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| Abstract: As inseparable dimensions of any reality, time and space have had a major impact
on the emergence and establishment of the colonial society in Spanish America. However,
the number of studies about the concept of time, its representation or its imposition in colo-
nial areas is lower than the studies about territorial organization. For this reason, this paper
focuses specifically on the imposition of Christian temporality in the Muiscas communities
in the New Kingdom of Granada at the end of the sixteenth century. It is not an ontological
study of time, but one to establish how your organization contributed to the maintenance of
the colonial order and the construction of the identity of the colonial indigenous. To account
for this, we analyze the Fray Luis Zapata de Cardenas discourse contained in the catechism
published in 1576.

Keywords: Luis Zapata de Cdrdenas, Catechism; Indian’s Villages; Time; Colonial Church,
New Kingdom of Granada.

| Resumen: En cuanto dimensiones indisociables de toda realidad, el tiempo y el espacio
tuvieron un gran impacto en el surgimiento y establecimiento de la sociedad colonial en la
América espafola. Sin embargo, el nimero de estudios sobre la nocién del tiempo, su repre-
sentacién o su imposicién en los espacios coloniales ha sido inferior a los estudios sobre el or-
denamiento territorial. Es por ello que este trabajo aborda especificamente la imposicién de
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una temporalidad de base cristiana en las comunidades muiscas del Nuevo Reino de Granada
a finales del siglo xv1. No se trata de un estudio ontolégico sobre el tiempo, sino de establecer
c6mo su organizacién contribuy6 al mantenimiento del orden colonial y a la construccién de
la identidad del indigena colonial. Para dar cuenta de ello, se analiza el discurso de fray Luis
Zapata de Cédrdenas contenido en el catecismo que publicé en 1576 en la ciudad de Santafé.

Palabras claves: Luis Zapata de Cdrdenas; Catecismo; Pueblos de indios; Tiempo; Iglesia
colonial; Nuevo Reino de Granda.

Luego del descubrimiento de las llamadas Indias, la Corona espanola legislé constante-
mente sobre el ordenamiento del territorio conquistado con el fin de favorecer el sur-
gimiento y el desarrollo de la sociedad colonial. Documentos como Las leyes de Burgos
(1512), Las leyes nuevas (1542) y Las ordenanzas de poblacién (1573) sirvieron de mar-
co general a la construccién del espacio colonial. Si bien la Corona espafola legisld
puntualmente sobre el espacio, el tiempo no fue objeto de una politica especifica. Sin
embargo, tanto el uno como el otro tuvieron el mismo impacto en la construccién de
la sociedad colonial, pues, como diversos enfoques disciplinarios plantean, el tiempo
no puede pensarse independientemente del espacio y viceversa, ya que se trata de dos
dimensiones inseparables de la realidad fisica o social. Como lo precis6, Guadalupe
Valencia Garcfa: “la fisonomia temporal de la realidad solo puede darse en el espacio y
que este, en tanto espacio social, no puede ser imaginado, creado o construido sino en
lapsos y mediante ritmos que atafen a la temporalidad social” (2007: 42).

El hecho de que la Corona espafola no legislara directamente sobre el tiempo
ha tenido consecuencias en la produccién de estudios académicos, pues los trabajos
sobre el ordenamiento territorial y espacial son mucho mds numerosos que los que
se han consagrado al ordenamiento del tiempo. Conceptos tales como repriblica de
espanoles, repiiblica de indios, pueblos de indios, resguardos, territorio, traza urbana y
espacio colonial han sido ampliamente estudiados, lo cual ha permitido comprender
suficientemente el ordenamiento territorial y espacial de la América espafnola durante
el periodo colonial. Este no ha sido el caso de conceptos tales como calendario, tiempo
sagrado o tiempo profano, que han sido poco explorados en los trabajos sobre la Amé-
rica hispana del siglo xv1.

Dada esta particularidad historiogréfica, el presente articulo busca proporcionar una
idea clara de cémo fue concebido, pautado y regulado el tiempo en los pueblos o doc-
trinas de indios del Nuevo Reino de Granada durante el ministerio pastoral de fray Luis
Zapata de Cdrdenas (1573-1590), segundo arzobispo de dicho reino. Asi comprendido,
este texto pretende ser una reflexién sobre la construccién-transformacion de la tempo-
ralidad colonial. Fundamentalmente se busca responder a la pregunta: ;cémo la orga-
nizacién del tiempo contribuyé a la construccién de la identidad del indigena colonial
en el Nuevo Reino de Granada? Este interrogante serd resuelto a través del andlisis del
discurso contenido en el Catecismo que el arzobispo promulgé el primero de noviembre



de 1576. La obra de Zapata de Cirdenas no es un compendio de la doctrina cristiana
propuesto a través de preguntas y de respuestas; se trata de un conjunto de documentos
juridicos, administrativos, diddcticos y doctrinales que circunscribe el ministerio de los
doctrineros de indios. Asi entendido, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas se compara
con las constituciones de todo sinodo o concilio celebrado en aquella época. Por ejem-
plo, las diferencias del Catecismo con las constituciones del sinodo convocado por fray
Juan de los Barrios (1555) o las constituciones de los concilios limenses (1551, 1567,
1582) o mexicanos (1555, 1565, 1585) son pocas. Como todos ellos, el Catecismo de
Zapata de Cdrdenas se ocupa principalmente de la ensenanza de la policia humana y
divina a los indios, es decir, de la civilizacién y de la cristianizacién de quienes por su
modo de vida fueron considerados salvajes y paganos.' En ese sentido, Zapata de Cdrde-
nas no fue el Gnico que contribuyé a tal empresa, sino que como todos los demds obis-
pos de Indias debié “inventar” soluciones originales para contribuir a la implantacién
definitiva de la Iglesia catélica y a la construccién de la sociedad colonial en un contexto
Ginico como lo era, para el colonizador espanol, las Indias del siglo xv1.

Como fuente documental, los catecismos latinoamericanos no han sido conside-
rados suficientemente por los historiadores, lo que indica que en la historiografia co-
lonial no se les ha dado el justo valor, seguramente por prejuicios ideolégicos. Actual-
mente la situacién ha cambiado, pues al menos los lingiiistas han comprendido que
estos instrumentos de evangelizacién son también instrumentos lingiiisticos. Asi, los
catecismos, particularmente los bilingiies, se han convertido en una fuente de gran
importancia para el avance de la investigacién etnolingiiistica.

En Europa, y particularmente en Francia, el reconocimiento del catecismo, no solo
como documento pastoral sino como fuente para comprender la historia de las menta-
lidades y la construccién de identidades, data de la segunda mitad de los afios sesenta.
Bernard Plongeron afirma que el catecismo funciona segtin una ambivalencia funda-
mental, pues es a la vez producto y productor de fenémenos sociales, y es por ello que se
lo puede catalogar de intermediario cultural (1986: 442). Por su parte, el investigador
canadiense Raymond Brodeur sostiene que los catecismos son objetos de cultura y
reveladores de los cambios de mentalidad, de las estrategias pastorales y de la evolucién
teoldgica, por lo cual su andlisis no puede pensarse sin tener en cuenta los contextos
sociales y politicos en que se produjeron (1990: 2).

En esa 6ptica, la nocién de identidad se presenta aqui como un proceso de cons-
truccién-transformacién de sujetos. En este caso en particular, se trata de los procesos
de cambio generados por las autoridades eclesidsticas en la cotidianidad de los indige-
nas para hacer de estos sujetos coloniales, cristianos y ladinos. Mds que construida, la
identidad es conscientemente inventada y motivada por los intereses de estos actores
sociales que a su vez son el producto de una cultura que buscan perpetuar en el tiempo
y en el espacio. Asi entendida, la identidad es ideologia, pues hace referencia al con-

' Este articulo no pretende discutir del Catecismo de Zapata de Cédrdenas en cuanto obra, para ello

remito a Marin Tamayo (2008).
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junto de evidencias histéricamente estructuradas que le dan identidad a un grupo y lo
autoidentifican, pero no se agota en ella (Aguado/Portal 1991: 40). Como lo afirma
Marcus (1998: 61), estd también determinada por los esfuerzos de los sujetos para
resistir y adaptar situaciones histéricas especificas a partir de estrategias adoptadas. Asi
entendida, la identidad responderia a condiciones socioeconémicas, politicas e cultu-
rales histéricamente construidas y no se limita a lo étnico o a lo sicolégico.

Siguiendo estos supuestos, el concepto de identidad catélica es comprendido aqui
como “un proceso dindmico de construccién sociocultural inscrito en un tiempo y en
un espacio dado, el cual es abastecido constantemente por las representaciones, valores,
creencias y objetivos de los actores sociales en contacto” (Marin Tamayo 2010: 73). En
el contexto colonial, la identidad catélica hace referencia al hecho de conducir a los
indigenas a adoptar el cristianismo como norma de vida, lo cual implica la adopcién,
no sin resistencia, de las creencias (dogma), los ritos (liturgia) y comportamientos
(moral) establecidos por la jerarquia a través de politicas eclesidsticas. En este caso, la
nocién de identidad no se aprehende desde el punto de vista sicoldgico, sino desde las
marcas sociolégicas encontradas en el discurso normativo de la Iglesia neogranadina
en la segunda mitad del siglo xv1, ya que las caracteristicas de la identidad del indige-
na colonial fueron definidas a partir de un grupo exégeno: el colonizador. Es en este
sentido que el presente estudio aborda y aprehende el Catecismo de fray Luis Zapata de
Cérdenas. Ello implica renunciar a un tratamiento estrictamente eclesidstico, ya que
ese enfoque aisla lo religioso del contexto profano (Plongeron 1986: 335). Se analiza
el Catecismo en cuanto indicador de historia colectiva, en cuanto revelador de una
identidad sociocultural (Plongeron 1986: 44).

La comprensién de la forma en que Zapata de Cdrdenas contribuyo a pautar el
tiempo en su didcesis constituye una importante via de acceso para descifrar cémo se
utilizé esta nocién en su esfuerzo por favorecer la cristianizacién de la poblacién indi-
gena y su integracién a la sociedad colonial. Entender este proceso supone comprender
cémo se imagind el tiempo, cémo y a través de qué medidas el concepto de tiempo
fue usado para organizar la vida cotidiana, cudles fueron las transformaciones que las
nociones y las representaciones del tiempo sufrieron como consecuencia del contacto
cultural, y cémo se modificaron las creencias, las actitudes, los comportamientos y las
précticas sociales y religiosas en el Nuevo Reino de Granada a finales del siglo xv1. Si
queremos entender esta sociedad, es necesario que hagamos un esfuerzo por aproxi-
marnos a su visién del tiempo.

1. CAMBIO CONCEPTUAL

Ni directa ni indirectamente, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas aborda el tema de la
concepcién del tiempo o de su medicién por parte de los muiscas, pueblos indigenas
que habitaban el altiplano cundiboyacense de la actual Colombia en el momento de la
conquista espafola. Las informaciones al respecto vienen de otras fuentes documen-



tales, como las crénicas de Indias. Sobre el particular, fray Pedro Simén afirma que
“dividian el tiempo como nosotros en dias y meses y afos, aunque con diverso modo
porque los dias contaban por soles [...]. De manera que tantos soles eran tantos dias
[...]. Los meses contaban por lunas [...]. Tenfan también afio de doce meses o lunas”
(Simén 1981: vol. 3, 402).

El testimonio de fray Pedro Simén demuestra que, al arribo de los espanoles, las
comunidades muiscas, como todas las del continente en general, tenfan un tiempo
socialmente construido basado en la observacién de los cambios, movimientos y posi-
ciones de los cuerpos celestes en el espacio. Su calendario determinaba con exactitud
algunos eventos, como el momento en que se debia preparar la tierra para las siembras
(Simén 1981: vol. 3, 402, 405). Para Kerstin Nowack, en el momento de la conquista
espafola, los calendarios que usaban los habitantes de los Andes servian para regular
los ritos y el ciclo de trabajo agricola (2013: 78). Afade la autora que dicha poblacién
tenfa una cosmovisién ciclica que impidié el desarrollo de una participacién en una
cronologia histérica, ya que los acontecimientos se repetian eternamente (2013: 89).
Al contrario, los espanoles fechaban con precisién sucesos y documentos sirviéndose
para ello de un referente cronoldgico, el nacimiento de Cristo, prictica que paulatina-
mente se impone en los espacios coloniales, pero a la cual los indigenas no le dieron
mucha importancia, solo, claro estd, si debian recurrir al sistema juridico colonial,
como lo afirma Nowack. Cuando se les preguntaba la edad, no podian establecerla con
exactitud. Por ejemplo, Leonor, india de Motavita, dijo tener mds de noventa afos y
Beatriz, india de Paipa, dijo: “estando con mi mucha edad” (Silva Medina 2013: 68-
69). De la misma forma, cuando se queria precisar una fecha, recurrian a dataciones
aproximadas basadas en momentos claves de sus vidas; por ello “los acontecimientos
importantes se instituyeron como referentes cronoldgicos para calcular la temporali-
dad de otros” (Navarrete 1978: 90). En sus descripciones, los indigenas llegaron a con-
jugar elementos de la temporalidad europea, determinada en afios, con eventos claves
que servian de referente cronoldgico, sistema conocido entre ellos.

Durante décadas, el sistema de medicién y de estructuracién del tiempo de los
indigenas coexistié con el de los espanoles (Windus/Kroefges 2013: 10). Los indigenas
continuaron observando los calendarios agricolas fijados por los antepasados hasta que
social y culturalmente el sistema europeo se impuso de manera definitiva. Como en
el caso de la castellanizacién, el paso de un sistema a otro correspondié a un proceso
paulatino de construccién-deconstruccién, debido entre otras cosas a la resistencia de
los indigenas y a la disponibilidad de efectivos para ejecutar lo prescrito. Por ejemplo,
Zapata de Cdrdenas, nueve anos después de la publicacion del Catecismo, afirmé que
los indigenas no se confesaban durante el periodo que para ello se habia fijado.? Desde
el discurso juridico, civil o eclesidstico, el cambio parecia ser inmediato, pero en la
realidad se trataba de procesos lentos y complejos.

? “Carta de Zapata de Cdrdenas” del 16 de mayo de 1585 (AGI, Audiencia de Santafé, L. 226, cit. en
Friede 1976: VIII, 310).
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2. LA JORNADA 0 EL TIEMPO EN EL DIA A DIA

Cuando fray Luis Zapata de Cdrdenas lleg6 al Nuevo Reino de Granada, el 28 de
marzo de 1573, el proceso de colonizacién, aunque avanzado, estaba atin en sus
inicios. Durante su ministerio, el arzobispo trabajé constantemente en la cristianiza-
cién de los indigenas con el fin de favorecer el establecimiento definitivo de la Iglesia
catlica y de la sociedad colonial en el Nuevo Reino de Granada. Pero el tltimo cuar-
to del siglo xv1 no fue solo el momento de consolidacién de la Iglesia en las Indias,
sino que también fue entonces cuando se sentaron las bases sociales y econémicas
que regularon las interacciones entre los colonizadores y los indigenas colonizados.
Asi se entrelazé y articulé el tiempo de los indios con el tiempo de los espafoles;
los tiempos de Dios y para Dios con los tiempos de trabajo y para el trabajo. En ese
juego de interacciones terminé por imponerse, pese a las tensiones entre los diversos
actores coloniales, el modelo del grupo hegeménico.

El sentido del tiempo y su representacién impuestos por el colonizador tuvieron
una repercusién directa sobre la cotidianidad de los indigenas que habitaban los
pueblos de indios. En el Nuevo Reino de Granada gran parte de este éxito se debid
a la labor de Zapata de Cirdenas que, al igual que otros actores sociales, trabajé
puntualmente en el ordenamiento del espacio colonial y en la organizacién de la
temporalidad que alli debia regir. El arzobispo consideraba que el establecimiento
de una temporalidad homogénea en los espacios coloniales era absolutamente nece-
sario para alcanzar la finalidad propia de la evangelizacién, es decir, la salvacién de
las almas de los indigenas. Desde esta 6ptica, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas
propuso una divisién cotidiana del tiempo basada en las horas canénicas que en
los conventos benedictinos de la Edad Media precisaba los tiempos de trabajo y de
oracién. Si bien el paso del tiempo para los indigenas continuaba siendo marcado
por el movimiento de los astros y su propio calendario, en los pueblos de indios,
también lo serfa por el tafier de la campana mayor de la iglesia, que en adelante pre-
cisarfa el progreso cotidiano del tiempo, prescripcién que ya habia sido establecida
por el primer sinodo de Santafé en 1556. Se trataba de la introduccién de un tiempo
métrico-cuantitativo basado en la sucesién de instantes objetivos, y mediatizado a
través del son de la campana que se fue imponiendo paulatinamente en la sociedad
colonial, como ya se indicé.

En su Catecismo, el prelado prescribié que, cada dia, el sacerdote hiciera tafer la
campana para anunciar la misa, las visperas y la oracién,’ lo que equivale a las horas
mayores de las horas candnicas. La misa, primer acto litargico del dia, permitia po-
ner el resto de la jornada bajo la influencia de lo sagrado. Luego de esta, las mujeres,
los nifos y las nifias retornaban a sus casas, mientras que los adultos varones debian

3 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. Biblioteca del Palacio Real de Madrid (en adelante,
BPRM), manuscrito 11/2859, f. 282 r.



trabajar durante todo el dia para los encomenderos.* En términos durkheimianos, el
sonido de la campana marcaba el inicio del tiempo sagrado, mientras que el final de
la misa daba paso al tiempo profano o propio para las actividades laborales.

En el esquema temporal del arzobispo, la ensefianza de la doctrina ocupaba igual-
mente un lugar de privilegio, pues todos los nifios hasta la edad de doce o trece anos y
las nifas hasta la edad de quince debian presentarse cotidianamente a la ensenanza de
la doctrina dos horas en la mafana y dos horas en la tarde;’ periodos de tiempo que
equivalian, en el esquema candnico, a las horas menores. Mientras que el tiempo para
los adultos estaba marcado por el trabajo en las encomiendas, el de los jévenes estaba
marcado por la instruccién religiosa, que servia, al mismo tiempo, de instruccién lin-
giifstica, algo fundamental en la construccién de la identidad del indigena colonial,
que debia ser cristiano y ladino.

El fin de las actividades laborales y de la instruccién cristiana quedaba marcado
por el tafier de la campana mayor, que indicaba el retorno a la iglesia para el rezo de
las visperas. Asi entendido, el tiempo sagrado servia de marco al de la produccidn, lo
cual deja claro que, en la concepcién de Zapata de Cédrdenas, el tiempo atribuido a las
actividades laborales estaba subordinado al tiempo sagrado, pues desde la Edad Media,
el tiempo era considerado como “tiempo de Dios”, y a este estaban subordinados todos
los demds, aun el de los senores (Legoff/Schmitt 2003: 764). Regulando el tiempo
sagrado, el arzobispo buscaba regular igualmente el profano.

Una vez puesto el sol, los nifios y nifas tenfan que reunirse de nuevo, pero esta vez
por capitanias y en diversos lugares, que debian estar marcados con una cruz, para la
oracién. Esta consistia en recitar nueve veces el avemaria y finalizar con la oracién que
para ello se habfa compuesto.® Una vez rezado esta especie de rosario, los indigenas
retornaban a sus casas, lo que marcaba el inicio del tiempo de descanso, que coincidia
con la noche. Si bien este ejercicio de piedad estaba dirigido a los muchachos y mu-
chachas, se recomendaba que los adultos ya cristianizados también participasen de él.

Por ser dias solemnes en el calendario cristiano, la segmentacién del tiempo no era
la misma para los domingos y dias de fiesta. Para el catdlico, estos dias estaban reser-
vados para honrar a Dios y por tanto no se debia trabajar, hacerlo equivalia a pecar,
pues se infringfa el tercero de los Diez Mandamientos de la ley de Dios y el primero
de los de la Iglesia. Por otra parte, los decretos del Concilio de Trento habian prescrito
que para esos dias, todos los curas que tienen cargo de almas debian instruir con dis-
cursos edificativos a los fieles.” Siguiendo el espiritu del concilio, Zapata de Cérdenas
ordend que, los domingos y feriados que todos los indigenas estaban obligados de
guardar, tanto grandes como pequenos, fieles e infieles, debfan presentarse para que

Esto se debe en gran parte a que Las leyes de Burgos (1512) habian prohibido el trabajo de las mujeres y
los nifios menores de catorce afios. Ademds, estipularon que los indigenas debian trabajar nueve meses
al ano para los encomenderos y los tres restantes, en sus propias tierras o a sueldo.

> Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 273 v.

¢ Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 282 r.

El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento. Seccién 'V, “Decretos de reforma’, capitulo 2 (1564: 50).
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el sacerdote les predicara.® La misa y la ensefianza de la doctrina eran las dos tinicas
actividades autorizadas en dichos dias en los pueblos de indios. Particularmente el
domingo, el cristiano, a la imagen del Creador, debia descansar luego de una semana
de trabajo, herencia judia en el calendario cristiano. La adaptacién de los indigenas a
la divisién temporalizada del dia y de la semana impuesta para los espacios coloniales
no debié ser algo simple, pues, segtin testimonio del padre José Domingo Duquesne,
los muiscas desconocian la semana de siete dias (en Izquierdo Pena 2008: 33). La
regulacién del tiempo a través del tafer puntual de la campana aceleré los ritmos
sociales en los pueblos de indios en los que lentamente se conceptualizé el tiempo a
la manera de los europeos.

Las disposiciones establecidas por Zapata de Cdrdenas no solamente afectaron a
los indigenas, sino también a los encomenderos. En su condicién de cristianos, estos
tenfan que acogerse a la divisién del tiempo propuesta por la Iglesia, pero en su condi-
cién de colonos, el tiempo les interesaba en términos de produccién. Fue asi como el
tiempo de trabajo de los indigenas comenz6 a tener un valor econémico, lo que llevéd
a los encomenderos a mantenerlos ocupados constantemente. En su Catecismo, Zapata
de Cérdenas da cuenta de ello en los siguientes términos: “algunos encomenderos, so
color de haciendas, les impiden el tiempo que han de ser ensenados, de lo cual resulta
grande escdndalo en especial cuando los dias de fiesta los sacan de la doctrina y misa
para enviarlos a trabajar”.’

La ausencia de los indigenas de las actividades litirgicas y de instruccién religiosa
impedia el trabajo de deconstruccién de su memoria cultural y religiosa, ya que estas
actividades eran los principales medios para persuadirlos de dejar sus pricticas ances-
trales. Sin respetar el tiempo “santo”, se hacia dificil conseguir que los indigenas adop-
taran los modelos de comportamiento de los cristianos. Asi, los encomenderos no solo
se resistieron a las disposiciones del arzobispo, sino también se opusieron a lo dispuesto
en las Leyes de Burgos (Sdnchez Domingo 2012: 32).

La situacién expone un conflicto de poderes entre los encomenderos y el arzobispo.
En su afin de lucro, los encomenderos dejaron de lado las prescripciones reales y ecle-
sidsticas sobre el tiempo para aprovechar al mdximo la mano de obra indigena. Como
el arzobispo, los encomenderos buscaban controlar el tiempo, pues este era un factor
de productividad determinante en sus propésitos, frente a lo cual poco les importaba
el taner de la campana.

Para preservar el orden establecido, el arzobispo ordené a los sacerdotes no con-
sentir las violaciones que de este hacian los encomenderos y los obligé a informarlo,
lo antes posible, de la situacién para remediarla y castigar a los culpables segiin la
gravedad de sus delitos.’” Como pastor diocesano, Zapata de Cdrdenas utilizé el poder
que le otorgaba su funcién pastoral para castigar ejemplarmente a los encomenderos,

8 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 273 v.
* Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 272 r.
0 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 272 1.



si este fuera el caso, con el propésito de hacer respetar la prescripcién. Pero, més alld de
la preservacién del tiempo “santo”, la normativa del arzobispo buscaba liberar al indi-
gena del dominio de los encomenderos, al menos en los domingos y feriados, para que
fueran instruidos, pues la prédica dominical era un fuerte instrumento de conversién
al cual el arzobispo no estaba dispuesto a renunciar.

Es evidente, pues, que en el espacio colonial coexistian dos visiones del tiempo que,
a fin de cuentas, oponian lo profano a lo sagrado, una temporalidad bipolar que en-
frentaba religién y economia. Ambas visiones hicieron sus propios caminos de forma
paralela. De un lado, estaba el tiempo sagrado jalonado por los eclesidsticos y marcado
por los ritos y la instruccién religiosa; y, del otro, el tiempo profano, jalonado por los
encomenderos y marcado por la jornada laboral y el servicio personal.

Como pastor, otro de los aspectos que preocupaba a Zapata de Cdrdenas eran las bo-
rracheras de los indigenas. En una de sus cartas al soberano espanol, escribié: “De lo que
yo he visto en ellas, se matan unos a otros y se hacen incestos gravisimos de hermanos
con hermanas, padres con hijas y otros pecados muy graves”.! Para evitar los danos que
se producian durante las borracheras, los bailes y las fiestas de los indigenas, el arzobispo
ordend que “no se consientan si no fuere un regocijo licito de dia, un dia de fiesta en la
tarde, y con templanza y delante el sacerdote y en ninguna manera de noche”."

A partir de ese momento, las celebraciones de los indigenas fueron calificadas de
ilicitas, si no se hacfan con la autorizacién del doctrinero y de dia. En el discurso del
arzobispo, la noche es definida como el tiempo propicio para la realizacién de borra-
cheras, mientras que el dia lo era para el regocijo socialmente aceptado y supervisado
por la autoridad dominante (Sullivan 1996: 40). La normativa de Zapata de Cdrdenas
reforzaba una bipolaridad cronolégica en los pueblos de indios: el ziempo licito (el dia)
para las celebraciones, en oposicién al tiempo ilicito (la noche), que contribuyé a la
erradicacion de las practicas ancestrales y propicia la introduccién de un nuevo orden
ladico. Mds que una distincién semdntica, se trataba de un mecanismo de moraliza-
cién del tiempo. Toda celebracién que se hiciera de noche era clandestina y se debia
ocultar para evitar los castigos previstos en la normativa. Durante el periodo colonial,
el dia y la noche no se percibian como elementos complementarios, sino mds bien
como antagonicos.

La incompatibilidad de las manifestaciones ludicas y religiosas de los indigenas con las
representaciones de la moral de los colonizadores ilustraba, segin la visién del arzobispo,
el estado de “barbarie” en el que se encontraba la poblacién nativa. Desde el punto de vista
teoldgico, estas mismas manifestaciones eran concebidas como obra del demonio y aca-
rreaban necesariamente el castigo eterno. Para tratar de erradicarlas del espacio colonial,
Zapata de Cdrdenas ordené al doctrinero inventarles algunos juegos licitos [...] (Marin

Tamayo 2014: 96).

" “Instruccién de Zapata de Cérdenas” (AGI, Audiencia de Santafé, L. 16, citado segtin Friede 1976:
VII, 23).
12 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 266 v.
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lad Las circunstancias hicieron que para los indigenas, la noche fuera un tiempo de

resistencia, pues en ese momento, clandestinamente, tenian lugar muchas de sus ce-
lebraciones y précticas prehispdnicas. Asi, la noche sirvié de manto para perpetuar los
ritos de los ancestros y buscar el beneficio de los dioses.

3. EL CALENDARIO O EL TIEMPO MES POR MES

Mds alld del esquema temporal cotidiano, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas introdu-

JOHN JAIRO MARIN TAMAYO

jo en los espacios coloniales el calendario de uso general en todas las Indias. Se trataba
del establecido por el papa Pablo III mediante la bula Altitudo divini consilii del 1° de
junio de 1537," que redujo el calendario festivo para los indigenas que no vivian en
pueblo de espanoles a los domingos del afio y doce solemnidades. Tal calendario habia
sido impuesto en 1556 por fray Juan de los Barrios, primer obispo del Nuevo Reino
de Granada," y determinaba que las fiestas de precepto que los indigenas debfan de
guardar eran las siguientes: “las fiestas de Nuestro Redentor, que son: la Circuncisién,
la Pascua de Resurreccién, Pentecostés y Navidad, los tres primeros dias y la Pascua de
Reyes, el dia de la Ascension. El dia de Corpus Christi. Las fiestas de Nuestra Senora:
Natividad, Anunciacién, Purificacién y Asuncidn, y el dia de San Juan Bautista, con-
forme a la bula. La fiesta de los ap6stoles San Pedro y San Pablo”.

En el calendario de Pablo III el nimero de fiestas solemnes que los indigenas esta-
ban obligados de respetar era inferior al nimero de fiestas establecidas para los espafio-
les. Tal diferencia se explica porque los naturales de las Indias eran considerados nuevos
en la fe. Segtin las constituciones del primer sinodo de Santafé, el papa Pablo III, se
compadecié de la condicién de los recién convertidos, a quienes habia que tratar con
suavidad y dulzura después de dejar el yugo de la idolatria en el que habian vivido.'
En ese caso, un ndmero menor de fiestas obligatorias era, en términos eclesidsticos, un
peso de menos para los nuevos en la fe.

Ademds de promulgar las fiestas, Zapata de Cdrdenas aceptd que los indigenas tra-
bajaran para si los dias de fiesta que debian guardar los espafoles, y de los cuales ellos
estaban dispensados. Antes que nada, la medida buscaba darles descanso a los indige-
nas del trabajo y del servicio para los encomenderos en esos dias y, en segundo lugar,
permitia que trabajaran en sus propias sementeras y otras actividades para su sustento.

5 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 333 v.

“Constituciones del primer sinodo de Santafé”, Titulo primero, capitulo 4°, n° 26 (cit. segin Romero
1960: 472).

5 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 333 r. La fiesta de San Juan
Bautista fue anadida por Zapata de Cérdenas al calendario; ni la bula de Pablo III ni el primer sinodo
de Santafé dan cuenta de ella. Asi, las fiestas de guardar de los indigenas eran trece y no doce, como
lo estipula la bula.

“Constituciones del primer sinodo de Santafé”, Titulo primero, capitulo 4°, n° 26 (cit. segin Romero

1960: 472).
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La declaracién del obispo fue una réplica a lo que el arzobispo de Lima, el dominico
fray Jerénimo de Loaiza, habia prescrito en la Instruccion sobre el orden que se ha de
observar en la doctrina de los naturales (1545) (Sues 2002: 255). La prescripcién del
arzobispo iba mucho mds lejos y prohibia que en dichas fiestas los indigenas trabajaran
para los encomenderos. Se trataba de una prohibicién formal pero no absoluta, pues
Zapata de Cérdenas aceptaba el trabajo de los indigenas para los encomenderos en esos
dias, solo si él los autorizaba mediante una licencia in scriptis en la que estuvieran sefa-
lados los dias de fiesta en los que tenian autorizacién para llevar a cabo tal labor.'” La
disposicién coincidia con lo que veinte afos atrds habia establecido el primer concilio
mexicano (1555)." Una vez mds, el arzobispo demostraba que, como méxima autori-
dad eclesidstica de la regién, era a él a quien correspondia velar por el cumplimiento de
lo dispuesto en la bula papal y que mediante las disposiciones de su Catecismo obligaba
que se respetara en todo el territorio de su didcesis.

El calendario litargico para los indigenas fue completado con otra serie de dispo-
siciones concernientes a la celebracién de los sacramentos, los ayunos y las ofrendas.
Siguiendo los decretos del Concilio de Trento, el arzobispo del Nuevo Reino de Grana-
da establecié normas y sefialé los tiempos para la recepcién de los sacramentos. Asi, or-
dené que hubiera bautismos solemnes tanto el dia de la Pascua de Resurreccién como
el de la Pascua del Espiritu Santo." Si bien a la celebracién del sacramento de la con-
firmacién se le daba una gran importancia, no se le atribuy6 una fecha en particular,
aunque la mds propicia era la Pascua de Pentecostés, pues la celebracién dependia de
las visitas del arzobispo o sus delegados con licencia para confirmar.?® Para confesarse,
los indigenas tenian el periodo comprendido entre la septuagésima (noveno domin-
go antes de la Pascua o tercero antes de Cuaresma) y el dia del Corpus Christi.?' Por
otra parte, el matrimonio se prohibia entre el primer Domingo de Adviento y el dia
de la fiesta de la Epifania, y desde el Miércoles de Ceniza hasta la octava de la Pascua
de Resurreccién, tal como lo habian propuesto los decretos del Concilio de Trento.*
Ademis del tiempo de recepcién de los sacramentos, se reglament6 el de los ayunos.
Los indigenas debian ayunar la vigilia de Natividad, la vigilia de la Resurreccién y
todos los viernes de la Cuaresma.* El conjunto de estas disposiciones se complet6 con
la prescripcién a los indigenas de hacer ofrendas, como los frutos de la tierra, todos
los domingos y dias de fiesta, el dia de Todos los Santos y el Jueves y Viernes Santo.*

El ritmo determinado por el calendario litirgico como instrumento de ordena-
cién del tiempo tuvo una doble repercusién en la poblacién indigena. De un lado, el

7" Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 333 v.
Concilios provinciales primero y seqgundo celebrados en la muy noble y muy leal ciudad de México (1769: 69).
Y Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 286 .
20 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 286 v.
2 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 311 r.
22 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 333 v.
B Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 333 v.
2 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 335 r.
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sentido y la representacién que se le daba al tiempo cambié, dado que la concepcién
lineal se impuso a la visién ciclica propia de los indigenas; y, de otro, hubo una in-
cidencia directa en el comportamiento social de estos en los espacios coloniales. Por
ejemplo, la prohibicién de los matrimonios en ciertas épocas del afo creé6 momentos
propicios para la procreacién y para los nacimientos. Segin dicho calendario, las
nupcias serfan bien vistas y aceptadas socialmente en los periodos autorizados por
las autoridades eclesidsticas. De otra parte, el ayuno debié tener un gran impacto en
el comportamiento sexual y en la tasa de nacimientos, que seguramente fue cada vez
menor, pues en general durante los periodos de ayuno los doctrineros predicaron la
abstinencia sexual (Montoya 2013: 99-117). Como los indigenas fueron obligados a
confesarse una vez por ano, la celebraciéon de este sacramento contribuyd a la difusién
de los modelos de vida y de comportamiento predicados por la Iglesia, pues la con-
fesién era, entre otras cosas, un mecanismo de control social en manos de esta insti-
tucién (Marin Tamayo 2012: 15). Asi percibido, el calendario propuesto por Zapata
de Cérdenas fue un instrumento que contribuyé a la construccién de la identidad
catélica de los indigenas de su jurisdiccidon eclesidstica, que da cuenta del ritmo de
la actividad colectiva a la vez que tenia por funcién asegurar su regularidad; como lo
plantea Durkheim: “Las divisiones en dias, semanas, meses, afios, etc. corresponden
a la periodicidad de los ritos, de las fiestas y de las ceremonias ptblicas” (1960: 15).
Entonces, el calendario no mide el tiempo, sino que sincroniza una serie de hechos
que aparecen en la linea del tiempo.

En términos de Cornelius Castoriadis, el tiempo social es igualmente imaginario, y
nunca se instituye como un medio puro y neutro: “El tiempo siempre estd dotado de
significacién. El tiempo imaginario es el tiempo significativo y el tiempo de la signifi-
cacién. Esto se pone de manifiesto con la significatividad de las escansiones impuestas
al tiempo calendario (recurrencia de momentos privilegiados: fiestas, rituales, aniver-
sario, etc.)” (2008: 185). Mediante la imposicién del calendario de Pablo III a través
de lo prescrito en su Catecismo, Zapata de Cdrdenas se convierte en un artesano clave
de la construccién del tiempo social en los pueblos de indios. Asi, la celebracién de las
fiestas privilegiadas por el arzobispo en el calendario permitia a los indigenas avanzar
en el conocimiento de los fundamentos de la fe catblica. Como senala Lyotard, el
tiempo deja de ser una simple linea para convertirse en una “red de intencionalidades”
(en Gonzdlez Echavarria 2003: 122). Los cambios sociales logrados por Zapata de
Cérdenas se debieron, pues, a la introduccién e imposicién de un nuevo tiempo social
e histéricamente construido.

Si bien el calendario de los indigenas que habitaban el altiplano cundiboyacense de
la actual Colombia estaba vinculado a los ritmos ciclicos de la naturaleza, el calendario
de los catélicos no escap6 a ello. La diferencia entre unos y otros no estd en el instru-
mento, el calendario, que en ambos casos expresa ritmos ciclicos, sino en la conceptua-
lizacién del tiempo. El concepto cristiano del tiempo impone la visién teleolégica de la
historia, la cual tiene su inicio en la Creacién y su culmen en el Juicio Final, momento
en el que el Hijo de Dios vendria “a pedir cuenta a todos los hombres del cuidado o



descuido que tuvieron en guardar la ley”.* Esta conceptualizacién del tiempo y de la
historia se aleja de la concepcién ciclica, pues su finalidad, la salvacién del alma, se
construye aqui y ahora para continuar viviendo, después de la muerte, en un espacio
y en un tiempo metahistérico del que no se retorna jamds. “Asi, aunque la naturaleza
se rige por ciclos repetitivos y continuos, el hombre los significa, los reordena y les da
un sentido especifico, construyendo tiempos y espacios sociales diferentes a los ciclos
naturales” (Aguado/Portal 1991: 39). Si tanto indigenas como cristianos han utilizado
los ciclos naturales en un primer momento como punto de partida, las conceptualiza-
ciones del tiempo han sido diferentes.

4. 1.0S REGISTROS CRONOLOGICOS

Una de las principales medidas para controlar a la poblacién indigena en los pueblos
de indios fue la exigencia de registros cronoldgicos. Particularmente los decretos del
Concilio de Trento obligaban a los clérigos a llevar registros de bautismos, matrimo-
nios y defunciones.”® En el Nuevo Reino de Granada, Zapata de Cirdenas solicit6
a los doctrineros tener ese tipo de anotaciones para saber quiénes y cudntos eran los
cristianos que habitaban cada doctrina o pueblo de indios.”” Segiin Nowack, se trataba
de instrumentos eclesidsticos para luchar contra el espiritu de la Reforma protestante,
pues con ello se podia determinar con certeza quién era catélico y quién no lo era
(2013: 91). La exigencia de registros da crédito a la visién lineal del tiempo propia del
colonizador catélico, quien ve en el bautismo el inicio de una nueva vida que se ter-
mina con la muerte, y que a su vez engendra una nueva vida en un tiempo metafisico
que escapa a lo lineal, donde no hay ni pasado ni futuro; en este momento el tiempo
deja de ser lo que es para convertirse en eternidad. Mds que el tiempo del viaje que
conduce del nacimiento a la muerte, es el tiempo del viaje que conduce del bautismo
al encuentro definitivo con Ciristo, que es el primero y el dltimo, el principio y el fin.

Los registros cronoldgicos tuvieron otros impactos importantes en la cotidianidad
de los pueblos de indios. Particularmente, los de bautismos contribuyeron, entre otras
cosas, a la desaparicién paulatina de la onomdstica muisca, pues a todo bautizando se le
debia atribuir el nombre de un santo.?® Por tanto, un indigena bautizado era un indige-
na registrado como cristiano con un nombre asociado a la tradicién catdlica. Como lo
destaca José Antonio Ballesteros Diez, “la asignacién del nombre como identificativo
de una persona no es una mera cuestion lingiiistica, o la expresién de un sistema sim-
bélico, sino un hecho social bastante complejo que, en gran medida, respondia a una

B Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 331 v.
% El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento. “Decretos sobre la reforma sobre el matrimonio”. Sesién
XXIV, capitulos 1y 2 (1564: 303-305).

¥ Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 265 v., 286 v. y 337 r.

2 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 265 v.
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mentalidad” (2004: 30). Desde esta perspectiva, el bautismo es concebido como un
marcador social que inscribe social y culturalmente el sujeto en la historia del cristia-
nismo. De hecho, y en esto coincido con Ivdn Dario Vargas, este tipo de marcadores
contribuydé a la construccién de la identidad del indigena colonial, que debia ser un
novohispano: ladino y cristiano (2013: 299, 306).*

Siguiendo el espiritu de los decretos del Concilio de Trento,”® en la América es-
panola la inscripcién del indigena en los registros de las parroquias o doctrinas de
indios era sinénimo de control y de insercién de la poblacién indigena en la sociedad
colonial. De esta manera, la administracién de los sacramentos y la anotacién de estos
en los libros de la parroquia o doctrina de indios ocupa una plaza de privilegio en la
construccién de la identidad cristiana, aun cuando el cristianismo en el siglo xv1, como
lo afirma Mercedes Lépez, no logré consolidar una red de creencias y practicas lo sufi-
cientemente fuerte para que pudiera explicar y dar sentido a los sucesos cotidianos, las
cosechas, los nacimientos, las uniones y las muertes (2001: 157).

En el nacimiento de la sociedad colonial, el colonizador no renuncié a la cronologia
lineal, puesto que esta le permitia fechar una secuencia de hechos y, asi, hacer inteligi-
ble el mundo como sucesién, cosa que escapaba a los indigenas por su representacién
del tiempo y sus relaciones con él. Pero, como lo advierte Valencia Garcia, “dicha
secuencia, aunque necesaria, no es suficiente. La cronologl'a tiene que ser, entonces,
reconstruida en el campo mds amplio de las relaciones entre los modos temporales,
pues es alli donde esos hechos adquieren el estatuto de su propia historicidad; esto es,
se convierten en hechos histéricos” (2007: 192). Asi, bautismos, confirmaciones, con-
fesiones, matrimonios y decesos, mds que registros, son hechos histéricos que marcan
la insercién de la poblacién indigena en la sociedad colonial.

5. EL TIEMPO METAFISICO

Incompleta serfa esta reflexion si no abordara el tiempo metafisico, pues, como lo pro-
puso Valencia Garcia, en la perspectiva histérico-antropoldgica, el origen del tiempo
radica en la conciencia de finitud: “querdmoslo o no, estamos marcados por las ideas
de infinitud, eternidad y trascendencia” (2007: 222). Desde que los neandertales co-
menzaron a enterrar intencionalmente a sus muertos (Pettitt 2002: 1), una nueva con-
cepcién del tiempo, la del tiempo metafisico, comenzé a hacer su propio camino. En
el caso del hombre moderno, la ceremonia de entierro de un semejante serd el preludio
de la transformacién del “homo sapiens sapiens en homo metaphysicus o religiosus. |...]
En efecto, en una retrospectiva histérica el Tiempo aparece como la primera y mayor

# Vargas Roncancio (2013) deja constancia de que todos los testadores de los testamentos de su estudio

tienen nombres latino-cristianos.

30 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento. “Decretos sobre la reforma sobre el matrimonio”. Sesién

XXIV, capitulos 4 y 13 (1564: 322, 337).



preocupacién de una especie, el homo sapiens, que es la tinica sobre el planeta que sabe
que va a morir” (Valencia Garcia 2007: 222). Es este un saber esencialmente social,
como lo subraya Castoriadis (2008: 184).

La presencia de un tiempo metafisico en el Catecismo de Zapata de Cérdenas es ape-
nas perceptible, pero vale la pena considerarla por el impacto que pudo haber tenido
en la cotidianidad de los pueblos de indios. La nocién aparece a través de la exigencia
hecha a los indigenas de realizar un testamento antes de morir. En su Catecismo, el
arzobispo prescribe que “el sacerdote después de haber confesado al enfermo, haga
una memoria e inventario ante el alcalde del pueblo de los bienes que tiene muebles y
raices, y esta valga por testamento. Y advertirlos ha de la obligacién que tiene a dejar
sus bienes a sus hijos y mujer; y que haga algtin bien por su dnima”.’!

El arzobispo deja ver claramente la existencia de otro tiempo en el cual la perso-
na entra luego de la muerte. Se trata de la eternidad, que escapa a los limites de la
secuencia cronoldgica de pasado, presente y futuro; la suerte de la persona en dicho
tiempo depende de su comportamiento durante su vida histérica. En otras palabras, la
condicién de la persona en el mds alld estd subordinada a su conducta moral durante
su vida. Pero llevar una vida moralmente irreprochable era bastante dificil pues, por su
naturaleza, el ser humano puede optar o no por hacer el mal, y al hacer el mal com-
promete su salvacién. Es por ello que se debia trabajar constantemente para evitar la
condenacién eterna. En el discurso de la Iglesia catélica de la época, salvar el alma no
era simplemente una cosa de fe, como lo sostenian los reformadores, sino también de
voluntad, como lo estipularon los padres conciliares.’*

Ante la dificultad de escapar de las penas del infierno, el cristiano acude a los me-
dios creados por la Iglesia para intentar salvar su alma. Entre dichos instrumentos, el
arzobispo opté por los testamentos. Asi, el indigena que legaba parte de sus bienes a la
Iglesia podia salvar su alma, o al menos aliviar los sufrimientos de esta en el mds alld.
La idea de Zapata de Cdrdenas se inscribe dentro del espiritu de la Contrarreforma,
que buscaba consolidar el poder de la Iglesia sobre los fieles, haciéndoles comprender
que esta era una madre bondadosa que acoge al pecador y lo pone en contacto con
el Creador.*® En la medida en que el cristiano legaba y favorecia las actividades de la
Iglesia, se alejaba de los tormentos del infierno y del purgatorio.

La importancia dada al testamento fue tal que la quinta parte de los bienes de un
difunto pasaban automdticamente a la Iglesia si este moria sin dejar testamento.’ Asi,
el acto de testar, y en ello coincidimos con Astrid Guiovanna Rojas Vargas, no es solo
“una convencién notarial, sino un acto religioso, ultima oportunidad de salvar el alma
para la vida eterna” (2005: 187). El individuo, consciente de que no es eterno, enfrenta
la muerte y prepara su destino en el més alld. Segtin la tesis de Rojas Vargas, dicho acto

3V Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 336 v.
32 El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento. “De la justificacion”. Sesién VI, canon 9 (1564: 77).
33 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 335 r.
3 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 336 v.
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es liberador en la medida en que permite al testador liberarse de secretos y sentimientos
mantenidos ocultos durante la vida. La importancia religiosa del testamento es tal que
aun los mds pobres, y tanto hombres como mujeres, lo hacen, pues el fin tltimo de esta
accién es la salvacion del alma.

La conciencia de la finitud fue particularmente modelada por los cristianos sobre la
base del concepto de resurreccidn, presente en la cultura judia un poco antes del inicio
de la era cristiana. En efecto, la posicién del arzobispo tenfa como punto de partida
la teologia de la resurreccién, la cual considera que luego de la muerte todo cristiano
resucita a la manera de Jesucristo, el mismo que vendr4, al final de los tiempos, a juzgar
a los vivos y a los muertos.®

La antropologia y la escatologia catélica revelan dos dimensiones diferentes del
tiempo, separadas por el Juicio Final, que indica el desenlace de la primera y el inicio
de la segunda. Se trata del cronos y del kairos. Para los cristianos, el cronos representa el
tiempo lineal y cuantitativo que comienza con la Creacién y se termina con el Juicio
Final, y, para cada individuo, comienza con el nacimiento y termina con la muerte;
tiempo cédsmico que parte del presente, se hace pasado y da lugar al futuro, del cual
dispone el cristiano para abrazar la fe catélica, para que demuestre su compromiso con
la doctrina y la ley cristiana. Al contrario, el kairos es un tiempo cualitativo, el de la
plenitud, que no estd sometido a la sucesién irreversible del antes, el ahora y el después;
es un estado de eternidad, el cual no se presenta del mismo modo para todos los cris-
tianos. Los que no han creido en la doctrina cristiana ni han actuado en la vida segtin
los principios morales de esta, deberdn vivir eternamente los tormentos del infierno,
mientras que los que creyeron en la doctrina cristiana e hicieron lo que la ley de Dios
manda, vivirdn eternamente en el cielo, donde gozardn de gloria y bienaventuranza.

En la concepcién cristiana del tiempo, el cronos y el kairos, aunque diferentes, estin
profundamente unidos. La situacién cualitativa final del cristiano depende de la ma-
nera como haya vivido. Es por ello que la predicacién misionera enfatiza el valor del
segundo, pues el kairos es definitivo. Si en la perspectiva del cronos los indigenas utili-
zaron los testamentos para evitar conflictos entre los posibles herederos y proteger a sus
familiares mds necesitados, sobre el plano del £airos lo hicieron por la necesidad de sal-
var su propia alma. Asi, como lo senala Sandra Turbay Ceballos, en los testamentos de
los indigenas de Santafé se acostumbraba dejar una pequefa limosna para los cofrades;
la autora anade que “los mds religiosos dejan sus bienes a la Iglesia, fundan capellanias
y nombran el capelldn que habrd de percibir la renta de los bienes que la conforman o
simplemente dejan dinero para pagar un niimero determinado de misas por su alma”
(2012: 58). La situacién econdémica del testador se vio reflejada en el legado que dejaba
a la Iglesia, literalmente para comprar la salvacién de su alma. La representacién del
tiempo metafisico impuesta al indigena colonial por la Iglesia catélica no solo era un
instrumento para cambiar su condicién en el mds all4, sino un instrumento econémico
de fuerte impacto en la economia de las comunidades locales. A través del testamento,

3 Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas. BPRM, manuscrito 11/2859, f. 332 r.



“los bienes temporales eran rehabilitados y se obtenia la seguridad de los bienes eter-
nos, gracias al espacio dado a los legados y obras pias que se disponian en ellos” (Rojas
Vargas 2005: 191). Asi comprendido, el testamento fue una herramienta importante
para configurar la identidad cristiana del indigena colonial.

CONSIDERACIONES FINALES

Si bien el ordenamiento espacial de los territorios coloniales buscaba la separacién en-
tre los espafioles y los indigenas, el del tiempo introdujo bipolaridades importantes que
oponian el tiempo sagrado al profano. El primero, que servia de referencia a los demds,
fue establecido, defendido y mantenido por las autoridades eclesidsticas que debieron
enfrentarse constantemente a los encomenderos, quienes defendian el tiempo profano
como momento de produccién y de servicio. La construccién social del tiempo en los
espacios coloniales contribuyé a la divisién de los roles en la sociedad colonial. De un
lado, la Iglesia, con su poder y autoridad, intent6 pautar los tiempos en los pueblos de
indios e imponer castigos a quienes no se ajustaran a las medidas establecidas; y, del
otro, los encomenderos que buscaban maximizar la produccién con la mano de obra
de la que disponian para acumular riquezas.

Pero la representacién del tiempo no solo definié roles sociales, sino que también
introdujo nuevas bipolaridades temporales que hicieron posible la existencia de mo-
mentos licitos para ciertas actividades e ilicitos para otras. Fundamentalmente, las ac-
tividades nocturnas, propias de los indigenas, fueron condenadas moralmente por el
colonizador porque en ella tenian lugar todo tipo de pricticas que iban en contra de
los principios de la moral cristiana. Por su parte, las actividades diurnas vigiladas por el
doctrinero fueron socialmente aceptadas. Esta bipolaridad llevé a la poblacién indige-
na al desarrollo de nuevas técnicas de resistencia cultural que de alguna manera dismi-
nuyeron el ritmo de la colonizacién, sin jamds poder detenerlo. Estos elementos sirven
de referente para afirmar que el tiempo, como lo subrayaron José Carlos Aguado y
Maria Ana Portal, tanto en su concepcién como en su representacién, es una evidencia
ideoldgica sobre la cual la cultura modula e incorpora a los individuos que la integran,
e imprime un sentido social a sus pricticas cotidianas (1991: 31). En otras palabras, el
tiempo y su representacion son evidencias ideoldgicas de la sociedad colonial.

Como instrumento de evangelizacién, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas ordend
la vida en las doctrinas de indios desde el rito y la instruccidn religiosa. En ese orden de
ideas, la instauracién de una temporalidad de base religiosa era de suma importancia,
pues permitia solidificar la implantacién del cristianismo en el Nuevo Reino de Grana-
da. Asi comprendida, la temporalidad cumplia dos funciones: favorecer la piedad y la
instruccién y marcar los ritmos en la vida en las doctrinas o pueblos de indios.

Mis alld de la segmentacién del tiempo, la propuesta de Zapata de Cdrdenas tuvo
un impacto en la disciplina de los eclesidsticos que, en lo sucesivo, debfan consagrar
todo el tiempo posible al cumplimiento de sus deberes, que emanaban de su misién
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pastoral. Mds atn, el establecimiento de la visién cristiana de la temporalidad fue
un mecanismo de poder politico que buscaba el reconocimiento y la consolidacién
del obispo como primera autoridad eclesidstica de la regién. Como se puede deducir
del andlisis, la temporalidad entendida como construccién es una creacién social que
refleja en gran medida la sociedad que la modela. La estructura temporal, es decir, el
tiempo organizado por la autoridad dominante para modelar comportamientos socia-
les de los dominados, depende en gran medida de los medios e instrumentos utilizados
por dicha autoridad para ordenar el tiempo y perpetuar el dominio. Con la imposicién
de una temporalidad de base cristiana a los indigenas que habitaban el Nuevo Reino de
Granada, la autoridad eclesidstica demostré “su capacidad para orientar y dar sentido
al conjunto de las précticas sociales, es decir, a su capacidad de dirigir al conjunto de la
sociedad” (Aguado/Portal 1991: 38).

Dentro del establecimiento de una temporalidad de base cristiana en los espacios
coloniales, el calendario fue uno de los fundamentos sobre los cuales se construyeron
las representaciones del tiempo. Pero no solo contribuyé a un cambio en este sentido,
sino que también ejerci6 una real influencia sobre la vida cotidiana en las doctrinas de
indios, lo que permite, en parte, conocer la sociedad colonial. El calendario aparecié
en el espacio colonial como un instrumento “de regulacién de los ritmos de interaccién
social, de dinamismo demogréifico, de representacién ritual, en un escenario urbano
que permitié la integracién pero también vigilé la segregacién de los componentes de
la sociedad” (Montoya 2013: 107). Fue la herramienta de toda toma de control insti-
tucional sobre el tiempo. La distribucién temporalizada y ciclica de un sistema ritual
permite legitimar el poder a la institucién que lo controla y lo administra, hasta fijarlo
en la cotidianidad (Hubert 2000: 195). En términos de Castoriadis, “es el tiempo
calendario el que establece jalones y duraciones comunes y pablicos y que, a grandes
rasgos, puede ser medido; se caracteriza esencialmente por la repeticién, la recurrencia
y la equivalencia” (2008: 185). Transformando la cotidianidad en las doctrinas o pue-
blos de indios, la autoridad eclesidstica legitimaba su poder.

Queda claro que el Catecismo de fray Luis Zapata de Cdrdenas como documento
se constituy6 en la piedra angular para la construccién de la temporalidad de base
cristiana en la diécesis que le fue encomendada. Siguiendo a Norbert Elias, se trata de
una invencién a partir de un largo proceso de acumulacién de saberes que el arzobispo,
como sujeto sociocultural, habia heredado de la sociedad europea del siglo xv1. Pero,
mds all4, el arzobispo, con su discurso y las formas en que pauté el tiempo, contribuyd
a la construccién social de la temporalidad. El tiempo colonial existe porque hubo
hombres como Zapata de Cdrdenas que contribuyeron a su institucionalizacién. Ex-
presado de manera sintética y a la manera de Valencia Garcia: “todo tiempo es humano
e histérico y, como tal, una invencién socialmente construida” (2007: 85). En palabras
de Norbert Elias, “una sintesis simbdlica de altisimo nivel de abstraccién” (1989: 147).

La importancia del tiempo en la construccién de la identidad del indigena colo-
nial nos lleva no solamente al 4mbito de lo simbdlico, sino también al de la disciplina
social. La divisién del dia en segmentos segun las horas canénicas y el calendario li-



turgico de Pablo III impusieron comportamientos sociales que introdujeron cambios
importantes en los modelos de comportamiento moral y religioso de los indigenas del
Nuevo Reino de Granada, ademds de influenciar sus procesos sociales y culturales. Ir
a la misa, presentarse a la ensenanza de la doctrina, desplazarse a trabajar, volver para
el rezo de visperas, rezar la oracién y descansar los domingos y dias de fiesta solemne
contribuyeron a disciplinar no solamente a los indigenas, sino también a los doctrine-
ros y a los encomenderos.

Concluyamos diciendo que el andlisis que se ha hecho nos ha permitido conocer
mejor la sociedad colonial de finales del siglo xv1 en el Nuevo Reino de Granada, ya
que para entender una sociedad es necesario hacer un esfuerzo por comprender su vi-
sién del tiempo, como lo advierten Niklas Schulze y Peter C. Kroefges (2013: 18). En
otras palabras, el Catecismo de Zapata de Cdrdenas es una clave de inteligibilidad de la
sociedad colonial del siglo xv1 en dicho reino.
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