un ndmero entre doscientos y trescientos in@isando eran menos de doscientos, debian
ser reunidos con otros gru®s Mientras segln Figueroa cada cura podia teneomo

minimo, sino al maximo doscientos indios tributariporque era muy dificil satisfacer sus

exigencias espirituales debido a que ni siquiargtaeos indios podian vivir juntos, sino

861 FigueroaRelacion.., 167; SL, constitucion 22; Villalba, “Los siraxlquitenses...”, 178-179.
862 FigueroaRelacion.., 167.
863 Il CL, accidn lll, capitulo 11; Varga€oncilios Limenses, 348.

224



divididos en dos o mas pueblos, de acuerdo a tasteaisticas de la tief%.

Es interesante recalcar que en la parte inmediati@np@sterior Figueroa reflexiona sobre la
tarea y vocacion misionera jesuita: “se ha de aeadjue esta gente no la tiene Dios excluida
del cielo, y es muy proprio del instituto de la Guafiia el procurar logren la Redempcion y
sangre de Christo Nuestro Sefior, assi estas catames, como las muy populosas, para
gue no la pierdan eternamente”. Enseguida, Figuetpeesaba esperanza y optimismo acerca
del futuro de Maynas: “estas missiones que teneantve manos son solamente principio de
otras muy grandes y dilatadas que con el tiemp@serosiguiendo en todo este

Marafion®6s,

¢, Como se explica el cambio de tema y estilo? Plelvemte con una esperanzadora férmula
buscaba encubrir la realidad: la dificultad de oéda los indios de Maynas. En la selva, las
decisiones de los superiores, las normas congliagnodales no funcionaban o mas bien
debian ser forzadas. Alli no era posible constmdr Iglesia estructurada en parroquias en las
cuales los indios recibian la instruccion religiasscuchaban la misa y recibian los
sacramentos segun ritmos semanales, porque lestanazonicas no podian satisfacer las
exigencias alimentarias de grandes conglomerado®d® los pueblos amazonicos eran

originalmente n6madas, en respuesta a las exigeactadgicas de aquel territciié

En fin, existia una distancia entre la estruct@#adglesia y la realidad de la selva. Esto es,
se trataba de una realidad que no podia ser reddelido a su extrema alteridad, que se
escapaba de los medios que las jerarquias deeddimponian para convertir a los indios de

Maynas.

A pesar de los esfuerzos de los jesuitas paraaeddi pacificacion, los indios no se
redujeron: es mas, a menudo el contacto generaifiictms y violencias. EI mismo padre
Figueroa murié victima de los indios mientras salesdirigiendo a confesar. El periodo en
que vivid y opero Figueroa fue el mejor de laswdtides misioneras en Maynas; pero desde
los afios 1680 empezd un periodo de crisis quecserqtizé durante la primera mitad del

siglo XVIII. Las misiones de Maynas eran obsta@dgas por las revueltas indigenas, las

864 FigueroaRelacion.., 167.
865 FigueroaRelacion.., 167-168.
866 Livi-Bacci, “The Depopulation...”, 437-441.
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epidemias y, en el siglo XVIII, por las invasionpeEstuguesd&$’. Finalmente, la experiencia
misionera jesuita en Maynas se acabd improvisangmés afio de 1767, cuando la Compafiia
fue expulsada de los territorios de la Corona. diusustituidos por franciscanos y luego por

clérigos seculares, quienes sin embargo obtuviesoasos resultadt

6. Conclusiones
El objetivo de este capitulo era analizar las asty los problemas de la confesion de los

indios de la regiébn de Maynas entre los afios d8 $6%61.

Los jesuitas llegaron en la ciudad de Borja eriiel 8638 para pacificar sus habitadores y
facilitar el proceso de colonizacion y conversiénas indios de la entera region de Maynas.
Una vez realizadas las paces, tuvieron que enfrangapeste muy violenta. El padre
Figueroa experiment6 durante la epidemia probleanda administracion del sacramento de
la confesién. Debido a la diferencia linguistica ha falta de préactica, los indios no entendian
como confesarse y para qué servia el sacramenteniido lo rechazaban y se resistian
porque lo confundian inclusive con un ritual pagasinarlos. La dura experiencia de la
administracion de la confesion durante la pesteeféia Figueroa que para entablar la
confesién era necesario manejar los idiomas matgrewitar el uso de los intérpretes. De
esta manera, era posible entrenar a los indioadigar la confesion, que era muy util porque
generaba cambios morales, culturales y socialedeé&is funcionaba como herramienta para
profundizar el proceso de conversion religiosa.ednbargo, en Maynas existia mucha
heterogeneidad linglistica por lo que era necesado intérpretes. Los jesuitas tenian la
capacitacién, las herramientas y la voluntad ppraraler los idiomas maternos de la
“nacion” de la cual se debian ocupar. Sin embatgunos superiores de la Compaiiia
tomaban decisiones equivocadas: apenas dabamadss el tiempo para aprender los
idiomas, que ya los destinaba a otra ocupaciorreriugar. Por consiguiente, los jesuitas
estaban obligados a realizar gran parte de susdactes misioneras mediante los intérpretes.
Figueroa también en otro capitulo critica las n@mgortadas e impuestas en la realidad
local. Las tierras de Maynas no podian ser expatantensivamente, por lo cual no era
posible organizar la actividad pastoral y el teriit en parroquias como centros para la

administracion de los sacramentos. Los indios miwi@cesariamente, desparramados y

867 Velasco, “Historia moderna...”, 798-826.
868 Sobre la expulsion jesuita y las consecuemrriddaynas: Francisco Miranda Ribadene@asis en las
misiones y mutilacion territoriglQuito: Banco Central del Ecuador, 1986).
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aislados en el inmenso territorio. Por ende, Issifas dificultaban en entablar la practica de

la confesion.

En fin, se ha demostrado que los jesuitas intentanponer el sacramento de la confesion.

En algunos casos lo lograron, gracias al apreredd®jlas lenguas indigenas. En estos casos
pudieron disciplinar a los indios, generar campipsofundizar el proceso de evangelizacion;
al inicio del capitulo se ha dicho que inclusivelipwon aplicar la confesion para mejorar la
eficacia de la pacificacion; pero se trataba degoiones, ya que en general era muy dificil
aplicar la confesion por problemas de diferencltucal, escasa adaptabilidad de las normas y

ordenes y por los conflictos generados por la p@aeuropea.
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Conclusion

El objetivo de este trabajo era estudiar la hiatdg la confesion en la didcesis de Quito entre
los afios 1570 y 1668. Los documentos analizadasibdes las practicas del sacramento a
partir de la experiencia de hombres y mujeres,fedpa e indios de diversas etnias, mulatos,
mestizos, negros y zambos que vivian en las cisdgda los demas espacios de la diécesis
de Quito.

Mediante el sacramento de la confesion, parroamnfesores realizaron una conquista
comprensiva de la sociedad colonial, mediante uodoéheterogéneo, el sacramento se

adaptaba a las diversas realidades sociales gspégificidad de los individuos.

Uno de los principales desafios que la Iglesialicatfuvo que enfrentar fue aquello de
adaptar la confesion a los indios, que se realjgaiecipalmente, mediante la traduccion. El
sacramento de la confesion era una practica gbass#a en la comunicacion, en diversos
capitulos se han mencionado las preocupacionesisiat®es de las autoridades, pero también

el esfuerzo de parrocos y misioneros para redacliférencia lingtistica.

La conquista espiritual no se limitaba a los indsesextendia a todos los miembros de la
sociedad colonial, por eso los confesores, medadeeuadas estrategias, penetraban en el

tejido social de la época y buscaban generar cambdvales.

Tanto las autoridades, como los confesores usdlzatmmento de la confesidon para
profundizar el proceso de evangelizacion. La cadfesra una herramienta de control del
estado de evangelizacién, porque durante la admaigién del sacramento los confesores
obtenian informaciones para conocer la adherewrciasdpenitentes a la religion catdlica.
Ademas, mediante la confesion se controlaban yptiisaban a sujetos sociales influyentes,
tanto laicos como eclesiasticos; y el sacramentmigia penetrar en las relaciones y
jerarquias sociales de la colonia para extirparmias y practicas heterodoxas. Se usaba
también para controlar la espiritualidad de mujemstas como Mariana de Jesus.
Finalmente, la confesion fue una herramienta utadaién para pacificar a los pueblos
indigenas que se resistian a la colonizacién ycadtanizacion; y para profundizar, mediante
la traduccion linguistica, el proceso de evangei@ade los indios de lugares aislados, como

Maynas.
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Este proceso de disciplinamiento fue limitado psrdircunstancias locales. Los planes de las
autoridades eclesiasticas y el modelo tridentinoatdesion apuntaban a la dominacion de la
sociedad colonial; pero las practicas describerregigdad compleja en la cual el poder de
disciplinar, implicito en el sacramento, era mat@d os fieles no practicaban la confesion en
ocasion de la cuaresma, como pretendian las aatieédde la Iglesia. Mariana de Jesus sabia
manipular las imposiciones de los confesores ycas/eonquistaba espacios de libertad y
autonomia. La presion inquisitorial, que buscabaigiinar a los confesores abusivos y a
proteger la administracién del sacramento, erazadai por las distancias. Los padres jesuitas
buscaban conquistar y convertir a los indios derMaycon el sacramento de la confesion,
pero no lo lograban o solo parcialmente por lasrdiicias linguisticas, culturales y
ecoldgicas de aquella regién, que obstaculizabpréletica de la confesion y la imposicion de
la estructura y ritmos de vida parroquial. En lescpcas de la vida cotidiana el poder de la
confesién era obstaculizado; el disciplinamientaeera frenado por las circunstancias de la

realidad colonial.

El fracaso o limites del poder de la confesioneexplican solamente con la complejidad de
la realidad colonial o con la inadecuacién de Esdmientas de la Iglesia. El paradigma de la
confesiébn como herramienta de poder no es sufecigguta entender la historia de este
sacramento. En este sentido vale la pena repdnsadalo de confesion que se impuso en la
didcesis de Quito, que si era tridentino, es degirello del sacramento como acta judicial y
herramienta de poder, pero a la vez era el resuttada acumulacion de normas, significados
y funciones del mismo que se habian generadontitide y adaptado a diversos espacios y

épocas a lo largo de la historia de la Iglesia.

Cabe sefalar la trascendencia de las constituckkeyg XXII del IV Concilio Letran del

1215. La constitucion XXI obligaba cualquier fiehmbre o mujer, que estuviera en edad de
razon, a confesar todos los pecados cometidopeopio parroco por lo menos una vez al
afio. La constitucion prohibia ademas a los conésstde comunicar la identidad del pecador.
Como se ha visto, estos elementos son claves ptmader las practicas de la confesion en la
didcesis de Quito; por ejemplo, el respeto delsigia importantisimo para garantizar la

aceptacion social de la confesién.

Ademas, la idea contenida en la constitucion XXt la cual existia una conexion entre

almay cuerpo se ha encontrado reflejada en lascigs y practicas de muchos testimonios
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analizados en la tesis. Algunos fieles advertianaomexién entre el alma y el cuerpo, la
salvacion y la salud, el pecado y la enfermedadotdesion era percibida como un ritual para
curar el almay, por ende, el cuerpo. Las estrasquastorales reproducian este ideal, de
hecho en algunas ocasiones los jesuitas en lasitdde Quito ofrecian a los fieles la
confesion para que en cambio obtuvieran la salludwgpo. Ademas, se encontraba también
en el pensamiento de algunas culturas nativasygalgunos indios practicaban un ritual

similar a la confesion para curar el alma y el paer

Ademas, el sacramento de la confesion era tampi¢itoude purificacion. Esto lo afirmaban
algunas normas y se encontraba reflejado en latigad de los misioneros, indios y otros
fieles, quienes usaban el sacramento para limp&ma. Por eso era practicada sobre todo en
la pastoraln articulo mortis los confesores debian imponerla para que losbunadios
purificaran sus almas y de esta manera asegurasai&cion. Se ha descrito también la
practica de las confesiones preventivas, es degidzas del alma que se realizaban para
prevenir la muerte durante épocas criticas, comejemplo cuando se tenia noticia de una

inminente catastrofe.

Ademas, la confesion servia para purificar las altaembién en otros momentos de la vida.
Por ejemplo, se practicaba antes de contraer n@tiino antes de recibir la eucaristia. Otros
practicaban la confesion general, que era una malgerevisar de manera profunda los
comportamientos y el estilo de vida para marcatambio. Ademas, los jesuitas difundieron
la practica de la confesion frecuente, que tambstaba orientada a intensificar la

purificacién de las almas y a fomentar el cambitodecomportamientos.

Finalmente cabe resaltar que la confesion no déaansmte impuesta: algunos fieles que
tenian miedo y muchos moribundos la deseaban g@aga tin alivio, una consolacion
psicoldgica y para disponer el alma a la salva@érdecir arreglar las relaciones con la

sociedad y con Dios, antes de la muerte.

Muchos fieles, de diversa condicion social y étnimarechazaban el sacramento, sino que lo
practicaban de manera diversa, es decir como, ouapdrque ellos lo querian, mas all del
control e imposiciones de la Iglesia. Por ejemplariana usaba el sacramento y la direccion
espiritual para escapar de aspectos no deseadosvitia. Ademas, muchos no practicaban la

confesién durante la cuaresma, como imponia |aibyl@ero si lo hacian cuando tenian
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miedo, cuando estaban enfermos o temian por supadgue asi ellos lo deseaban.

En fin, la confesién era una préactica polifacétiea a la vez un sacramento de podery de
alivio; impuesto por las autoridades y deseaddgmofieles. Era aceptada por algunos fieles
porque, como se ha mencionado, satisfacia exigedeibienestar fisico y, sobre todo,
psicolégico. Su aceptacion era fundamental pardugpra practicada y, por ende, para que
funcionara como herramienta de poder, disciplirenyfin, para realizar la conquista

espiritual de la sociedad colonial.
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