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Introducción 

 

El presente trabajo significa una suerte de informe ampliado de pesquisas llevadas a 

cabo a lo largo de estos últimos años (y que aún continúan) sobre la  temática de la 

religiosidad afroporteña durante las postrimerías del período hispánico y las primeras 

décadas del lapso independiente, utilizando una vez más como fuente principal los 

testamentos de morenos y pardos, asentados en los Protocolos Notariales, no siempre 

valorados en su justa dimensión por los estudiosos de la institución esclavista. Para ello 

hemos revisado la serie casi íntegra de los registros hasta 1835 realizando un muestreo para 

los últimos cinco lustros del período; la información se completó con datos provenientes de 

las Sucesiones. Tanto unos como otras se hallan depositados en el Archivo General de la 

Nación. 

 

Es indudable el valor que tienen los testamentos como fuente histórica, ya que por 

sus características nos pueden brindar una visión panorámica y a través del tiempo de la 

vida de los otorgantes, diferenciándose de aquélla que sólo nos presenta la imagen de las 

personas en un momento dado, como por ejemplo, los censos o las listas de oficios; a través 

de aquellos podemos saber, además del nombre del otorgante, su naturaleza y/o vecindad 

y/o residencia, su filiación, su estado de salud, su estado civil, su descendencia, su estado 

patrimonial (bienes propios y/o gananciales, deudas, créditos, etc.), sus herederos, y su 

grado de alfabetización, entre una innumerable cantidad de datos que podemos extraer de la 

lectura y análisis de esta fecunda documentación.  

 

Pero además, el testamento tenía, hacia la época que estamos estudiando, una 

significación jurídico-religiosa per se, pues a través del mismo se ordenaban las cuestiones 

temporales en función del bien espiritual del testador. No sólo se pagaban deudas, se 

satisfacían injurias y se evitaban pleitos entre los futuros herederos. A través del testamento 

se refirmaba la fe católica, se buscaban los intercesores y se encomendaba el alma, se 

expresaban los deseos sobre la mortaja, las formas de funeral y el lugar de enterramiento, se 

realizaban las mandas forzosas, se manifestaba la cofradía a la cual pertenecían y se hacían 

las mandas pías voluntarias (limosnas, donaciones, libertad de esclavos, etc.), realzando el 

rasgo piadoso del hecho de testar. Tanto la Iglesia –recordemos que muchos de los bienes 

eclesiásticos fueron recibidos por vía testamentaria, y que por lo tanto no le convenía la 

muerte intestada- como el Estado, eliminando trabas y formalidades, alentaron el acto de 

testar
1
. 

 

                                                           

 Una versión preliminar de este trabajo fue presentada en las X Jornadas Interescuelas/Departamentos de 

Historia, Rosario, septiembre de 2005; agradezco los comentarios recibidos en la oportunidad. 
1 Sobre el tema se puede consultar, entre otros, a Víctor TAU ANZOÁTEGUI, Esquema histórico del Derecho sucesorio 

del medievo castellano al siglo XIX, Buenos Aires, La Ley, 1971, cap. II, apartado IV; y María Isabel SEOANE, Forma y 

contenido de los testamentos bonaerenses del siglo XVIII. Estudio Iushistoriográfico, Buenos Aires, edición de la autora, 

1995. 
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Tal cual habíamos visto durante el lapso hispánico, morir ab intestato -si nos 

guiamos por la gran cantidad de documentación consultada y los relativamente pocos 

testamentos de afroporteños hallados- continuaba siendo la regla y no la excepción para el 

segmento negro de la sociedad porteña, contrariamente a lo que supuestamente sucedía en 

el estrato blanco de la misma. A pesar de ello, los documentos encontrados nos ilustran 

sobre una silenciosa lucha por la integración practicada por algunos representantes de la 

raza africana. En ese sentido, debemos tener en cuenta que los testadores “de color”, si bien 

desde el punto de vista cuantitativo expresan una reducida fracción de la comunidad 

afroporteña, son aquellos que lograron una mejor adaptación a las pautas culturales, socio-

económicas e ideológicas de la sociedad en la cual estaban inmersos, producto de lo cual 

alcanzan en casi todos los casos a ser propietarios de inmuebles, y en algunos, incluso, amo 

de esclavos, y aceptan, a veces con fervor, la religión  del blanco. 

 

Fueron 491 los documentos hallados, entre testamentos, poderes para testar, 

testamentos en virtud de poder, memorias testamentarias y codicilos, si bien en su gran 

mayoría se trata de testamentos nuncupativos. Debido a que algunos afroporteños otorgaron 

más de uno, y que se encontraron testamentos recíprocos (de matrimonios y de hermanos), 

en definitiva son 401 las personas a considerar. 

 

 Entre los aspectos más generales (condición jurídica de los otorgantes, edad, estado 

de salud, filiación, formas de subsistencia, grado de alfabetización, estado patrimonial), se 

puede señalar que todos los otorgantes son de condición libre, salvo tres casos, si bien los 

consortes de algunos de ellos permanecen en esclavitud al momento de redactarse el 

documento. En muy pocas ocasiones se indica la edad, aunque posiblemente la gran 

mayoría fueran ancianos. La mayor parte se hallan enfermos, algunos de ellos 

“gravemente”, “en cama” o “algo achacosos”, si bien no se especifica el mal que los 

aqueja; sólo unos pocos señalan estar sanos y algunos no indican nada al respecto. Es decir 

que se puede observar una propensión opuesta a las exhortaciones de la Iglesia en el sentido 

de ser prudente y testar cuando aún se estaba sano. De todos modos, a excepción de unos 

pocos casos, ignoramos la fecha del deceso. Del total, sólo unos cuantos indican los datos 

de filiación, existiendo algunos casos de personas oriundas de África que señalan el nombre 

de sus padres
2
. En cuanto a formas de subsistencia, sabemos el oficio de unos pocos de los 

otorgantes; en las fuentes aparecen los de carpintero, zapatero, barbero, quintero, 

carbonero, lavandera y pastelera; algunos eran militares, otros tenían en su casa cuartos 

para alquilar y debemos tener en cuenta a aquéllos que de seguro se beneficiarían con el 

trabajo de sus esclavos. Respecto al nivel de alfabetización, sólo unos pocos saben firmar el 

testamento, y en cuanto al estado patrimonial, varios de ellos, como dijimos, son 

propietarios de esclavos y la gran mayoría posee bienes inmuebles. 

 

Cofradías y Sociedades Africanas  

 

Las cofradías eran esencialmente asociaciones religiosas laicas que tenían como 

objetivos la integración social y la ayuda mutua entre sus miembros (en especial el auxilio 

espiritual, pero llegado el caso, también la asistencia material), y se agrupaban bajo la 
                                                           
2 Entre ellos, Cipriano Quisongó y Rosas, natural de Angola, es hijo legítimo de Hualenda Buta y Nahuembo Buta. Al 

final del trabajo, en un apéndice, se puede consultar la lista de los testadores afroporteños citados en el mismo, y la fuente 

de donde se extrajo el documento.  
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advocación de un santo o una representación mariana, para venerar dogmas, verdades 

teológicas o misterios de la religión católica. Surgieron hacia finales de la Edad Media y 

desde España fueron trasladadas a América, donde alcanzaron gran desarrollo, tanto entre 

los españoles, como entre los indios y personas “de color”. En cuanto a las hermandades de 

indígenas y afroamericanos, la intención básica que perseguían las autoridades coloniales, 

tanto civiles como eclesiásticas,  al permitir el funcionamiento de este tipo de agrupaciones, 

era el control de las masas dominadas, de allí su tolerancia, e incluso, su fomento. Claro 

está que no siempre fue así, pues el fantasma de las rebeliones negras siempre estaba 

presente, tal como sucedió en la ciudad de México hacia fines del siglo XVI, amenaza que  

frenó la iniciativa de fundar una cofradía de negros
3
. 

 

En Buenos Aires, entre otras agrupaciones de este tipo, se pueden mencionar la 

cofradía del Carmen y Ánimas (Iglesia de la Concepción), la hermandad el Señor del 

perdón y Ánimas benditas (Iglesia de San Nicolás de Bari), y la cofradía de Nuestra Señora 

de los Remedios (Iglesia de San Miguel y, posteriormente, Iglesia de Montserrat). Esta 

última, por ejemplo, permitía el ingreso de personas –siempre que fueran de buenas 

costumbres y conocieran la doctrina cristiana- de cualquier sexo, raza y condición, con una 

sola salvedad: los esclavos debían tener la venia de sus amos para poder ser miembros de la 

misma. De cualquier modo, existieron las que  exigían a los aspirantes a ingresar una 

“calificada limpieza de sangre y calidad”, entre las que se cuentan la cofradía del Santo 

Cristo (Iglesia de San Nicolás de Bari), la hermandad de San José (Hospital Betlehemítico) 

y la hermandad de Ánimas (Iglesia de Socorro)
4
. 

 

Desde el punto de vista de nuestro estudio, las más interesantes son la del Rosario 

(con sede en la Iglesia del Convento de Santo Domingo), la del Socorro (Iglesia de La 

Merced), la de San Benito, la de Santa Rosa de Viterbo, y la de San Francisco Solano 

(todas asentadas en la Iglesia del Convento de San Francisco), dado que todos los 

afroporteños otorgantes de testamentos se reparten entre estas cinco instituciones, con la 

sola excepción de Roque Cueli, que se declara “hermano de Ánimas” de la Iglesia de 

Montserrat
5
.  

 

En efecto, hemos observado que del total de 401 otorgantes, 202 declaran 

pertenecer a alguna cofradía, y de ellos, 7 están afiliados a dos, y 2 a tres de estas 

agrupaciones, por lo que el resumen es el siguiente: 

                                                           
3
 Luis MARTÍNEZ FERRER, “El doctor Pedro López y la catequización de los negros de la ciudad de 

México. El ‘memorial suelto’ del doctor López al tercer Concilio de México (1585)”, Mar Oceana,  nº 11-12, 

Madrid, 2002, pp. 209-217. 
4
 ROSAL, “Algunas consideraciones sobre las creencias religiosas de los africanos porteños (1750-1820)”: 

Investigaciones y Ensayos, nº 31, Buenos Aires, 1984,  pp. 371 y 375. Sobre el tema también se puede 

consultar el trabajo de Patricia FOGELMAN, "Coordenadas marianas: tiempos y espacios de devoción a la 

Virgen a través de las cofradías porteñas coloniales", Trabajos y Comunicaciones, La Plata, Universidad 

Nacional de La Plata, 2005, (en prensa); en él se documenta la existencia de unas 35 agrupaciones en la 

ciudad de Buenos Aires y su campaña. 
5
 Según Di Stefano, si bien hay algunas diferencias entre las cofradías y las hermandades, “en el Río de la 

Plata los dos términos aparecen en los documentos como intercambiables”. Cfr. Roberto DI STEFANO, 

“Orígenes del movimiento asociativo: de las cofradías coloniales al auge mutualista” (cap. I: 1776-1860), DI 

STEFANO et alter, De las cofradías  a las organizaciones de la sociedad civil. Historia de la iniciativa 

asociativa en Argentina, 1776-1990, Buenos Aires, Edilab Editora, 2002, p. 33.  
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Cuadro 1: Negros y pardos afiliados a cofradías porteñas, 1750-1860 

 

Cofradía del Rosario 101 

Cofradía de Santa Rosa 46 

Cofradía del Socorro 31 

Cofradía de San Benito 28 

Cofradía de San Francisco Solano 6 

Hermandad de Ánimas de Montserrat 1 

Total 213 

 

A esto deberíamos agregarle que dos cofrades de Santa Rosa, Josefa y María 

Allende, ambas pardas, donan dinero a la institución a la que pertenecen y a la Cofradía de 

Jesús Nazareno (con sede en la Iglesia de San Juan Bautista), si bien no manifiestan 

explícitamente que formaran parte de la agrupación; Juana María Ochagavía, por su parte, 

cofrade del Socorro, en su testamento de 1808 declara que debe ocho años de luminaria a 

dicha cofradía y otros ocho a la de los negros del Convento de Santo Domingo; dos años 

después señala que debe diez años de luminaria a la cofradía de donde es hermana y otros 

diez a la de los negros del citado convento.  

 

Asimismo, Rosa Palacios, cofrade del Rosario, declara que prestó 100 pesos a la 

“Cofradía de los Cabundas”, de la cual fue fundadora, y Cayetano González, natural de 

África, se declara fundador y presidente de la “Cofradía Barundí”. En 1822, Ignacio 

Guzmán, negro, "hermano mayor de la Hermandad de ánimas establecida en la Parroquia 

de Nuestra Señora de la Concepción", compra un sitio a Don Francisco Belgrano; poco 

después Guzmán declara que el sitio pertenece a la Nación Banguela
6
. Es posible que estas 

últimas fueran agrupaciones con una proyección más laica que religiosa; volveremos sobre 

el tema. 

 

¿Existían en Buenos Aires cofradías integradas exclusivamente por negros y 

pardos? Para un lapso anterior al estudiado, hacia 1630, el Padre Francisco Vázquez 

Trujillo, sacerdote jesuita, habla vagamente de los deseos de la Orden de establecer “una 

Congregación o Cofradía de los Negros”, lo cual se pudo lograr gracias a la sacrificada 

labor del Padre Lope de Castilla, ya que confeccionó un diccionario titulado “Arte y 

Vocabulario de la lengua de Angola” y de esa forma “se les hablaba en su lengua”
7
.  

 

Ya en el siglo XVIII, entre las elegidas por los afroporteños se encuentra, como 

hemos visto, la del Rosario, la cual recibía, según la documentación consultada, distintas 

denominaciones: “Rosario de los humildes”, “Rosario de los pardos”, “Rosario de los 

morenos”, “de los negros del Convento de Santo Domingo”, “del Rosario, orden de 

menores”, “de naturales del Santísimo Rosario”, etc.
8
. Sin embargo, en nuestros estudios 

                                                           
6
 Archivo General de la Nación (en adelante AGN), Protocolos Notariales (en adelante PN), registro (en 

adelante r.) 5, 1821-1822, folios (en adelante fs.) 175v.-176, 3 de julio de 1822 y 8 de abril de 1823. 
7
 Guillermo FURLONG S. J., Historia del Colegio del Salvador y de sus irradiaciones culturales y 

espirituales en la ciudad de Buenos Aires, 1617-1943, Buenos Aires, Colegio del Salvador, 1944, t. 1: 1617-

1841, pp. 75 y 489. 
8
 Juana Pinedo, negra, pide ser sepultada en Santo Domingo ya que es cofrade “de su venerable orden 

tercera”, y Manuel Gutiérrez, pardo, indica que es “hermano de la orden tercera del Rosario”; es posible que 
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sobre la época colonial ya habíamos advertido que dentro de la misma podía observarse una 

variada mixtura racial
9
, incluyendo blancos pobres y no tanto

10
, información corroborada 

por Osvaldo Otero
11

. Algo similar sucedía con la cofradía de San Benito, que en su 

reglamento, al igual que en el de la del Socorro, estipulan condiciones semejantes a las 

establecidas por la ya mencionada cofradía de Nuestra Señora de los Remedios
12

.  

 

De otras instituciones supuestamente integradas por “gente de color”, poco 

conocemos, tal el caso de la cofradía de Santa María del Corvellón (Iglesia de la Merced), 

sólo mencionada por Manuel Sanguinetti
13

. Sabemos que a fines del siglo XVIII había 

habido un intento de fundar la cofradía de San Crispín y Crispiniano por parte de los 

maestros zapateros “de color”, intento que no prosperó
14

. Un documento de 1779, por 

último, alude a “los conventos donde hay hermandades de menores”
15

.  

 

 Pero es posible que la cofradía afroporteña por excelencia haya sido la de San 

Baltasar (Iglesia de la Piedad), agrupación que de todos modos permitía la afiliación de 

indios y que en sus constituciones deja un resquicio para admitir el ingreso de “los señores 

españoles”
16

, aunque por ser frecuentada principalmente por esclavos
17

, no parecería haber 

sido, en principio, muy atractiva para los blancos, ni tampoco para los negros de condición 

libre, pues en la misma iglesia en que funcionaba la de San Baltasar se fundó, en 1783, “la 

cofradía de ánimas de la Piedad instituida por los morenos libres”, según reza el capítulo 

1º de su reglamento
18

.  

                                                                                                                                                                                 

se estén refiriendo a la cofradía y no a la orden tercera de los dominicos propiamente dicha, pues el acceso a 

esta clase de agrupación, por ser más estrictas y por su mayor jerarquía espiritual, no debe haber sido nada 

fácil para la gente “de color”. Ver DI STEFANO, “Orígenes del movimiento asociativo…”, cit., p. 34. Al 

respecto, Margarita Vicuña, parda, expresa lo siguiente: “hermana tercera q’ soy de la cofradía del Rosario”. 
9
 Pedro Astorga, indio, natural de la ciudad de Puno, declaró en su testamento de 1789, ser cofrade del 

Rosario, y deja como heredera a su mujer, la negra Isabel, una de nuestras testadoras, también integrante de la 

misma agrupación, y para después de la muerte de su esposa, instituyó como heredera a la citada cofradía. 

Lucas Tapia y Alarcón, de quien ignoramos su calidad, pero es “natural de Copacavana en la Provincia de La 

Paz”, y está casado con Rafaela Florentina de Usedo, parda, es Hermano Mayor de la Cofradía de San 

Francisco Solano. 
10

 Doña Juana Agustina Marín, por ejemplo, se declara integrante de la Hermandad de Ánimas y Señora del 

Carmen, “hermana tercera de nuestro padre Santo Domingo” y “cofrade de nuestra Señora del Rosario de los 

menores”. Cfr. ROSAL, “Algunas consideraciones sobre las creencias religiosas…, cit., p. 376. 
11

 Osvaldo OTERO, “De esclavos a mercaderes, amos y otros. Redes sociales de la plebe. Algunos miembros 

de la cofradía de naturales del Santísimo Rosario, convento de Santo Domingo de Buenos Aires en tiempo 

tardo-coloniales”, Seminario: Estudios sobre la cultura afro-rioplatense. Historia y presente, Montevideo, 

octubre 2003, (formato CD), pp. 6-8; en la nota 48, p. 21, se puede ver una interesante lista de integrantes con 

tratamiento de “don”. 
12

 Por ejemplo, Don Juan Rodríguez, natural de Galicia, declara ser cofrade de San Benito de Palermo. Cfr. 

ROSAL, “Algunas consideraciones sobre las creencias religiosas…, cit., pp. 375-376. Es interesante el caso 

de Juan Bautista Romero, quien declara que tiene en su poder “las Constituciones y Real Cédula” de la 

Cofradía de San Benito, pues dicha institución le debe cerca de 400 pesos. 
13

 Manuel SANGUINETTI, San Telmo, su pasado histórico, Buenos Aires, 1965, p. 315.  
14

 AGN, IX-30-7-4, Interior, legajo 55, expediente 5, f. 37 y siguientes. 
15

 AGN, IX-31-4-6, Justicia, legajo 17, expediente 436, f. 15v. 
16

 “No serán admitidos los señores españoles a no ser que respecto de alguno, por especial inclinación y  

beneficios hechos a la hermandad, si a la junta de oficiales y al padre capellán les pareciere conveniente, 

podrá ser admitido”. AGN, IX-31-8-5, Justicia, legajo 47, expediente 1365, f. 2v.  
17

 AGN, IX-31-4-6, Justicia, legajo 17, expediente 436, f. 5v. 
18

 AGN, IX-31-4-2, Justicia, legajo 13, expediente 306, fs. 3-6v. 
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En ese sentido, es interesante destacar que nuestro lapso en estudio comienza antes 

de la creación de la Cofradía de San Baltasar (1772) y termina después de su disolución 

(1856), y que ninguno de los otorgantes de testamentos pertenece a dicha institución
19

; y 

aquí debemos recordar que la casi totalidad de los testadores eran de condición libre y gran 

parte de los mismos, propietarios de inmuebles y/o de esclavos, etc., lo que marcaba 

diferencias legales y socioeconómicas lo suficientemente notorias como para que la capa 

superior de los afroporteños quizá buscara afiliarse a cofradías de mayor rango que las 

frecuentadas por esclavos
20

.  

 

Sobre el tema, Mena García, en su trabajo sobre las cofradías de Nuestra Señora de 

los Ángeles o “de los negritos”, de Sevilla, y la de Santa Ana, de Panamá, indica que en sus 

orígenes fueron  asociaciones exclusivamente de negros (solo los de condición libre, en el 

primer caso), pero con el transcurso del tiempo no pudieron resistir el embate de las 

diversas mixturas raciales, permitiendo el ingreso, incluso, de blancos; en otro estudio 

menciona la existencia de al menos seis cofradías de negros en la ciudad de Panamá
21

.  

 

Para el caso de Santo Domingo, Javier Laviña, menciona dos cofradías de negros y 

mulatos criollos, la de Nuestra Señora de los Remedios del Carmen y Jesús Nazareno, y la 

de San Juan Bautista, indicando la existencia de otras dos fundadas por negros de nación: 

la de la Candelaria, que agrupaba a los negros de nación Biafra y Mandinga, y la de San 

Cosme y San Damián, erigida por los negros Arará. Fuera de la capital, fue establecida la 

cofradía del Espíritu Santo, en la ciudad de Baní, que reunía en su seno a los esclavos de 

los ingenios cercanos
22

.  

 

Si bien estas instituciones, como habíamos dicho, eran esencialmente asociaciones 

religiosas laicas, en Santo Domingo y según la opinión de Laviña, las formas de 

catolicismo practicadas dentro de las mismas fueron bastante heterodoxas, en especial las 

cultivadas por la última de las cofradías mencionadas, al punto que habrían servido para 

preservar vigentes cultos afroamericanos
23

. Carmen Mena García, en cambio, sugiere que 

dentro de ellas se habría producido una paulatina, pero eficiente tarea de sincretismo 

religioso, y a la postre, de desculturización casi completa. Los estudios que estamos 

llevando a cabo sobre el tema para la ciudad de Buenos Aires, por el momento 

                                                           
19

 La única mención a esta agrupación es la de Francisco Asensio, quien señala que tiene un pleito por dinero 

con la cofradía de San Baltasar, aunque no indica que sea o haya sido miembro de la misma; es más,  

Francisco Asensio aparece en otro documento como ex-mayordomo “de la Cofradía de Nuestra Madre y 

Señora del Socorro del extinguido convento de la Merced de esta ciudad”. AGN, PN, r. 4, 1823, f. 284, 27 de 

noviembre de 1823. 
20

 De todos modos, cabe agregar, tampoco hemos hallado afiliados a “la cofradía de ánimas de la Piedad 

instituida por los morenos libres”. 
21

 Carmen MENA GARCÍA, “Las Hermandades de Sevilla y su proyección americana: estudio comparativo 

de la Cofradía de Nuestra Señora de los Ángeles o ‘de los Negritos’ de Sevilla y de la Cofradía de Santa Ana 

de Panamá”, Estrategias de poder en América Latina, Barcelona, 2000, pp. 129-150; “Religión, etnia y 

sociedad: cofradías de negros en el Panamá colonial”, Anuario de Estudios Americanos, t. LVII, núm. 1, 

Sevilla, enero-junio 2000, pp. 137-169. 
22

 Javier LAVIÑA, “Sin sujeción a justicia: Iglesia, cofradías e identidad americana”, Estrategias de poder …, 

cit., pp. 151-163. 
23

 Un juicio similar se puede observar en Herbert S. KLEIN, La esclavitud africana en América Latina y el 

Caribe, Madrid, Alianza Editorial, 1986, pp. 149-150. 



 7 

corroborarían este último criterio, y probablemente no podría ser de otra forma, pues 

después de todo los afroporteños otorgantes de testamentos que se afiliaron a alguna 

cofradía no lo hicieron en entidades étnicamente cerradas -cofradías de negros y pardos, las 

cuales, además, no parecen haber tenido demasiada pujanza-, sino en aquéllas que habían 

dado cabida a distintos grupos raciales.  

 

Hemos constatado que entre 1750 y 1860, de 401 afroporteños que otorgaron 

testamentos, 202, es decir un 50,37 %, estaban afiliados a cofradías religiosas; sin embargo, 

al separar el lapso en dos periodos de similar duración, haciendo un corte en 1810, se pudo 

observar que entre 1750 y 1810, de 188 otorgantes, 141 se agrupaban en dichas 

instituciones, un 75,00 %, mientras que entre 1811 y 1860, de 213 testadores, solamente 61, 

el 28,64 %, integraba alguna de estas agrupaciones. Si bien es cierto que falta consultar 

parte de la documentación referente a este último período, también lo es que la cantidad de 

testadores en el mismo ya es superior a la del lapso colonial. Parecería, entonces, 

confirmarse la tendencia observada en otro trabajo en donde señalamos que durante el 

período post-revolucionario comenzaría a disminuir paulatinamente la participación de los 

afroporteños en cofradías religiosas, dentro del marco de una época proclive a la 

laicización, a la vez que iría aumentando su integración en las llamadas “Sociedades 

Africanas”
24

.  

 

 En cuanto a las “sociedades”
25

, instituciones que reunían, supuestamente, a 

integrantes provenientes de una misma región africana
26

, y en ese sentido herederas de las 

“naciones” que se reunían en torno a los candombes coloniales, es ilustrativo el testamento 

del ya citado Cayetano González, el cual se declara presidente de la “Cofradía Barundí”, 

que sin duda se trata de una de estas asociaciones de negros y no de una cofradía religiosa 

tal cual hemos visto más arriba. Precisamente, el documento nos ilumina respecto de las 

actividades de las agrupaciones de esta clase: 

 

  “asimismo declaro que como fundador de la sociedad Barundí, 

con las licencias necesarias, he adquirido con el provecho de 

ella, una casa y un terreno, situada en la calle de Córdoba, 

cuartel 17, perteneciente a dicha sociedad, siendo socios en 

segundo lugar mío Ambrosio San Carlos, Miguel Parison, José 

Ferrara y Manuel Ortiz, y declaro al mismo tiempo que no me 

quedan más bienes de la citada sociedad por haberlos invertido 

en las enfermedades y entierros de los socios que han 

fallecido”. 

                                                           
24

 Ver nuestro artículo “Negros y pardos en Buenos Aires, 1811-1860”, Anuario de Estudios Americanos, t. 

LI, núm. 1, Sevilla, 1994, pp. 179-181. Patricia Fogelman documenta el proceso de secularización y la 

declinación de las cofradías a lo largo del siglo XIX. Cfr. FOGELMAN, "Coordenadas marianas: tiempos y 

espacios…”, cit.. 
25

 Sobre el tema de las “naciones”, “sociedades” y diferentes apelativos que reciben las asociaciones 

afroporteñas, y las características y funcionamiento de las mismas, consultar a Pilar GONZÁLEZ 

BERNALDO de QUIRÓS, Civilidad y política en los orígenes de la Nación Argentina. Las sociabilidades en 

Buenos Aires, 1829-1862, Buenos Aires, F. C. E., 2001, pp. 103-118. 
26

 Windus cuestiona esta tesis y piensa que la fundación de una sociedad africana se basaba más en las 

relaciones sociales que en el origen étnico de sus integrantes. Cfr. Astrid WINDUS, “El afroporteño en la 

historiografía argentina; algunas consideraciones críticas”, Hamburgo, agosto de 2000, (inédito). 
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Ya a fines del siglo XVIII empezaron a surgir este tipo de agrupaciones. En efecto, 

Pedro Preciado, negro, compra un sitio a Don Francisco Villoldo "como hermano de una 

hermandad de ánimas que arbitrariamente han formado varios negros aunque sin autoridad 

de juez competente"; según nuestros datos Preciado también fue cofrade del Rosario
27

. 

Sabemos, además, que Miguel Besares, negro, adquiere a Doña Ana María Rodríguez un 

sitio en la calle Cangallo (hoy Perón), en el barrio de Santa Lucía, y lo hace en nombre de 

la Nación Mina, "para servicio de la Cofradía de Ánimas del Purgatorio"
28

.  

 

Estos ejemplos nos hablan de asociaciones diferentes a las cofradías, más 

informales e independientes del clero, pero con intenciones espirituales similares. De todos 

modos, también había que atender lo terrenal. Antonio Arechaga, Mariano Villanueva y 

Abdón Casavalle, negros, “como mayordomos y principales representantes de la nación 

Moro”, dan su poder especial a Antonio Arana, también integrante de dicha agrupación 

 

“para que gestione, procure y solicite ante el Superior Gobierno de la 

Provincia les conceda licencia para bailar los días festivos bajo la propia 

obligación de observar rigurosamente el reglamento que les de el Jefe de 

Policía o que para tales casos se halle descripto con respecto a las otras 

Naciones de Guinea ...”
29

. 

 

Doña Hermenegilda Concha, por su parte, da la libertad a la negra Josefa, de 50 

años, soltera, en 100 pesos, cantidad que recibió “de mano del caporal de la Nación Mora, 

el moreno [ya mencionado] Antonio Arechaga”
30

, mientras que  Doña Petrona Camargo 

libera a la negra Juana en 160 pesos, dinero entregado por el moreno libre Andrés 

Castellanos, Presidente de la Nación Rubolo
31

. Es decir que, por un lado podemos ver las 

reminiscencias de los candombes organizados por las “naciones” durante el período 

hispánico, y por otro, la asistencia mutua entre los asociados al contribuir para la liberación 

de aquéllos que aún permanecían esclavizados
32

. 

 

  En síntesis, hacia la época que estamos estudiando “cofradías” y “sociedades”  

coexisten y tienen puntos de contacto en cuanto sus objetivos y funcionamiento, si bien las 

segundas se multiplicarán a partir de agosto de 1823, con la sanción del reglamento de las 

Sociedades Africanas
33

, mientras que las agrupaciones cofradiales paulatinamente habrían 

ido perdiendo gravitación. 

 

 

                                                           
27

 AGN, PN, r. 6, 1796, f. 111, 20 de mayo de 1796.  
28

 AGN, PN, r. 2, 1827, f. 158v., 23 de abril de 1827. 
29

 AGN, PN, r. 7, 1824-1825, f. 320, 26 de mayo de 1825. 
30

 AGN, PN, r. 6, 1824-1825, f. 667v., 21 de noviembre de 1825. 
31

 AGN, PN, r. 2, 1827, f. 312, 1º de septiembre de 1827. 
32

 Cejas Minuet y Pieroni especulan que el seno de las Naciones también se les daba cabida a esclavos 

fugitivos y veteranos de guerra. Cfr. Mónica CEJAS MINUET y Mirta PIERONI, “Mujeres en las Naciones 

afroargentinas de Buenos Aires”, América Negra, nº 8, Bogotá, Pontificia Universidad Javeriana, diciembre 

de 1994, p. 138. 
33

 DI STEFANO, “Orígenes del movimiento asociativo…”, cit., p. 61;  GONZÁLEZ BERNALDO de 

QUIRÓS, Civilidad y política en los orígenes de la Nación Argentina…, cit., p. 113. 
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Aspectos religiosos dimanados de los testamentos: mortaja, lugar de enterramiento, funeral, 

mandas forzosas y voluntarias, devociones a través de la antroponimia 

 

A través de la investigación hemos observado que, en general, existía una 

correlación entre la cofradía a la cual se pertenecía, la mortaja que se escogía y el lugar de 

enterramiento elegido. Es así como, los integrantes de la cofradía del Rosario, pedían ser 

amortajados con el hábito de Santo Domingo y enterrados en la iglesia del Convento; los 

del Socorro preferían el hábito de la Merced y ser sepultados en la iglesia respectiva, sede a 

su vez de la cofradía; mientras que los que se repartían entre las cofradías de San Benito, 

San Francisco Solano y Santa Rosa de Viterbo optaban por la iglesia del Convento de San 

Francisco y el hábito del seráfico
34

. Las excepciones que más llamaron la atención fueron, 

entre otras, las de María Josefa Betolasa, la cual pide ser sepultada en la Iglesia de Nuestra 

Señora de las Mercedes y “amortajada con el sagrado avito de su ins[ti]tuto no obstante de 

ser cofrade del Santísimo Rosario” y la de María de los Dolores Arce, la cual escoge el 

hábito del Carmen como mortaja y es miembro de la de San Benito, al punto que pide ser 

enterrada delante del altar del Santo en la Iglesia del Convento de San Francisco. 

 

Si bien el no pertenecer a alguna cofradía no significaba que aspectos tan  

significativos como la elección de la mortaja y, sobre todo, el lugar de descanso eterno, se 

dejaran totalmente en manos de los albaceas, se empiezan a notar cambios a medida que 

avanzamos en el período. En cuanto a las primeras, hemos encontrado elecciones tales 

como el hábito betlehemítico, el de Santa Catalina o el de San Nicolás, pero ya algunos 

comienzan a escoger un simple lienzo o sábana blanca. Hemos observado que a medida que 

nos adelantamos en el lapso en estudio, se iba perdiendo la costumbre, firmemente 

arraigada en la época colonial, de utilizar como mortaja hábitos religiosos (se pensaba que 

esto santificaría a los fallecidos, siendo más codiciados aún los que habían sido usados por 

clérigos
35

), y hacia el final del lapso, la cuestión se empezó a dejar a disposición de los 

albaceas, o directamente no se hacían especificaciones al respecto.  

 

Respecto a los lugares de sepultura, es interesante destacar lo sucedido a principios 

del siglo XVIII en la Iglesia del Convento de Santo Domingo. Francisco de los Santos, 

negro, tesorero de la Cofradía del Rosario, presenta una queja al prior del convento, dado 

que, por un lado, los entierros de los cofrades no se hacen en la iglesia sino en un campo 

santo pegado a la misma, mientras que “los blancos” son sepultados dentro de aquélla, y 

por otro, la contribución de 200 pesos fuertes que la cofradía debe pagar al convento se 

sigue aplicando; pide, por lo tanto, que se le exima a la agrupación de pagar o que sus 

afiliados sean sepultados en la iglesia, petición denegada por el prior pues aduce que en el 

campo santo se entierran “promiscuamente negros y blancos”
36

. Un conflicto similar surgió 

entre la Cofradía de San Baltasar y el cura de La Piedad, el Dr. Don Francisco Javier de 

Zamudio, y si bien también tuvo connotaciones económicas, los cofrades declaran su 

                                                           
34

 Asimismo, cuando se cambiaba de cofradía, también variaba la mortaja y el lugar de enterramiento, tal 

como sucedió con Ignacio Falcón, natural de Congo, primero cofrade del Rosario y luego de San Benito, y 

con María Teresa Bargas, también natural de Congo, que de la cofradía del Socorro pasó a la de San Benito. 
35

 Alberto David LEIVA, “Testamentos mendocinos de los siglos XVI a XVIII a través de un muestreo 

documental”, Revista del Archivo General de la Nación, núm. 5, Buenos Aires, 1976, p. 83. 
36

 AGN, IX-31-8-7, Justicia, legajo 49, expediente 1419, 25 de junio de 1805. 
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preferencia por ser enterrados dentro de la iglesia “pues logramos el que los hermanos 

vivos oren sobre las sepulturas de los muertos”
37

.  

 

En realidad los enterramientos en las iglesias y terrenos aledaños a las mismas se 

habían convertido en un problema insoluble hacia fines de la época colonial
38

. En Buenos 

Aires, el 17 de julio de 1822 el gobierno prohibió, en el marco de las reformas rivadavianas 

y por motivos de salud pública, los enterramientos en las iglesias y las misas de cuerpo 

presente. A partir de allí comienza a especificarse, al redactar el testamento, que el entierro 

debería hacerse en el “cementerio público” o “general de la Recoleta”. La construcción de 

dicho cementerio en un lugar relativamente apartado del centro de la ciudad, contribuyó a 

subsanar los inconvenientes, y si bien a fines de 1830 Rosas dio marcha atrás respecto a la 

prohibición de 1822
39

, la tendencia ya estaba establecida, al punto de poder verificarla en 

nuestro trabajo de archivo. 

 

En cuanto al legado de las “mandas forzosas y acostumbradas”, generalmente se 

separaban de los bienes unos pocos reales, uno o dos a cada una de ellas, si bien nunca se 

mencionan. En nuestro estudio sobre la época colonial habíamos visto que las mandas 

forzosas eran “la conservación de los Santos Lugares de Jerusalén”, “la redención de 

cristianos cautivos”, “la fábrica de la Santa Iglesia Catedral”, “la Hermandad de María 

Santísima de los Dolores y Ánimas Benditas del Purgatorio” y “la Esclavitud del Santísimo 

Sacramento”
40

, tal cual puede apreciarse en el testamento de la parda María del Carmen 

Sosa.      

 

Prácticamente la totalidad de los otorgantes deja las formalidades del funeral al 

arbitrio de los albaceas, si bien algunos piden que se realicen en determinadas iglesias, y 

otros hacen precisas disposiciones al respecto.  La mencionada María del Carmen Sosa, 

cofrade de Santa Rosa, pide que en su funeral “acompañe el cura y sacristán de la Parroquia 

con la cruz alta”; Gregoria Carranza, en cambio, solicita que asistan con la “cruz baja”. 

Mateo Navarro, negro, encargó a sus albaceas "no se me haga otro funeral que el que me 

corresponde como hermano que soy de la Cofradía del Santísimo Rosario de Menores en la 

Iglesia de Santo Domingo donde tengo pagadas las anualidades respectivas para la 

verificación de mi entierro, aplicándose algunas misas rezadas por el bien de mi alma, 

según lo permitan mis cortos bienes". También hay cláusulas puntuales para después de las 

exequias. La negra Ana María Semo, expresa:  

 

"declaro que un cuadro que tengo de San Antonio de Padua se entregue … 

en una iglesia y con él doscientos pesos moneda corriente para que en el día 

del Santo que es el trece de junio y en el año que siga inmediatamente a mi 

fallecimiento se diga una misa cantada con toda la solemnidad a que pueda 

alcanzar esa cantidad, pues esto lo hago por la mucha devoción que siempre 

he tenido y tengo a éste mi santo protector". 

                                                           
37

 AGN, IX-31-4-6, Justicia, legajo 17, expediente 436, 27 de noviembre de 1780.  
38

 Ya Carlos III había ordenado en 1787 la erección de cementerios alejados de los poblados, para reemplazar 

los entierros en las iglesias, por cuestiones de salud pública; sin embargo, el problema no tuvo una rápida 

solución. Cfr. SEOANE, Forma y contenido de los testamentos bonaerenses…, cit., p. 36. 
39

 DI STEFANO, “Orígenes del movimiento asociativo…”, cit, p. 41. 
40

 Cfr. ROSAL, “Diversos aspectos relacionados con la esclavitud en el Río de la Plata…”, cit., p. 222. 
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En cuanto a los costos de los funerales, algunos legajos de las Sucesiones son 

bastante ilustrativos al respecto: la sucesión de María Micaela San Martín y Gutiérrez (para 

la cual no sabemos con precisión su calidad, pero sí sabemos que es sobrina carnal del 

pardo Narciso San Martín), señala que en marzo de 1802 se pagaron 18 pesos por la 

mortaja, 24 pesos por el entierro y doce misas, y 36 pesos por los derechos de cruz alta, 

dalmáticas, seis posas y cera de mano
41

. Pero también había otros gastos conexos: el 

albacea de la parda María Josefa Luque, Don Manuel Rodríguez de la Vega, tuvo que 

desembolsar “dos pesos para azúcar, yerba, y demás gastos precisos en el velorio de su 

cuerpo desde el día 20 [de noviembre de 1774] que falleció asta el 21 que se enterró”. 

 

En otro orden, la citada Josefa Allende, en el testamento de 1776, impone una pía 

memoria sobre su casa, o importe de su venta al 5 % anual de réditos, para que se digan 

cinco misas al año: en el día de San Cosme y San Damián, por el alma de su madre, 

Damiana Quintana; en el día de San Jorge y en el de San Juan Bautista, en memoria de sus 

dos maridos; en el día de San José, por su propia alma; y en el de la Purísima Concepción, 

por el alma de Baleria, una hija natural difunta, encargo hecho a los padres franciscanos. 

Un caso similar es el de Juana Catalina Díaz
42

. Realmente los ejemplos de fundación de 

capellanías o pías memoria de misas, las que serán aplicadas por las almas de los testadores 

y, en ocasiones, por las de sus consortes y/o parientes cercanos, abundan. En otros casos, 

directamente se nombra como heredera al alma, en especial cuando se trata de personas 

solteras o viudas sin hijos, mencionándose incluso las almas del Purgatorio, tal cual se 

puede constatar en el testamento de Juana Bentura Carmona, o se instituye como heredera 

una cofradía, como lo efectúa María Teresa Bargas, integrante de la del San Benito, o 

Jacinto González, negro, cofrade “del Rosario de los humildes” y de la cual fue 

Mayordomo, quien dona 25 pesos a la institución, y 50 pesos fuertes, además de dos 

arrobas de cera, al Convento de Santo Domingo, prácticas religiosas todas que 

coadyuvaban a acortar la permanencia del alma en el Purgatorio
43

. 

 

El estudio de la antroponimia, una vez más a través del análisis de los nombres de 

los hijos de los otorgantes, también nos brinda algunas pautas sobre las preferencias 

piadosas de las personas “de color”. Este criterio se fundamenta en que los hijos nacieron 

en el seno de un hogar católico y posiblemente fueron sus padres quienes eligieron el 

nombre cristiano, lo que no sucedió con todos los otorgantes, ya que algunos provenían de 

África
44

. A través de la investigación, hemos constatado que entre los nombres de varón 

prevalecen los de José, Pedro y Juan, y entre los de mujer, el de María, repitiéndose 

también los de Juana y Josefa, si bien para ambos sexos el espectro nominal es bastante 

amplio. Durante el período hispánico, habíamos visto que los nombres más repetidos eran 

los de José y María, indicando posiblemente una especial devoción hacia la Sagrada 

                                                           
41

 Para tener una idea general de lo que significan los costos consignados, podemos señalar que la casa de 

María Micaela fue tasada en 694 pesos 2 y ½ reales, de los cuales 220 correspondían al terreno de 11 varas de 

frente x 35 varas de fondo, a razón de 20 pesos la vara de frente, mientras que la tasación de su esclavo, Félix, 

de 55 a 60 años, “enfermo sin habilidad”, alcanzó los 180 pesos. 
42

 En este caso, las misas debían rezarse “un viernes de cada mes en el altar de N. Sra. de Dolores de la Iga. 

Catedral”. 
43

 DI STEFANO, “Orígenes del movimiento asociativo…”, cit., p. 38. 

 
44

 El tema de las preferencias piadosas y su relación con la antroponimia puede verse en ROSAL, “Algunas 

consideraciones sobre las creencias religiosas…, cit., pp. 377-378. 
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Familia. Un caso ilustrativo puede ser el de la parda María Mansilla Gaete, cuyos cinco 

hijos que viven al momento de redactar el testamento se llaman María de los Santos, María 

Mercedes, María Isidora, María Josefa y José Mansilla, además de una hija fallecida 

nombrada María Belén y una nieta que tiene por nombre María Juliana. En todo caso, la 

antroponimia relativa a hijos y nietos de los testadores no revela predilección alguna por 

Baltasar o Benito, santos de raza negra; algo similar sucedió con la consulta de los registros 

de bautismo de la Iglesia de la Piedad entre 1800 y 1820
45

. 

  

Observaciones finales 

 

Si bien morir ab intestato parecía ser la regla y no la excepción para el segmento 

negro del Buenos Aires de las primeras décadas del siglo XIX, los relativamente escasos 

testamentos de morenos y pardos encontrados nos ilustran sobre una variedad de aspectos 

(socio-económicos, demográficos, culturales,  religiosos) atinentes al grupo, al punto de 

convertirse en una fuente sumamente rica para ensayar estudios como el que nos ocupa. 

Hemos comprobado que los testadores “de color”, aunque numéricamente representan una 

pequeña parte de la comunidad afroporteña, son aquellos que lograron una mejor 

adaptación a la sociedad en la cual estaban inmersos, aunque tibiamente integrados. 

Sabemos  que fueron propietarios de bienes raíces e, incluso, de esclavos. Y si bien eran 

conscientes de su infamante esclavitud, también parecían serlo en cuanto a su origen, y aun 

así aceptaban, a veces con devoción, la religión  de la raza dominante. José Goyena, negro 

libre, de nación Mina-Ausá declara que es  

 

“hijo legítimo (según la costumbre de mi Nación) de padres cuyos nombres 

ni apelativos recuerdo por que manos tiranas me arrancaron de su ceno hace 

muchos años y me trasladaron a este pays donde me bautisé bajo la 

protección de mi amo, don Santiago Esposito”. 

 

En ese sentido, y más allá de la florida redacción de algunos notarios porteños
46

, debemos 

recalcar la integración en las distintas cofradías y la fundación de capellanías o pías 

memorias, como prácticas religiosas que auxiliaban al alma en vistas a un futuro tránsito 

por el Purgatorio. Pero también tenemos que subrayar, por ejemplo, la actitud de Micaela 

Cueli, quien perdona a sus deudores para que esas personas “se acuerden de mi alma, 

encomendándome a Dios alguna vez”, y deja varias cantidades a diversas personas, a “los 

pobres” y al “Hospital de Mujeres”, sumando unos nada despreciables 1850 pesos de 

limosnas, una de las tantas variantes de las mandas pías voluntarias; los libros que declara 

poseer Juan Bautista Romero, entre los cuales se mencionan “la Biblia en latín con láminas 

..., Vida de San Francisco de Sales, El Evangelio en triunfo, Vida de Jesucristo, ... y otros 

libritos devotos de meditación”; el caso del pardo Juan Antonio Navarrete, quien declara 

ser "esclavo del Smo. Sto. del Altar y de ntra madre y Sra de la Merced", o el de Feliciana 

Núñez, parda, cuya hija Francisca “se halla hoy de religiosa profesa en el monasterio de 

Sta. Catalina de Sena”, y aclara que “a la que hoy se halla de monja” le tenía dado el hábito 

                                                           
45

 Buenos Aires, parroquia de La Piedad, libros de bautismos, v. 3, años 1794-1848. 
46

 El tema de los notarios, como “parte de la escritura de la esclavitud y su memoria” es tratado en Michael 

ZEUSKE y Orlando GARCÍA MARTÍNEZ, "Notarios y esclavos en Cuba (siglo XIX)", Debate y 

Perspectivas. Cuadernos de Historia y Ciencias Sociales, nº 4, Madrid, diciembre 2004, pp. 127-170, ver p. 

128. 
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y el ajuar para entrar en el citado monasterio. En fin, los ejemplos abundan. En todo caso, 

hay, en el acto de testar, un marcado sentido religioso que se manifiesta desde la invocación 

inicial hasta el exordio espiritual, es decir la protesta de fe católica, la búsqueda de 

intercesores y la encomendación del alma, pasando por el reparto de los bienes materiales a 

través de la limosna, dimanada de la caridad, vía para expiar los pecados
47

.  

 

 Todos estos afroporteños, incluso los que habían desembarcado, compulsivamente, 

claro está, en los puertos del Plata, se esmeraron por hacer bien sus deberes, por ser buenos 

esclavos, es decir, por adaptarse a la sociedad en que vivían. Aprendieron un oficio, 

ahorraron dinero con su “esfuerzo personal”, compraron su libertad, luego un terreno y 

construyeron su propia casa, o directamente encararon la compra de una vivienda, modesta 

en la mayoría de los casos, pero propia, y compraron esclavos; liberaron a su familia, y 

quizá lo más importante, aceptaron la religión del dominador, participando activamente en 

sus ritos y congregaciones.  

 

Obviamente, esto no puede ser tan taxativo y uniforme si nos referimos a toda la 

población afroporteña, y es lícito especular que en el seno de la misma se practicaran ritos 

no muy ortodoxos en cuanto a la liturgia católica se refiere. Sin embargo, son escasas, a 

nuestro entender, las fuentes
48

 que nos puedan dar luz sobre un sincretismo religioso que, 

de todas formas, parece haber sido bastante tibio
49

, aun cuando entendemos que todas las 

religiones son sincréticas, y que el sincretismo no se circunscribe sólo a la religión, 

abarcando otros aspectos de la cultura
50

. 

 

De todos modos, y volviendo a nuestros afroporteños, es posible que tuvieran la 

necesidad de demostrar en forma persistente que habían abandonado las prácticas de su 

gentilidad  y abrazado fervorosamente la religión de sus amos, a pesar de haber sido 

obligados a aceptarla. Aun cuando estuvieran lo suficientemente transculturados y 

comprometidos con el orden establecido, debían manifestar constantemente que ya no eran 

un peligro para la sociedad en la cual estaban insertos, pues siempre estaba presente el 

estigma de la infamante esclavitud y la idolatría
51

. Si estuvieron segregados, no fue por sus 

propios deseos, precisamente. En síntesis, la lectura y análisis de los testamentos parecerían 

indicar que hicieron todo aquello que debían hacer para formar parte de la misma sociedad 

                                                           
47

 SEOANE, Forma y contenido de los testamentos…, cit., pp. 6-7 y 33. 
48

 Astrid Windus sostiene que en las fuentes “son excepcionales los casos que muestran manifestaciones 

culturales provenientes de determinadas regiones africanas”. Cfr. WINDUS, “El afroporteño en la 

historiografía argentina…”, cit..  
49

 Opiniones diferentes expresan, entre otros, Daniel SCHÁVELSON, Buenos Aires negra: arqueología 

histórica de una ciudad silenciada, Buenos Aires, Emecé, 2003, y  Norberto Pablo CIRIO, "Antecedentes 

históricos del culto a San Baltazar en la Argentina: La Cofradía de San Baltazar y Ánimas (1772-1856)", 

Latin American Music Review, Volume 21, Number 2, Austin, University of Texas Press, Fall/Winter 2000, 

pp. 190-214.        
50

 Sobre el tema se puede consultar, entre otros a Sérgio F. FERRETTI, “Notas sobre o sincretismo religioso 

no Brasil – modelos, limitacoes, posibilidades, Tempo, nº 11, Rio de Janeiro, Universidade Federal 

Fluminense (UFF),  Julho 2001, pp. 13-26. Ver también a Joao José REIS, “Entrevista de Martha Abreu e 

Ronaldo Vainfas com ... “,Tempo, cit., pp. 255-260; el entrevistado expresa que si pensamos la religión en una 

“longuíssima” duración, no habría religión que no fuese de algún modo híbrida, en el sentido que no existe 

práctica cultural pura. 
51

 MENA GARCÍA, “Religión, etnia y sociedad: cofradías de negros…”, cit., p. 149. 
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que los había esclavizados, admitiendo sin renuencias las pautas culturales que ésta 

determinaba.  

 
 
Apéndice documental: Testamentos de afroporteños 
 

Apellido y nombres Calidad Día Mes Año Fuente 

Allende, Josefa parda 8 12 1775 r. 6, 1775, f. 271 

Allende, Josefa parda 12 2 1776 r. 6, 1776, f. 44v. 

Allende, María parda 18 7 1780 r. 6, 1780, f. 226v. 

Arce, María de los Dolores parda 12 5 1815 r. 3, 1815, f. 104v. 

Asencio, Francisco negro 13 5 1825 r. 6, 1824-25, f. 453v. 

Astorga, Pedro indio 19 3 1789 r. 2, 1789, f. 155 

Bargas, María Teresa de negra 7 9 1779 r. 5, 1779, f. 258 

Bargas, María Teresa de negra 5 11 1788 r. 5, 1788, f. 330v. 

Betolasa, María Josefa negra 27 7 1803 3. 2, 1803, f. 318 

Carmona, Juana Bentura parda 30 11 1811 r. 3, 1811, F. 391v. 

Carranza, Gregoria parda 23 10 1768 Sucesión 8142 

Cueli, Micaela parda 21 12 1830 r. 8, 1830, f. 233v 

Cueli, Roque pardo 15 11 1833 r. 3, 1833, f. 174v. 

Díaz, Juana Catalina parda 6 12 1821 r. 3, 1821, f. 198 

Falcón, Ignacio* negro 18 6 1768 r. 6, 1768, f.176 

Falcón, Ignacio negro 17 1 1793 r. 6, 1793, f. 20v. 

González, Cayetano negro 27 5 1834 r. 1, 1834, f. 112 

González, Jacinto negro 28 6 1762 r. 2, 1762, f. 102v. 

Goyena, José negro 27 5 1834 r. 8, 1834, f. 63 

Gutiérrez, Manuel pardo 1 6 1813 r. 7, 1813, f. 72 

Luque, María Josefa de parda 1 12 1768 Sucesión 6724 

Macela, Juan Bautista negro 7 1 1814 r. 3, 1814, f. 11 

Mansilla Gaete, María parda 16 9 1794 r. 3, 1794-1795, f. 117v. 

Navarro, Mateo negro 7 2 1859 r. 1, 1859, f. 59 

Navarrete, Juan Antonio pardo 8 7 1793 r. 6, 1793, f. 232 

Núñez, Feliciano parda 4 7 1764 r. 5, 1764, f. 175v. 

Ochagavía, Juana María negra 21 1 1808 r. 4, 1808, f. 43 

Ochagavía, Juana María negra 17 9 1810 r. 4, 1810, f. 206v. 

Palacios, Rosa negra 30 5 1810 r. 3, 1810, f. 216 

Pinedo, Juana negra 21 5 1798 r. 3, 1798, f. 206v. 

Preciado, Pedro** negro 15 9 1813 r. 3, 1813, f. 299v. 

Romero, Juan Bautista pardo 3 12 1827 r. 4, 1827, f. 542 

Romero, Juan Bautista pardo 7 5 1828 r. 4, 1828, f. 211 

San Martín y Gutiérrez, María Micaela parda 10 3 1802 Sucesión 8140 

Semo, Ana María negra 28 6 1849 r. 1, 1849, f. 462 

Sosa, María del Carmen parda 4 5 1759 Sucesión 8411 

Tapia y Alarcón, Lucas no indica 10 5 1792 r. 6, 1792, f. 162v. 

Vicuña, Margarita parda 19 2 1787 r. 6, 1787, f. 62 

      

*   Testamento otorgado junto a su esposa, Catalina Angulena (o de Águila)   

** Testamento otorgado junto a su esposa, Teresa Igarzabal   

 

 


