
Daniel Santamaría 

Del tabaco al incienso 

Reducción y conversión en las misiones jesuítas de 
las selvas sudamericanas siglos XVII y XVIII 

CEIC 
Onln» d« Estudio* Indianas 

y Coloniales 
DtpuúllKsU Editorial 



Universidad Nacional de Jujuy 

Rector 
Ing. Jorge Augusto Van Messem 

Vicerrector 
Lic. Daniel González 

Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales 

Decana 
Prof. Marta Ruiz 

Vicedecana 
Lic. Clemencia Postigo de Caffe 

Secretaria Académica 
Beatriz Guerci de Siufi 



C E I C 

Centro de Estudios Indígenas y Coloniales 
Consejo Consultivo Honorario 

Dr. Alfredo Bolsi 
Dra. Ana María Lorandi 
Prof. Raúl José Mandrini 

Lic. Rodolfo Merlino 
Lic. Hugo Ratier 

Director 

Dr. Daniel J. Santamaría (Facultad de Humanidades, Jujuy) 

Plantel de Investigadores 

Lic. Enrique N. Cruz (Facultad de Ciencias Económicas, Jujuy) 
Lic. Rodolfo Cruz (Facultad de Humanidades, Catamarca) 
Lic. Juan Pablo Ferreiro (Facultad de Humanidades, Jujuy) 

Lic. Carlos A. Garcés (Facultad de Ciencias Económicas, Jujuy) 
Arq. Norberto Levinton (Facultad de Arquitectura, Bs. Aires) 

Lic. Miguel Angel Palermo (Museo Etnográfico, Bs. Aires) 
Dra. Josefina Piaña (Facultad de Filosofía y Humanidades, Córdoba) 

Lic. Cynthia Pizarro (Facultad de Humanidades, Catamarca) 
Lic. Mercedes del Río (Facultad de Filosofía y Letras Bs. Aires) 

Lic. Mary Luz Schlegel (Facultad de Humanidades, Jujuy) 
Lic. Ana Alejandra teruel (Facultad de Humanidades, Jujuy) 

Prof. Mónica Ulloa (Facultad de Humanidades, Salta) 
Lic. Daniel Yépez (Facultad de Humaniaddes, Jujuy) 

Lic. Carlos Zanolli (Facultad de Filosofía y Letras, Bs. Aires) 



El Centro de Estudios Indígenas y Coloniales agradece al Consejo 
de Administración del Banco C R E D I C O O P , filial San Salvador de 
Jujuy, el apoyo prestado al proyecto editoral CEIC, que le permitió 
adquirir los equipos necesarios para la producción integral de los 
textos que se editan. 

Cubierta: Carlos Garcés, sobre un mapa del siglo XVIII de las 
Misiones de Moxos 
Composición láser: Departamento Editorial CEIC 
Impresión: Secretaría de Publicaciones UNJu. 
Asesoramiento informático: Ing. Walter Altamirano 

La presente edición estuvo al cuidado de Carlos Alberto Garcés 

Copyright by Danie l Jorge Santamaría , Belgrano 1027 2 o E, San 
Salvador de Jujuy, Argentina 

Queda hecho el depósito que marca la ley 11723. 
ISBN: 987-99696-3-9 
Impreso en la Argentina - Printed in Argentina 



PROLOGO 

Durante un siglo o poco más, bs jesuítas merodearon las selvas tropicales de 
Sudamérica fundando misiones, adoctrinando indios en ta fe que ellos creían les 
traería la salvación y escribiendo cartas, breves confesonarios o extensos tratados. El 
objetivo de este libro no es, de ningún modo, un análisis exhaustivo de la historia de 
las misiones en la selva y mucho menos una historia de la Compañía de Jesús en las 
misiones periféricas; se ha querido anaNtOf M yfSffdMéñíds'dt redacción y los de 
conversión sin llegar a determinar cómo unos influían sobre los otros. La división en 
dos partes obedece, por lo tanto, a un sencillo intento de claridad que de ninguna 
manera sienta una división lógica entre ambos procesos. Desde un punto de vista 
sistemático, como comprenderá el lector, esta es una obra imperfecta. El acopio de 
información es tan grande en los archivos coloniales -sin hablar del Archivum 
Societatis Jesu de Roma- que una labor de ese tipo llenaría varios volúmenes. 
Iniencionalmente, tampoco se trata de lo que podríaUamarse una obra de síntesis 
porque en las~págimf¡T!titaStgimFJtieW&Fffl^ 
breves imágenes umadaytMsi tMimivamenU de obrat jtsuíticas. Laideats que los 
propio*-, misioneros nos cuenum<-str experiencia. Lamentablemente, la voz de los 
indígenas evangelizados aparece aquí de un modo sumario porque las fuentes no se 
detienen demasiado en recoger lo que los neófitos comentan de su nueva experiencia 
existencial como devotos de la fe católica. 

Una de las cuestiones que guió la redacción del libro es el modo preciso por el cual los 
jesuítas trasmiten su mensaje y los límites que las culturas autóctonas oponen a esa 
trasmisión. Por una cuestión de economía, la información adicional contenida en las 
notas a pie de página se ha limitado a algunas notas bibliográficas, breves 
explicaciones y noticias por el estilo. Pero se ha puesto énfasis en las técnicas de 

y en los temas de predicación porque, en definitiva, como todo proceso 
cultural, la evangelización también requiere de una explicación antropológica no sólo 
del universo aborigen que los jesuítas visitan y que deviene objeto de conversión sino, 
con toda razón, de los propios jesuítas como sujetos de conversión religiosa. 

Mi deuda con Luis Millones, quien leyó alguna vez un trabajo que sin parecerse a éste 
constituye su antecedente necesario y que promovió de su parte, como siempre, una 
crítica lúcida y enriquecedora. Al Ministro Encargado de los Asuntos Culturales de la 
Embajada de España, Doctor José Miguel Muro y al Secretario de Relaciones 
Culturales Doctor Jerónimo Martínez, quienes en 1990 me invitaron gentilmente a 
dictar un curso sobre el discurso catequístico de la Compañía de Jesús en un ciclo de 
Seminarios de Investigación sobre la Cultura Española realizado en la Oficina Cultural 
de esa representación diplomática. A los concurrentes de ese Seminario, especialmente 
mis amigos Lucía Gálvez de Tiscomia y Carlos Gutiérrez que con sus críticas 
amistosas y oportunas observaciones mejoraron considerablemente el primer borrador 
entonces expuesto. 



ERIMERA PARTE: LA REDUCCION 

Capítulo 1 

Los sistemas misionales de la selva 

Al llegar a la madurez de su sistema misional, la Compañía de Jesús tiene divi-
didos los territorios realengos sometidos a su control administrativo en cuatro 
provincias: la primera está próxima a la próspera Quito, que incluye las misio-
nes de Archidona, Darién, Guamíes y Maynas; otra se vincula al Nuevo Reino 
de Granada, que se extiende por los llanos que rodean a los ríos Casanare, 
Meta y Orinoco; la provincia del Peni, con sus reducciones en los Llanos de 
Moxos y por ñn la del Paraguay, la más extensa, poblada y en muchos otros 
aspectos la más importante (o por lo menos, la más conocida) de toda América, 
que incluye sistemas misionales dispersos en una espacio casi ilimitado: 
Chiquitos, Chiriguanos, Guaraníes, Mocobíes y Pampas. 

Las misiones de los guaraníes en el Paraguay fueron las más desarrolladas y su 
historia es la que mejor ilustra, sin duda, las potencialidades y los límites del 
proyecto evangelizador de los jesuítas'. En este ensayo hemos seleccionado 
cuatro sistemas misionales que organizaron reducciones en las selvas amazóni-
cas, reuniendo pueblos horticultores, pescadores, cazadores y recolectores en 
un acabado proyecto de sedentarización. Los motivos que determinaron la elec-
ción de estos cuatro sistemas han tenido que ver con la posibilidad de acceder a 
un grupo importante de fuentes jesuíticas, sobre todo por su interés histórico y 
etnográfico; en segundo lugar, se tuvo en cuenta el relativo retraso de la bi-
bliografía especializada sobre las misiones de selva en comparación con la de-
dicada a las misiones clásicas entre los agricultores andinos^y mexicanos^. 

Sobre los jesuítas en el Paraguay la obra básica de Pedro Pastells, Historia de la Compañía de 
Jesús en la Provincia del Paraguay, Madrid, 1912-1933; respecto de lo mucho escrito sobre es-
tas misiones baste citar Silvio Back, República Guaraní, Río de Janeiro, 1982; Louis Baudin, 
Une Théocratie socialiste, l'Etat jésnite du Paraguay, Paris, 1962; Maurice Ezran, Une coloni-
sation douce: les missions du Paraguay, Paris, 1989; Máxime Haubert, La vie quotidienne des 
Indiens et des jésuites au Paraguay, Paris, 1986; Philippe Lécrivain, Les missions jésuites, 
Paris, 1991; Clovis Lugon, La répubüque des Guaraiiis, les jésuites au pouvoir, Paris, 1970; 
Clement Mac Naspy, Lost Cities of Paraguay, Chicago, 1982; Rubén Bareiro Saguier y Jean-
Paul Duviols, Tentación de la Utopía, La República de los Jesuítas en d Paraguay, Barcelona, 
1991; Alberto Armani, "Sull'origine e sviluppo dell'ordine politico e sociale nelle riduzione de) 
Paraguay", Archivum Historicum Sodetatis Jesu, 24, 1955; 

Sobre los jesuítas en el Perú: Pablo Macera, Instrucciones para el manejo de las haciendas je-
suítas del Perú (siglos XVII-XVIII), Nueva Crónica, Lima, 1966; Rubén Vargas Ugarte, 
Historia de la Compafiía de Jesús en d Perú, 4 vols., Burgos, 1963-1965; Magnus MOmer, 
'Los jesuítas y la esclavitud de los negros", Revista Chilena de Historia y Geografía, 135, 
Santiago, 1967; Norman Meiklejohn, "Una experiencia de evangelizadón en los Andes: los je-



Frente a ellos, las misiones de la selva qo sólo aparecen como una periferia 
poco integrada con el poder político colonial -lo que dio lugar a distintas con-
cepciones históricas sobre su carácter de "frontera"4- sino que en más de un 
caso exhiben anomalías y contradicciones respecto de los modelos clásicos his-
panocoloniales. Finalmente, admitimos nuestro interés particular por el examen 
de la conversión religiosa de los pueblos de tradición oral, donde los métodos 
de aproximación e interrelación cultural revelan similitudes estructurales entre 
un discurso religioso universal, basado en los dogmas escritos del catolicismo 
barroco y una nutrida serie de discursos históricos, literarios y religiosos deri-
vados de tradiciones orales particulares de cada cultura selvática, que constitu-
yen lo que normalmente se llama mitología. 

Los sistemas elegidos aquí con este fin son las misiones de Casanare-Orinoco, 
Maynas, Moxos y Chiquitos con alguna información adicional sobre las misio-
nes de la Guayana Francesa. 

1. Las misiones del Casanare y del Orinoco 

De los cuatro sistema?, es probable que éste haya sido el más libre de las pre-
siones políticas provenientes del mundo colonial y a la vez el más vulnerable 
desde el punto de vista defensivo^; lejos del valle del Magdalena y de las sie-
rras septentrionales de Tierra Firme, sus misioneros chocan con "la frontera 
Caribe" que se inicia en el curso medio del Orinoco, extendiéndose en arco so-
bre el verde delta de su desembocadura y el macizo de la Guayana. Esta pobla-

Am frica Latina, Cusco, 1986; Alfonso Echínove, "Origen y evolución de la idea jesuítica de 
"reducciones" en las misiones del virreinato del Perú", Misaonalia Hispánica, 34, 1955. 
3 Sobre los jesuítas en México: Ernest Burros, Misiones norteñas mexicanas de la Compañía de 
Jesús. 1751-1757 [Biblioteca Histórica Mexicana de Obras Inéditas, 25J México, 1963; Crónicas 
de la Compañía de Jesús en la Nuera España [Biblioteca del Estudiante Universitario, 73], 
México, 1957; Gerard Decorme, La obra de los jesuítas mexicanos durante la época colonial, 
1572-1767, 2 vols., México, 1941; Peter M. Dunne, Early Jesuit Missions in Tarahumara, 
Berkeley, 1948; Francisco de Florencia, Historia de la Compañía de Jesús en la Nuera España, 
2 vols., México, 1694; Jacob V. Jacobsen, Educational foundations of the Jesuits in Sixteenth 
Century New Spain, Berkeley, 1938; Andres Pérez de Rivas, Crónica e historia religiosa de la 
Compañía de Jesús en la Nuera España, 2 vols., México, 1896; Juan Sánchez Baquero, 
Fundación de la Compañía de Jesús en la Nuera España, 1571-1580, México, 1945. 
4 Herbert E. Bolton, "The mission as a frontier institution in the Spanish Colonies", American 
Historical Review, 23, 1917-1918. 

Sobre este sistema ver M. Aguirre Elorriaga, La Compañía de Jesús en Venezuela, Caracas, 
1941; Hipólito Jerez, Los jesuítas en Casanare, Bogotá, 1952; Nicolás Navarro, Los jesuítas en 
Venezuela, Caracas, 1940; Demetrio Ramos Pérez, "Las misiones del Orinoco a la luz de pugnas 
territoriales, siglos XVII y XVIII", Anuario de Estudios Americanos, 12, Sevilla, 1953; José del 
Rey, 'Apuntes para una historia socioeconómica de los llanos venezolanos", Sic, 263, Caracas, 
1964; Juan Rivera, Historia de las Misiones de los Llanos de Casanare y los ríos Orinoco y 
Meta, Bogotá, 1883; Neil Whitehead, Lords of the Tiger-Spirit: a history of the Caribs in 
Colonial Venezuela and Guyana, 1498-1820, Foris, Providence, 1988. 



ción nativa separa a los jesuítas granadinos de sus colegas franceses de Surinam 
y Guayana, que han optado por misionar grupos aborígenes costeros sin pene-
trar en la selva noramazónica. 

Este avance jesuíta sobre los ríos de la llanura orinoquense se cumple en tres 
fases sucesivas: 

a) Primera Etapa 

Se toma como núcleo-base la misión de Pauto entre los Achagua-Arawak fun-
dada en 1659 sobre el río Casanare. En los años siguientes se instalan: Nuestra 
Señora del Pilar de Patute (1661) entre los Tunebo; Nuestra Señora de la 
Asunción de Tame (1661) entre los Tiwawa; San Salvador del Puerto entre los 
Achagua, Guahibo y Chiricoa (1661); San Francisco Javier de Macaguane 
(1662) entre los Ayrico; San José de Ari tagua (1664) entre los Achagua; San 
Ignacio entre los Guahibo (1664) y luego entre los Chiricoa; San Joaquín de 
Atanarí (1666) entre los Sáliba y los Achagua, y San Ignacio (1715) entre los 
Betoye. 

b) La segunda etapa comprende las misiones del río Meta: San Juan Francisco 
Regis del Surimena (1723) entre los Achagua; Santísima Trinidad (1724) entre 
los Guahibo y los Chiricoa; Nuestra Señora de la Concepción de Orabo (1725) 
entre los mismos pueblos; Nuestra Señora de la Concepción (1727) entre los 
Amarizane; San Miguel de Macuco (1732) entre los Sáliba; San Luis Gonzaga 
de Casimena (1746) entre los Goajiro y los Cabré; Nuestra Señora de los 
Dolores de Jir^mena (1749) entre los Amarizane y Concepción de Yraca (1755) 
entre los Sorro. 

c) La tercera fase se abre con la expansión hacia el valle medio del Orinoco in-
tentanto vulnerar, las defensas de los pueblos de lengua Caribe. Esta fase tiene 
como antecedentes las dos fundaciones de Nuestra Señora de Vanequi (1669 y 
1675) y la de San Lorenzo (1675) entre los Sáliba y los Achagua; las misiones 
de indios Sáliba de Adotes, Persia, Cusia, Duma y Cataruben que duraron poco 
tiempo y las de Concepción de Viapí -entre los Guayquire- y San José de 
Mapoyes. La ocupación concreta del área orinoquense se realiza con las misio-
nes de: Nuestra Señora de Los Angeles (1732) entre los Sáliba; Santa Teresa de 
Tabaje y San Ignacio de Vanequi entre los Sáliba y los Yaruro; Carichana 
(1734) entre los Sáliba; San Ignacio (1735) entre los Guamo; Reducto de San 
Javier (1735) entre los mismos indios; San Borja (1738) entre los Yaruro; San 
Regis (1739) entre los Abaricoto; Santa Bárbara (1739) entre los Yaruro; 
Pueblo de San Javier (1739) entre los Sáliba; Pueblo de San José (1739) entre 
los Otomaco; Cabruta (1740) entre los Cabré; Uruana (1746) entre los 
Otomaco y los Cabré; El Raudal (1747) entre los Maipure y los Ature, y La 
Encaramada (1749) entre los Maipure y los Tamanaco. 



12 Daniel Santamaría 

Cuadro 1 

Etnografía de las Misiones de Casanare-Orinoco 

Tronco lingüístico Etnogrupo histórico** 

ARAWAK Achagua, Sáliba, Cabré (Mitua^), aipure, Amarizane 

(Amarizama). 

CARIBE Mapoye (Mapoyo), Abaricoto, Tamanaco. 

OTOMACO Otomaco, Guamo, 

CHIBCHA Yaruro, Tunebo 

GUAHIBO Guahibo, Chiricoa 

TUCANO Ayrico, Betoye (Betoyo) 

PIAROA Piaroa, Ature 

DESCONOCIDO Tihuahua (Tiwawa), Sorra 
Muchos de estos establecimientos tienen una existencia fugaz, como las cinco 
reducciones de indios Sáliba que desaparecen el mismo año de su reducción o 
las de San Ignacio de Guahibos o San José, ya extinguidas en la primera mitad 
del XVIII. En otros casos se debe hacer lo mismo que en el resto de los siste-
mas misionales: reunir la población neófita de dos reducciones en una (el caso 
de San Joaquín de Ataró, cuyos catecúmenos se mudan a San Salvador del 
Puerto en 1669) o mudar de sitio las misiones, como la de San Juan Francisco 
Regis que deja su lugar originario sobre el río Guanapalo para radicarse en la 
margen izquierda del Meta. 

Los jesuítas deben emprender en estas misiones la evangelización de grupos di-
versos: en primer lugar los de la familia Sáliba-Piaroa, que habitan el Orinoco 
y más adelante los de lengua Guahibo extendidos más al Oeste, sobre el curso 
medio del Meta; en esta familia se incluyen los Chiricoa. Al Sudoeste se cate-
quizan los Ayrico, que hablan un dialecto derivado del Tama-Tukano y al 
Noroeste, sobre el Casanare, los Achagua-Arawak°. Al Norte del sistema se 

Entre paréntesis se pone el nombre actual del grupo. 
Según Paul Rivet y Cestmir Loukolka, "Langues de l'Amérique du Sud" En: A. Meillet'y M. 

Johen, Les Langues du Monde, Paris (reedición ampliada: 1952), pp. 1099-1160. '• 
Antonio Tovar, Catálogo de las Lenguas de América dd Sur, Sudamericana, Buenos Aires, 

196J, p . 124. 



evangeliza a los Guamo; sobre el curso inferior del Apure, que hablan una len-
gua afín al Otomaco, en las llanuras próximas a la confluencia del Arauca y el 
Orinoco, muy influidos por las poblaciones Caribe del curso medio e inferior 
de ese río^. 

2. Las misiones de Maynas o del Marañón 

Junto con Moxos, Maynas es, por muchos motivos, el sistema misional más 
relevante de la Compañía de Jesús en Sudamérica^. Su instalación es prece-
dida por múltiples "entradas", como denominan entonces a las incursiones so-
litarias de curas audaces, dispuestos a reconocer los territorios y sus gentes: la 
primera entrada la hace el padre Rafael Ferrer que alcanza el país de los 
Quijos, entre los ríos Ñapo y Coca, donde funda en 1599 la reducción de los 
Cofán'1. En 1605 retorna acompañado por el hermano francés Anton Martin y 
más tarde, junto con el jesuita italiano Ferdinando Arnulfíni, toma contacto con 
los Omagua (Umawa o Kampeva), un pueblo tupí-guaraní cuyo antiguo hábitat 
estuvo disperso por las grandes islas amazónicas que emergen entre el Juruá y 

Q 
Ver Pedro Fabo, "Etnografía y lingüística de Casanare (Colombia)", Anthropos, 14; 5, 

St.Augustin, 1919-1920; Luis R. Ora mas, Etnografía Venezolana, Caraca», 1920; G. Reichel-
Dolmatoff, "La cultura material de los indios Guahibo', Revista del Instituto Nacional de 
Etnología, 1, Bogotá, 1944. 

J.P.Chaumeil, Historia y migraciones de los Yagua de finales del siglo XVII hasta nuestros 
días, Centro Amazónico de Antropología y Aplicación Práctica, [Serie Antropológica, 3], Lima, 
1981; J.P.Chaumeil y J. Fraysse Chaumcil, "La Canela y Eldorado: les indigenes du Ñapo et du 
haut-Araazone au XVle siecle". Bulletin de l'Institut Fran^ais d Etudes Andines, 10, 3-4, Lima, 
1981; Ladislao Gil Munilla, Descubrimiento del Maraflón, Escuela de Estudios Hispano-
Americanos, Sevilla, 1954; W. Grohs, "Los indios del Alto Amazonas del siglo XVI al XVIII. 
Poblaciones y migraciones en la antigua provincia de Maynas", Bonner Amerikanistische 
S tu di en, 2, Bonn, 1974; José Jouanen, Historia de la Compaflía de Jesús en la antigua prorin-
aa de Quito, 1570-1774, 2 vols., Quito, 1941-1943; Klaus Kiuse, El desarroDo de las culturas 
indígenas de Maynas durante el dominio de los misioneros jesuítas, 1638-1768, mi meo, 1987; 
Francisco Mateos, Historia General de la Compañía de Jesús en el Perú, 2 vols, CSIC, Madrid, 
1944; Udo Oberem, Los Quijos. Historia de la transad tnrarión de un grupo indígena en d 
Oriente Ecuatoriano, 1538-1956, Madrid; 1971; José Rumazu, La región amazónica del 
Ecuador en d siglo XVI, Escuela de Estudios Hispano-Americanos, Sevilla, 1946; J. San 
Román, Perfiles Históricos de la Amazonia Peruana, Lima, 1975; R.R. Schuller, "Documentos 
para la historia de las misiones de Maynas", Boletín de la Real Academia de la Historia, 59, 5, 
Madrid, 19H; Matthew Stirling, Historical and ethnographical materials on the Jívaro 
Indians, Bureau of American Ethnology, Publication 117, Srni'.hsonisn Institution, Washington, 
1938; A. Taylor y Philippe Descola, "El conjumo Jívaro en los comienzos de la conquista espa-
d a . del Alto Amazonas", Bulletin de l'Institut Franjáis d'Etudes Andines, 10, 3-4, Lima, 
1981; GOnter Tessmann, Die Indianer Nordost Penis, Hamburg, 1930; Enrique Torres 
Saldamando, Los antiguos jesuítas dd Perú, Lima, 1888; Rubén Vargas Ugarte, Historia de la 
Compañía de Jesús en d Perú, Burgos, 1964; J. de Velasco. Historia dd Reino de Quito en la 
América Meridional, Quito, 1946; M. Villarán Rivera, "Etnocidio cultural en el Perú", Anuario 
Indigenista, 30, México, 1970; Oscar Reyes y Francisco Terán, Historia y Geografía dd 
^ ieo te Ecuatoriano, Quito, 193Ó! > " " ' ; * ' V 

Sergio Ortiz, "Notas sobre los indios Kofanes", Revisto de Historia, Pasto, 1947. 



el Ñapo pero que presionados por las malocas p o r t u g u e s a s ^ estaban despla-
zándose entonces hacia el Oeste, al curso superior del Marañón. 

En 1607 los padres Arcos y Onofre Esteban emprenden una segunda "entrada" 
a los Cofán pero cuando al año siguiente Ferrer intenta consolidar la reducción 
descubre que los abusos de la soldadesca española han maldispuesto a los nati-
vos. A pesar de los esfuerzos del padre Vázquez y del propio Fercer -que llega 
a permanecer cuatro o cinco años entre sus reticentes catecúmenos-, la relación 
:;n¡peora y el jesuíta termina asesinado (Barnuevo. ¡643:115-1 i*?). Lstos Quijo 
son indígenas de lengua quichua trasladados a las espesuras del Marañón en los 
primeros tiempos de la dominación española que todavía hoy conservan gran 
parte de su cultura and ina 13. 

F.n 1616 el Marqués de Esquilache, virrey del Perú, norubra a Diego de Vaca y 
Vega como gobernador del Marañón para fundar ese mismo año la aldea de San 
Francisco de Borja. La idea es que los encomenderos de la zona trasladen por 
la fuerza a toda la población indígena al nuevo caserío colonial. Sin embargo, a 
pesar de que esta política afecta sus intereses particulares, los jesuítas no se 
arredran y sus entradas se suceden: en 1620 el padre Gabriel de Alzóla quiere 
entrar en territorio Páez: sólo lo logra en 1628 acompañado por el padre 
Navarro. Simón de Roxas y Umberto Coronado recorren en 1621 la zona de los 
Encabellados y los Omagua (Barnuevo, 1643:121^ En 1630 los jesuítas 
Rugi y Juan Sánchez no pueden hacer su "entrada" porque el gobernador se 
opone; como si fuera poco, el primero debe admitir su fracaso en reducir a los 
Shuar-Jívaro (1631) pero al año siguiente vuelve y logra vivir entre ellos hasta 
1643 (1643:121 124). tise mismo año Gaspar de Cujia y Nicolás Maldonado 
vuelven entre los Páez (1643:125). 

Durante el período de estas entradas, el aparente fracaso de las misiones jesuíti-
cas coincide con una ocupación colonial más intensa del pedemonte andino y de 
las cabeceras de los ríos caudalosos que bajan al Marañón. Sr otorgan enco-
miendas y se perpetran impunemente varias incursiones (que el discurso oficial 
califica de "punitivas") con el sólo fin de esclavizar indios. Desde las poblacio-
nes coloniales de avanzada en Macas y Moyobamba, estas expediciones milita-
res procuran satisfacer la demanda de brazos indígenas en las tres ciudades del 
sur de la Audiencia de Quito: Cuenca, Loja y Jaén. La presión colonial termina 
por desatar una rebelión caire los Mayna o Kawapiina. una tamüia de pueblos 
dispersos por el Marañón. entre el Huallaga y el Potro y que p^r e! Sur llega 

Sobre las malocas portuguesas: Capistrano de Ábrcu, Capitulo* da Histéria Colonial, 1500-
1S00, Río de Janeiro, 1934, Roberto Simonsen. História Economics do Brasil, 1500-1820, Sao 
P^ulo, 1937. 
1 Por cumplo la medicina: P. Porras Garcés, "Piante mcdicinali e tossichc dei Quijos". Terra 
Anieriga, 33 36, 1975. 

María E. PorTas, Gobernación y Obispado de Mainas, siglos XVII v XVH1. Abva Yala. 
Quito, 1987, p. 26. 



hasta la confluencia del primero con el Paranapura. La rebelión de 1635 incita 
a los españoles a ejecutar una cruel represión: el jesuíta Lucas de la Cueva, 
verdadero fundador del sistema jesuítico de la región, le escribe a su superior 
Gaspar de Cujia sobre 

"los tantos indios ajusticiados, tantos cuerpos descuartizados 
en los árboles y horcas, tantos desorejados, muchos desnari-
gados. desgarronados otros, cortada- las manos y pies cual v 
cual, llagados y desollados con azotes, los que mejor libra-
ban" (Figueroa, 1661:171). 

En 1639 los padres Cristóbal de Acuña y Artieda navegan de Este a Oeste el 
Amazonas, a bordo de una armada portuguesa, para reconocer a sus habitantes 
y a las vías fluviales que desaguan en el río gigantesco (Acuña, 1639:86). Se 
entera en su viaje, por ejemplo, que los Tupinambá del Amazonas Oriental ba-
jan por el Madeira, indicándole que esa era la ruta necesaria para comunicarse 
con Potosí (1639:89) En efecto, mercaderes y militares portugueses alcanzan, 
en el apogeo del sistema comercial mercantilista, los llanos de Moxos por el 
circuito Amazonas-Madeira-Mamoré en un intenso tráfico comercial de escla-
vos y mercancías europeas'*. 

Cuadro 2 

Etnografía de las Misiones de Maynas 

Tronco lingüístico Etnogrupo histórico 

KAW APAÑA Roamayna. Zapa, Avitoa ^Habitoa), 
Xébero (Chébero), 

Cutinana íCutinama), Chayavita (Tsaawi). 
Aguanagua (Awanawa). Mayna (Maina) 

CHIBCHA Coronado (Colorado), Cofán 

QUICHUA Quijo 

ZAPARO Andoa. Iquito 

PAÑO Urariña, Aguano. Mayonma. Maparina, Capanagua (Kapanawa), 
Chipanagua (Chipanawa). Cunio (Cunibo), Chamicura 

Daniel J. Santamaría, "1.a guerra Guaykuni. Expansión colonial y conflicto interétnico en la 
cuenca del Alio Paraguay, siglo XVIll". Jahrbuch fiir Geschichtc von Staat, Wirtschaft und 
Gesdlscbaft Uteínamerikas. 29 Káln. l i o ; 



TUPI-GUARANI 

AMUESHA 

Itutali, Gaye (Guadzá), Cocamilla, Cocama, Pagiagi 
(Pacadzá), Omagua (Umawa) 

Amaju (Amuesha) 

SHUAR Jívaro (Shuar) 

DESCONOCIDO Chudavina. Xanon. Aúnala. Azoronatoa Cruquite, 
Muniche. Charitana, 

Maiavichu, Teceja, Chipeo, 
Cheteo (Chedua), Carichai. 

El propósito de Lucas de la Cueva al fundar Concepción entre los Xébero, una 
fracción occidental de los Mayna, es evitar la expansión militar y mercantil es-
pañola hacia la hoya amazónica de modo tal que la Compañía pueda asentar so-
bre bases reales la autonomía de un nuevo sistema colonial. Concepción se edi-
fica sobre un fortín medio abandonado en la confluencia del Pastaza y el 
Piedrapómez, cerca de la margen izquierda del Marañón. Una pequeña milicia 
sobrevive allí del trabajo de los cazadores y recolectores Xébero y del cultivo 
de las rozas abandonadas por los Mayna fugitivos o por los Xébero 
"cimarrones". La hostilidad tradicional que anidan estos pueblos persuade a los 
Xébero a convivir con los soldados y a terminar habitando poco después la 
nueva misión de los iesoiitas: 

A pesar de la preponderancia de los mercaderes en el desarrollo posterior del 
sistema colonial, esta primera fase de expansión es orientada por los encomen-
deros de Quito: probablemente la narración que trae Figueroa (1661:306) sea 
una historia legendaria o un hecho real que viene al dedo: en ella cuenta la 
protesta de un jesuíta ante un vecino-encomendero de Borja que viajaba a Lima 
para instruirse sobre cómo cobrar su tributo a los Xébero. Cuando el cura le 
dijo que no era tiempo de tributos porque la misión recién comenzaba, el en-
comendero le contestó con el viejo argumento de que ya estaban poblados y 
adoctrinados. Dicho esto se marchó a Lima. La despedida del jesuíta fue "vaya 
usted y haga su negocio que Dios hará el suyo"; y en efecto, el empecinado ve-
cino murió en el viaje. 

"en1 no sólo los er:con:e::Jjros pi.wurau un enriquecimiento súbito: laiubicu 
los buscadores de oro llegados en tropel a Logroño de los Caballeros (16281, 
donde confluyen el rio Paute que baja de Cuenca y el Zamora que baja de Loja. 
aprecian bien el trabajo aborigen. Según el padre Lucero, hay tanto oro en esos 
montes que las esclavas africanas que trabajan en las casas de los españoles lo 
juntan diariamente al lavar la ropa. Cuando la rebelión Mayna, el lugar es 
abandonado para pesar de los mercaderes: un tal Francisco de Tapia relata que 
se reunieron allí muchos "indios tributarios" como virtuales esclavos y que 



cada uno rinde cada mañana un carrizo de un palmo de oro con más de una li-
bra (Lucero, 1683:332-333). 

Esta doble visualización del lugar estratégico que ocuparía un sistema misional 
en el Bajo Marañón convence a los jesuítas de volcar sus esfuerzos en la cons-
trucción de una red de reducciones. El informe del padre Acuña sobre la mar-
cha del proyecto produce escozor en España y en Quito, obligando al padre 
Barnuevo a redactar su critico texto de 1643. Entre 1649 y 1654 la Compañía 
edifica ocho reducciones, tres sobre el Pastaza inferior, cerca de Concepción: 
San Salvador (1654), Santos Angeles (1654) y Nombre de Jesús (1655). Otras 
dos sobre el rio Marañón: Santa María (1649) y San Javier (1654); dos sobre el 
Huallaga: .San Ignacio (1654) y Loreto (1652) y una muy lejana, totalmente ex-
céntrica al sistema, la de Santa María (1657) en el curso medio-inferior del 
Ucayali, el río que baja de Huánuco. 

Desde el comienzo los misioneros enfrentan el problema de reducir en sólo 
nueve aldeas a lo que ellos ven como cuarenta "naciones" distintas, muchas en-
frentadas por hostilidades ancestrales. El panorama étnico es entonces el si-
guiente: por un lado los Roamayna que Hervás y Panduro afilia a los Mayna y 
que incluyen a los Zapa (con quienes conviven en el Pastaza), los Pinche y los 
Avitoa que residen más al Este, en el curso inferior del río Tigre. Figueroa 
aclara que Roamayna y Zapa hablan la misma lengua (1661:225), la hoy lla-
mada Kawapana. 

En ese mismo río Tigre habitan los Itucali, probablemente tupíes como los 
Cocama y Cocamilla, canoeros y pescadores del Ucayali y del Huallaga respec-
tivamente y los Urariña que se han supuesto de origen Paño o en tixlo caso li-
gados a los Mayoruna. otro grupo Paño al que los jesuítas llaman "barbudos" y 
que recorren las selvas interfluviales entre el Huallaga y el Ucayali. A estos 
Mayoruna se vinculan los Kapanawa del Marañón . Los Muniche -también 
llamados Paranapura por el río donde vivían- y los Otanabi que serían una 
fracción del mismo grupo, traban alianza con los Xébero ' ' . Los Aguano, 
"pacificados" en 1654, los Chamícura y los Maparina de! Marañón son también 
de origen Paño aunque aceptan rápidamente el quichua como la lengua general 
impuesta por los jesuítas. Figueroa supone que los Cutinama son un "anejo" de 
los Xébero; probablemente fueran, como estos, de la familia Kawapana. Lo 
mismo ocurre con los Aguanaguas del Marañón. Los Cu ai o que Figueroa ubica 
sobre el Ucayali (1661:240) son Cucibo de lengua Chama-Paño, como los 
Setebo y los Shipibo'^. Los Gaye y Payaguai del río Tigre quizás son, respec-
tivamente, los actuales Guadzá y Pacadzá de la familia Tenetehara, es decir, 
Tupí-Guaraníes. Los Andoa y los Iquito del Este son del grupo Záparo; final-

16-r 
1 7 lovar, op. fit. , p 66-67 

Según Figueroa (1661 200) los Otanabi constituirían una fracción de los Muniche o Paranapura 
ygrque así los llamaban los españoles Je Movobamba 

Tovar, op. cit.. p. 61 



mente, los Shuar (a quienes españoles y jesuítas llaman Jívaro) viven al Norte 
del sistema, en las serranías que separan los ríos Santiago (o Pongo) y Morona. 
De los "coronados" del Pastaza -a quienes se dedica la Misión de Nombre de 
Jesús- nada podemos decir por ahora. 

Con todo, los jesuitas no logran impedir que la inseguridad del sistema de 
Maynas se haga proverbial: presionados por los encomenderos de Quito y por 
las alocadas entradas de los mercaderes europeos por los ríos amazónicos, tam-
poco logran ¡a adhesión sincera de los nativos de la rei'ión lo que hubiera for-
talecido su proyecto de autonomía. Una lamentable lista de mártires certifica 
este fracaso: Francisco de Figueroa muere asesinado en el Huallaga en 1666, 
cinco años después de legarnos su precioso informe; a Agustín Hurtado lo ma-
tan los Andoa en 1677; Enrique Richter, pionero del LYayali. muere en 1695 a 
manos de sus propios neófitos Shuar cuando éstos deciden abandonar la misión; 
Nicolás Durango muere entre los Gaye en 1707 (Fritz, s/d:45-50). Sin em-
bargo, el sistema no duda en seguir multiplicando sus reducciones en forma 
proporcional al número cada vez mayor de grupos aborigénes conocidos. Antes 
de su martirio, Richter recorre el Ucayali unas cuarenta veces en doce años 
fundando otros nueve reductos y logrando que en 1679 las misiones pasen al 
dominio del Colegio Jesuíta de Quito*9. 

En 1686 llega el jesuíta alemán Samuel Fritz que bate los récords permane-
ciendo allí hasta 1728. En esos 42 años levanta nuevas misiones, evangeliza a 
los Ornagua y adviene reiteradamente a las autoridades españolas sobre la ame-
naza que representan los mercaderes portugueses en el Marañón. Este autoatri-
buido rol de dique antilusitano que cumplen las misiones, que enorgullece a los 
curas dándoles de paso cierto reaseguro, les gana por fin el apoyo del gobierno. 
Las autoridades encargan a los misioneros el control y autorización del ingreso 
de los forasteros a los territorios reduccionales-^. Pero un auto de 1703 vuelve 
a exigir que los indios en tren de evangelización residan en Borja. En 1706-
1707 comienzan -como siempre ha temido el padre Fritz los ataques portugue-
ses que producen, en la fase más aguda del conflicto, la masacre de la cuarta 
parte de los neófitos. 

Conforme avanza el siglo, la proclamada pobreza presupuestaria de la 
Compañía y el progresivo deterioro de Borja dejan a las misiones en una posi-
ción muy vulnerable. En la uceada del 1730 la obra pobladora de Fritz se des-
morona porque no se puede impedir que Je a poco ios mura l e s abandonen las 
reducciones. De nada sirve la Real Orden de Felipe V (1725) otorgándole sub-
sidios a los misioneros: en 1747 sobreviene la sublevación del "inga fingido" y 
en 1756, en medio de una mortífera epidemia, se traslada el asiento de Borja. 
Mientras tanto, el modelo de encomienda esclavista subsiste tenazmente, some-
tiendo ¡legalmente a la servidumbre a los naturales que viven en las misiones. 

Porras, op. cit.. p 28. 
Porras, op. cit.. p 37. 



No será la dramática Expulsión de 1767 lo que termine con el sistema misional 
de Maynas: su proceso de deterioro había comenzado mucho antes. 

Cuadro 3 

División de las Misiones de Maynas^' 

Anejo de Indios Maynas 
San Luis Gonzaga 

San Ignacio 
Santa Teresa de Jesús 

Misión del Pastaza Los Angeles de Roamaynas 
Nombre de Jesús de Coronados 

San Francisco Javier de los Gayes 
Concepción de Xéberos 

Nuestra Señora de Loreto de Paranapuras 
Anejo de Chayavitas 

Anejo de Muniches 

Misión de La laguna Santa María de los Ucayales 
Santiago de Jitipos y Chípeos 

San Lorenzo de Tibilos 
San Antonio Abad de Agúanos 

Santa María de Huallaga 
San José de Mapa riñas 

San Ignacio de Mayoranas 
San Estanislao de Otanabis 

3. Las misiones de Moxos 

Como no podía ser de otro modo, la delirante búsqueda de El Dorado y de las 
tierras promisorias del Gran Paytiti tientan a los españoles del Alto Perú a bajar 
por los ríos del pedemonte y explorar las extensas regiones subtropicales que se 
abren hacia el Nordeste. Simultáneamente, los portugueses recorren el Madeira 
del que sospechan atinadamente, teniendo en cuenta los informes de los nativos 
tupí-guaraníes, que es la comuiúcación más fluida entre sus colonias atlánticas 
y la rica región minera de Potosí. Las expediciones de exploración que comien-
zan en la segunda mitad del XVI proporcionan a los jesuitas una información 
completa y minuciosa sobre los Llanos de Moxos sobre la cuál proyectan, casi 

Misión del Curato 
de Borja 

21 i. Jorras, op. a t . , p. 29. 



un siglo después, uno de las agrupaciones misionales más pobladas y, i 
punto de vista jesuítico, más exitosas de Sudamérica22. 

La fundación de Trinidad (1603) induce a la Compañía a enviar sus prii 
misioneros: Juan de la Hoz, Juan de Soto y José Bermudo. Pero pasarány| 
décadas antes que se construyan reductos permanentes. En 1675 los 
Cipriano Barace (o Barraza) y Baltasar Espinosa fundan la misión de SanPí 
reuniendo dos grupos de lengua Arawak: los Moxo v los Baure 
1777:1) En 1676 se suma al grupo fundador el dúo Pedro Vlarbán y José¿< 
Castillo por cuyos testimonios se conoce hoy el cuadro histórico y etnog 
de la región y las dificultades e incertidumbres que dieron el tono de esta 3 
fundacional. 

El sistema misional se integra con: Loreto (1682) y Trinidad (1687) amb 
pueblos de lengua Moxo; San Ignacio (1689) con los Puruana, los 1 

los Moxo; San Francisco Javier (1691) con los Baure, los Q 
Guarayo y los Kayuvabá; San José con los Moxo, los Churima 
Chiquitano; San Francisco Borja (1693) con los Churima, los Chapacura; 
Movima; San Miguel (1696) con los Chapacura; San Pedro Apóstol (1697), 
los Moxo y los Canishana; San Luis (1698) con los Movima y los " 
Concepción (1708) con los Baure; Exaltación (1709) con los Kayuva 
Joaquín con los Baure; Santos Reyes (1710) con los Meropa y los Ma ^ 
San Martín (1717) con los Baure; Santa Ana (1719) con los Kayuvabá 1 
Movima; Santa Maria Magdalena (17201 con los Baure e Itonama y ya.j 
último período San Nicolás (1740) con los Baure y San Simón y El 
(1744) con los Mure y los Chapacura. 

~~ David Block. "Links to the frontier: jesuit supply of its Moxos Missions, 1683-175 
Ameritas, 3?, 2, Bethesda. 1980; David Block, In Search of F.l Dorado. S p a n i s h ! " 
Moxos, a tropical f ront ier . 1550-1767, University of Texas. Austin, 1980; David Wo 
visión jesuítica de los pueblos autóctonos de Mojos". Historia Boliviana, 6, 1-2, j ^ g » 
Desdevizes du Dc/.ert. " Ies missions des Mojos et des Chiquitos de 1767 á 1808 
Hispanique, 43, l'aris. 1918; Francisco Mateos, 'Avances portugueses y misiones cspaüolJ^, 
América del Sur", Missionalia Hispanica, 15, 5, 1948; Antonio Mcnacho, "As missoes or 
Mojos", en: F.. Hoornacrt (Ed.) Das redundes latino americanas as luías atuais, SaoJ 

J. Ribciro de Assis Bastos. "Os jesuitas c sens succssores: Moxos c Chiqafc*. ' ^ -
Revista de Histeria. 43 t 8 T \ 44 (89) y 47 (95), Sao Idilio. 1972: Thierry Saignes, " S a ¡ ^ 5 j J ¡ 
nussionaires. Les socieics Je i ' ünent Bolivien a travers des sources m:ssionaires teces'— * L ¿ j 
técs", Caravelle, 44, Toulouse, 1985; Daniel J. Santamaría. "La economía de las l 
Moxos y Chiquitos, 1675-1808", rbero-Amerikanisches Archiv, 13. 2, Berlin, l 9 8 Zi- ( j 0 -
Tormo Sanz, "FJ sistema comunalista indiano en la región comunera Je Moxos-Cwqw 
Comunidades, 1, 1-2, Madrid, 1966; Leandro Tormo Sanz, "Situación y población de k»J 
en 1679", Revista Española de Antropología Americana, 7, 2, Madrid, 1972; Leandro,». 
Sanz. "Algunos datos demográficos de Moxos". SAM. 16. 1976; R.N. Wegner, ^ 
Indianer. Eine Jesuitenmission im 18 Jahrhundert und ihre spatere Enrwicklung', C® 
Internacional de Americanistas. 24. Hamburgo, 1934; Alcides Parejas Moreno. "L»5 

de Mojos", Arte y Arqueología. 1 .a Paz. 1972 •'• 



j reductos, cualquiera fuera su tamaño o su grado de provisoriedad, 
¡¿sobre terrenos altos cerca de las playas, a pesar de que casi todos 
[¿ excepción del Mamoré, sufren un ciclo hídrico estacional que re-
Tsu caudal entre marzo y noviembre. Como las inundaciones del ve-
centran cauces directos, el agua escurre libremente sobre las tierras 

(midas de los Llanos de Moxos, inundándolos y enfermando a los ha-
j í paludismo endémico. Este rasgo del paisaje había inducido a los an-
Slónizadores Arawak de la zona a construir un eficiente sistema de an-

(flltiñciales destinados, quizás, a! cultivo de la mandioca- \ 

ro con tantos agricultores permite a los jesuitas promover un orden 
«¿estable y aún prescindir de la reducción de pueblos de hábitat más 

ftp.lejano de las misiones, como los cazadores y pescadores Chapacura, 
{.más al Este y que sólo serán reducidos por los franciscanos en El 
después de la Expulsión de la Compañía en 1768. o como los cazado-
SU:0 Iténez que merodean el Guaporé. 

W;. 
Cuadro 4 

Etnografía de las Misiones de Moxos 

Jstico Etnogrupo histórico (Nombre actual) 

tóÚRA 

JARANI 

Moxo (Mojo). Baure. ltonama, Cayubaba (Kayuvabá) 

Mobima (Movima) 
Tapacura (Chapacura), Hericebocono (Erisebokona), Mure 

(Moré). Sansimoniano 
Guaravo (Guarasu2^) 

Caniciana íCanishana) 

ft "Pre-Spanish earthworks in (he Llanos de Mojos of Northwestern Bolivia", 
3 4 • 6 0 - México, 1964; W Denevan. The Aborisintl Oilniral gt-oeraphy of 

f s r t F • ° f B 0 Ü T Í a lIbcro-Amcricana. 48] University of California Press. Berkeley. 
"M* • ' " S i s t c a a s A c o l a s prchispanic» en ¡os Uan.s j«. Ni \.is". Ata trica 
fcMeneo, B. Dougherty y H. Calandra. "Nota preliminar sobre investigacio-
n c u en Llanos de Moxos", Revista del Museo de La Plata, 8, 1.a Plata, 1980 y 

d N**1 C e r a m i c s a R d grater bowls from Mojos", Volltcrkimtiliche Ahhandlimgen. 
,^denskj61d , "Die ósüiche Ausbreitung der Tiahuanaco-kultur in Bolivien und 

Mo * i k k u l t u r i n M o j ° s " . Zeitschrift für Ethnologic, 49. Berlin. !9!7 
r j ^ f f l 0 5 Gu:>rasu, Guarasug'wa o Kurúk'wa del río Guapote, hov prácticamente 
j ^ o cultura particular; no se los debe confundir con los Guarayo-Guaraní al sur de 
BJ5»m con los Huarayo o Esse-Ejja del Norte de Bolivia y cuenca del Madre de Dios 

meridional. 
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CHIQUITANO Rotoroño (Rocorono), Ocorono (Okorono) 

TAKANA Sapi (Sapibokona), Cahima (Caviña), Maracane o Tumupasa 
(Marakawi), Maropa 

PAÑO Pacabara (Pakawara), Pacanabo (Pakanawa) Sinabu (Sinebo), Cuyaara 
(Kuyanawa) 

MOSETENE ("humano (Chimane) 

DESCONOCIDO Etirumá, Bolepa. Pcchuyo. Coticiara, Meque, 
Canacura, Mayacama. Tiboy, Nayra, Norri 

4. Las misiones de Chiquitos 

El sistema chiquitano se configura casi al mismo tiempo que el de Moxos: San 
Francisco Javier data de 1691. San Rafael de 1696. San José de 1697 y San 
Juan Bautista y la misión de Concepción -donde se congregan los Chapacura-
Erisebokona- de 1699. A este grupo inicial se suman en 1755 Santa Ana y 
Santiago y en 1761 la misión del Sagrado Corazón. El territorio chiquitano 
ofrece a los jesuítas un panorama del todo distinto al del resto de los sistemas 
misionales. Mientras Mojos. Casanare o Maynas se articulan como puertos es-
tratégicos en los circuitos fluviales, la inmensa planicie selvática donde se le-
vantan las misiones chiquitanas. sobre un rectángulo de 200 millas de Este a 
Oeste y 100 de None a Sur, incomunica v aisla el territorio aunque sin que por 
ello quede a salvo de las esporádicas visitas de los mercaderes de Santa Cruz de 
la Sierra . 

Como no hay ríos navegables en Chiquitos, el poblainiento misional toma la 
forma de un modelo de asentamiento disperso y audaz. que extiende la superfi-
cie del territorio misional a límites confusos. Mientras los jesuitas de Moxos. 
Maynas o Casanare custodian sus misiones controlando estrictamente la nave-
gación, nada semejante se espera aquí en materia de seguridad. La población 
indígena de la periferia chiquitana está integrada por cazadores-recolectores de 
vida enteramente nómade v la relación con estos pueblos, a veces pacífica, a 
veces conflictiva, se vuelve condicionante permanente del sistema. 

La amenaza de ios Guara) Guaraní dei ilaacu occidental se hace eudennea aun-
que en 1718 se logre reducir un grupo en San Javier. Los vínculos con los 
Zamucos del flanco Sur. en el None del actual Chaco Boreal paraguayo, co-
mienzan cuando el padre Juan Bautista Zea hace contacto con ellos. Otro je-
suíta, Miguel de Yegros, congrega una parcialidad de lengua Zamuca, proba-

25 
Sobre Chiquitos véase Moritz Bach, Die Jcsuiten und ihre Mission Chiquitos in Südamerika, 

I-eipzig, 1843; Werner Hoffmann. Ijls misiones jesuíticas entre los Chiquitanos, FEC1C, 
Hílenos Aires. 1979; Desdevizes du Dézert. op. cit.: Santaniaiía. "La economía de las misiones. 



bleniente Ayoreo, en San Ignacio de Zamucos. Más tarde se intenta sedentari-
zar a los Coroyno, un subgnipo de los Morotoco o Takrat, también de lengua 
Zamuca, cerca de las salinas occidentales. El reducto zamuco se traslada des-
pués a los llanos antiguamente ocupados por los Cucurate (o Kukutade), afines 
a los Coroyno, donde se dedican a ia agricultura. 

Sin embargo, no sólo resulta imposible atraer un etnogrupo próximo, ios 
Ogorono o Ugarofto, también zamucos chaquenses. sino que muchos pueblos 
del Alto Paraguay (especialmente los Mbayá-Guaykurú y los Guaná-Arawak) 
quedan para siempre fuera del alcance de los jesuitas (Adiciones, 1717-1718). 
También los Kayporotade, un grupo Chamacoco o Ishir de lengua zamuca, son 
misionados en 1736 por el padre Diego Contreras en el reducto de San Juan. 
Sin embargo, cuando los nuevos catecúmenos roban la caballada, actividad en 
la que eran expertos por el entrenamiento de sus incursiones contra los 
Guaykurú. el cura comprende el fracaso de su misión. La segunda intentona 
(1738) termina en una verdadera masacre. Pero en años siguientes una sequía 
prolongada obliga a los Kayporotade a abandonar sus corrales de ramas y espi-
nas para acercarse a la misión (Streiger, 1753). En 1735 un centenar de cate-
cúmenos de San Miguel aprovecha la temporada seca para visitar a los 
Guarayo, persuadiendo entonces a 252 nativos a trasladarse a la misión, según 
cuenta ufana la Carta Anua correspondiente. La primera evangelización de los 
Turacho, probablemente los Kuraso-Guarañoka. se intenta en 1739 pero la se-
quía los dispersa: migran al None en busca de agua y hay que esperar hasta 
1761 para que acepten su reducción en un sitio adecuado (Laraín, 1761). 
Cuando se deciden a colaborar en la evangelización de otros grupos, la sequía 
vuelve a dispersarlos. 

Con los Guijón, un subgrupo de habla chiquitana, el sistema de evangelización 
"indirecta" -que luego veremos un poco más en detalle- tiene cieno éxito ini-
cial: misiones indígenas traen en 1733 a algunos nativos, incluyendo a su caci-
que, que aceptan el bautismo. Al año siguiente se unen 46 personas más, cifra 
que es al parecer todo lo que quedaba del grupo (Montenegro, 1734). A uic 
nudo las malocas ponuguesas sobre el borde oriental del territorio se anticipan 
al reclutamiento jesuita, como ocurre con los Tabii-ka de lengua chiquitana y 
los Saraveka-Arawak a comienzos del XVIII. Ante la amenaza de ser esclaviza-
dos por los mineros de Cuiabá. en el Mato Grosso^. algunos pueblos aceptan 
la reducción como un mal menor: asi actúan los Xaray o Saray-Arawak v otros 
siás pequeños de leugua Tupi-Guaratú. Estos Tupt'i y los Tao, un gtupo uii-
quitano del None, actúan posteriormente como misioneros entre los Guarayo y 
'os Coereca, estos últimos unos grupos de cazadores de lengua Bororo que vi-
ven alrededor de los grandes pantanos de los Xarayes, en las nacientes dei 
Paraguay (Xandra, 1712). Los primeros que llegan a San Rafael vienen de la 

¿O P 
santamaría, "I a economía Je las misiones 



mano de neófitos recientes pero no hay dudas de que a todos los mueve el te-
rror por los sertanistas. 

A este problema de asimilar pueblos periféricos se suman los conflictos étnicos 
en el interior de la misión, las viejas hostilidades entre las fracciones de lengua 
chiquitana y las que todas ellas en conjunto arrastran contra sus vecinos, hosti-
lidades que la cristianización de aquéllos no hizo más que exacerbar, contra-
riando de modo palmario la receta de la evangelización indirecta. 

Cuadro 5 

Etnografía de las Misiones de Chiquitos 

Tronco lingüístico Etnogrupo histórico (Nombre actual) 

CHIQUITANO Guijón. Cuzibó (Cusiquia), Tao, Tabiica Tabi'i-ka. Manazica 
(Manazi-ka), Piñoca Pini'o-ka, Guarañoca (Warani'o-ka) 

ZAMUCO Cayporotade, Zamuco, Coroino, Cururate (Kukutade) 
Ogorono, Turacho (Kuraso), Morotoco 

ARAWAK Terena (Tereno), Subereca (Sarave-ka). Parisi (Paressí), Saray 
(Xaraye), Paunaca (Pauna-ka^') 

GUAYKURU Guaykurú (Mbayá), Abipón 
Tl 'PI-GUARANI Chiriguano, Ariocón (Arikem), Guarayo, Guarasu 

BORORO-OTUK Y Curucane (Kurukane-ka). Curabaci (Kurave), 

Gurumina (Kurumina-ka), Coereca (.Kovare-ka) 

GE Zore. Bacufón (Bukobu) 

GUATO Güito (Guató) 

CHAPACURA M orejón (Moré), Quitinioca (Kitemo-ka). Napeca (Nape-ka) 

MOSETENE .vivajon (Nawasi) 

TAKANA Guisibón (Guarizó) 

DESCONOCIDO Carapaeno, Tere. Aribirá, Ocachicón, Xabe, Pabón, Betaminí, Areeuire, T:imbe, Tereacón 

^ Probablemente Chiquitano arawakizados o, a la inversa, Arauak caídos len-.pranameme bajo la 
influencia chiquitana: c! sufijo -ka equivale en chiquitano -como en Bororo-Oruké- a grupo, iribú 
o fracción. 



Capítulo 2 

Las estrategias de reclutamiento 

Si un pueblo aborigen se somete por las anuas, se reduce en una aldea y se en-
trega para su explotación a los encomenderos, la labor evangélica de los jesuí-
tas se restringe a organizar una vida colectiva centrada en el culto y en una in-
tensa propaganda religiosa. lx>s jesuítas del XVI! no pueden apoyar, por mu-
chos motivos, este sistema. Hntre los nunca confesados, su voluntad de auto-
nomía frente al poder de funcionarios y encomenderos y su competencia frente 
a las otras órdenes predicadoras, de modo especial los despreciados francisca-
nos. 

Entre los explícitos, el padre Figueroa cita el fracaso de las migraciones forza-
das y su necesario reemplazo por la reducción construida en el pequeño hábitat 
de los futuros neófitos: 

"cuando se quiso hacer una ciudad en el río Pastaza (16561 
obligaron a roamaynas y zapas a mudarse cerca de ella, cua-
renta leguas rio abajo de donde vivían; unos fugaron tierra 
adentro, otros abandonaron casas y sementeras" (1661:232). 

No cabe duda de que el método debe ser, entonces, establecerse en una misión 
en plena selva y desde allí merodear como se pueda por los alrededores, esto 
es, un procedimiento más práctico y seguro que ir y venir de un lado al otro sin 
quedarse mucho tiempo en ninguna parte. Sobre todo, cuando los salvajes" no 
pueden convenirse de inmediato y cuando aún evangelizados, requieren 
"continuo regadío de quien les predica" (1661:181). 

Con las poblaciones selváticas no dominadas, !os jesuítas deben enfrentar un 
verdadero desafío y probar al máximo su capacidad de persuasión. En las 
fuentes históricas usadas aquí hay detalles sobre la* estrategias .<¿uidas para 
lograr el objetivo fundamental de sedentarizar pueblos cuya explotación de re-
cursos naturales los obliga a una continua movilidad. El proceso de reducción 
se conviene por lo tanto en un requisito mínimo para desarrollar el segundo 
proceso: el de conver ión. aue es el objetivo fundamental de la Compañía de 
Jesús. 

Las estrategias varían en detalle según el lugar, la época o las características 
sociales y culturales de los futuros neófitos pero, en general, se a:ienen a tres 
pnncipios básicos: 

1) la persuasión coercitiva, 
¿ ) el testimonio de vida y 



3) la evangelización indirecta, es decir, el empleo de catecúmenos avanzados 
cuya adhesión a los jesuitas está fuera de dudas y que estén en condiciones de 
lograr contacto con aborígenes "infieles" y convencerlos de reducirse. Es 
importante destacar que en ningún caso se lleva a las misiones a los africanos 
que huyen de las haciendas o de las ciudades españolas o en el caso de 
Chiquitos, a los que fugan del emporio minero de Cuiabá, en el Brasil. Las 
autoridades eclesiásticas mantienen hasta el final la prohibición de instalar 
africanos en las misiones o sus proximidades (Kn- r!er. 1770; 164). 

1. La estrategia de la persuasión coercitiva 

l 'or regla general, los jesuitas reúnen cierta información básica antes de em-
prender la etapa de reducción. Para ello utilizan los datos que aportan los ex-
ploradores y los mercaderes sobre las condiciones de navegación en los ríos, 
ios alimentos disponibles, el número de aborígenes y las condiciones generales 
de seguridad, particularmente si se conocen o no historias sobre la temida an-
tropofagia. Sobre la base de esos antecedentes, la Compañía puede autorizar la 
"entrada" de uno, dos o más misioneros para arreglar los primeros contactos y 
reconocer los lugares más adecuados para establecer la misión. 

Una vez asentados en forma más o menos provisoria, pueden intentar pequeñas 
jornadas en la selva, navegando o caminando tierra adentro. Pero cuando las 
noticias recibidas justifican la más pequeña sospecha de inseguridad, lo que 
ocurre a menudo, el crupo evangelizador se hace acompañar por escoltas arma-
das. No repugna a! espíritu evangelizador el uso de la fuerza porque 

"el núsionero se ha de persuadir que su primera obra en una 
reducción es tratar de sacar a esta gente brutal de los bosques 
y hacerlos de brutos, hombres. % de hombres, cristianos" 
'Figueroa. 1661:249). 

Para lograr ese dobie pasaje, los jesuítas y -us soldados toman noticias sobre 
las aldeas próximas y miden las distancias y los tiempos que se estiman necesa-
rios para recorrerlas. Largados a la expedición, prueban todavía el pacífico 
método de repartir obsequios, por lo genera! cuchillos de hierro, a cuantas per-
•ora- encuentra::. Los aborígenes, que cor.s- 'van ~ ~ fadíc ión oral o experien-
cia personal la memoria de violentas entrada- como la de Orel lana en 1540 o la 
de los esclavistas españoles o portugueses desde a segunda mitad del XVI, op-
tan por huir ante la simple presencia de estos intrusos armados. Si éste es el 
caso, el grupo misional opta por asaltar la aldea indígena de noche para llevarse 
a toda su población (si es pequeña) o a un grupo de jóvenes (si es más nume-
rosa) Conducidos a la misión-base, los prisioneros son. agasajados, protegidos, 
se les regalan objetos útiles y se los persuada de convencer a sus connacionales 
sobre las ventajas de adoptar un estilo de vida sedentario (Alvarado, 1766:259-, 
^60). Se puede pensar que el testimonio de Alvarado responde al objeto explí-



cito de difamar la obra de los jesuítas pero tenernos la justificación de un mi-
sionero contemporáneo suyo, el evangelizador de los Baure Francisco Javier 
Eder: éste admite que muchos descalifican esta forma de proceder (y el uso del 
presente confirma que el método fue practicado hasta la Expulsión) pero rebate 
la crítica mediante una jugosa comparación con los actos del enamorado que 
procura ganarse el favor de su amada mediante regalos; lo mismo hacen los cu-
ras sólo que en este empeño -alega- puede irles la vida (1772:132-133). 

En el siglo anterior, el misionero de Maynas Francisco de Figueroa ha conside-
rado como tácticas adecuadas la coerción y aún el temor tradicional al español. 
Como allí todos 

"se sujetan de buena gana... todo el negocio está en hallar 
traza de comunicarlos y darles a entender el fin que se pre-
tende". 

Figueroa advierte que los atraen los regalos y la seguridad aparente que la mi-
sión ofrece frente a las rivalidades interétnicas pero no olvida precisar que "no 
deja de ayudar para ello el temor que tienen al español". 

El método de cercar la primera casa encontrada en la selva tiene la dificultad 
lingüística de persuadir a sus habitantes de que esa acción, imperiosa y vio-
lenta, sólo desea proporcionarles una vida mejor en este mundo y la salvación 
en el futuro. Asustados, sin posibilidad de entenderse, los jesuitas deben apelar 
al encuentro liso y llano. Por muchas razones, es preferible raptar niños para 
instruirlos detenidamente, aprender como se pued.i la lengua nativa y reenviar-
los a su territorio para que en el futuro actuasen de "lemmas" o intérpretes 
(1661:248). 

Algo que también influye en el uso de este método es el estorbo que causa la 
dispersión de los pueblos que a .-binan la honicutura de ro/.a con la pesca o la 
caza Adverte Figueroa' 

"El embarazo mayor que hay es el ser algunas naciones muy 
pequeñas y vivir en partes tan inhabitables y remotas para la 
comunicación que no es posible humanamente puedan vivir en 
cuas sacerdotes'. 

La advertencia de Figueroa tiene que ver con el corto número de jesuitas v con 
: e tiempo necesario para que la vinculación lograda con un grupo de aborígenes 

se consolide. Para ello hay que 

" » 1 
sacar los tales indios adonde puedan morar con doctrina y 

comunicación y ser corregidos por la justicia" (1661:202). 



2H Daniel Santama\ 

Marbán aconseja estos métodos coercitivos en Mojos porque 

"Con esto me parece que habrá miedo y se tendrá respeto a los 
ministros del Santo Evangelio" (1676:147). 

Semejante método no puede tener, como se comprenderá, un éxito inmediaij 
Aunque reciben cuchillos de hierro, los indígenas conservan justificadameá 
una prudente reticencia: en 1682 un grupo de parcialidades Shuar preterm 
matar a su misionero. Toda la historia del martirologio jesuíta en las selvas, ® 
realidad, puede encontrar en !a "persuasión" y la violencia una explicación gj 
tisfactoria (Lucero, 1683:337). i 

2. La estrategia del modelo imitable i 
i 
i 

Si por algunas razones no cabe el drástico procedimiento del secuestro persa 
sivo, el misionero puede optar por instalarse en las proximidades de un puel 
y vivir de modo independiente con la atención puesta en lograr una aproxia 
ción. En ese progresivo acercamiento, el jesuíta repara rápidamente en dos.l 
pecios fundamentales: la posibilidad de sustentarse y la mansedumbre de S 
futuros neófitos. Por supuesto, este método se adapta mejor entre las economl 
de horticultura donde en cierta época del año los nativos permanecen en susj 
zas. La relación con ellos se hace consuetudinaria: según relata el p» 
Crossard, los misioneros de Cayena siguen este plan de convivir con los hoí 
cultores, ganarse de a poco su afecto, hacerles pequeños servicios como cui< 
niños y enfermos, el reparto de "medicinas" o de pequeños regalos, espejj 
cuchillos., anzuelos o granos de vidrio coloreado. Mientras tanto, aprenden 
lengua y comienzan a predicarles (Crossard, 1726:245-252). 5 

Desde luego, uno de los motivos más propicios de la nueva relación es el cí 
bato del misionero. Nadie sospecha de él y más bien es visto como una espeC 
de chamán. Su tono de vida pobre y ascético, sus ayunos, sus oraciones, sue 
íudiada bondad, terminan por configurar una imagen venerable. El misioflfii®! 
instruye e! padre C .milla a sus lectores- debe aislarse con gran prudencia: 
dear su choza con u:i cerco e impedir que entre en ella mujer alguna para <m 
ningún varón le adivine malas intenciones. Si construye una casa sobre la pll» 
central de la aldea debe dotarla de una ventana para atender por ella los pedí® 
< 1741-5161. 

. M 
f í i misan> oiodu a. salir a predicar debe ptocurarsc ¡a c o m p a r a ue uu 
de dos o tres catecúmenos avanzados que se encarguen de facilitar su ingrs^S 
las cabanas donde sufren enfermos y en general, su propia integración soOg| 
En su conducta, sobre todo desde que se diseña como modelo imitable, el 
debe mostrarse grave y severo, solícito y solemne; sus gestos rituales y ^ ^ P 
cenarios deben impresionar la mente del indio. Por supuesto, esta g ravedad^ 
debe impregnar en todo momento la conducta del predicador poique -cornos® 



YffitUMMieias de reclutamiento 29 

Sg&3'los nativos aman la alegría y lo fesiivo: los enfervoriza que los je-
USfCTfcrticinen con soltura y buen humor en sus reuniones mientras que una 
p a ^ ^ n a o aislada puede producir desconfianza, desprecio, murmuraciones 
•y ftfffiinVfhpa masiva de la misión (1772:90). 

Ej í Í Í&ámó l sentido, Gumilla advierte que es tan delicado el "genio de los in-
^díóiiílvestres" por su natural timidez, que si se los maltrata huyen de la misión 
F(B^K10)¿:Un misionero francés de Guayana, el padre Fauque, recomienda a 
'suspaicsmucha paciencia: 

¿ • i j í i ^ t "sufrir la grosería y los defectos [para presentar ante el los | un 
.•' i&lmn ¿ r e abierto, modales benignos y sobre todo mucha atención a 
p ^ ^ b a c é r l e s servicios" (l ^35:198). 

'tííyqoe"ocuparse permanentemente de ellos, repetir sin cesar los dogmas y los 
ípréCCptó&'sin desmayar ante la tibieza ni la apostasía. Para lograr estos fines se 
itfeb&¿fíjar>la residencia en una aldea determinada, salir sólo como excepción y 
[cawftcaso volver lo antes posible (Lombard, 1733:50). 

Bn||Efityana,?el padre Lombard opta por ser él mismo un agricultor: avecina su, 
taíByguna^cabaña suficientemente grande para albergar una veintena de per-

g^nlifica una modesta capilla. Luego recluta un niño de cada una de las 
MOwpróximas, los lleva a su cabana, les enseña a leer y escribir en francés y 
Jpitflnstruye como catequistas. Siguiendo un patrón frecuente en las misiones, 

I.Jttffipárte su doctrina dos veces por día y por las noches les toma examen. 
ios evalúa como catecúmenos seguros, los despacha con sus fami-

en su lugar. Si sus alumnos tienen éxito en lograr alguna que 
. "V^^nv j ráóp , Lombard se -.ntera por un minucioso sistema de informo íen-
i ^ ^ T P o l ó d i c a m e n t e , él mismo recorre las aldeas donde su nombre y sv. em-
i j y S P ^ . u f e t i c a iban siendo reconocidos poco a poco. Si en ocasiones rami-
u « alteras acuden a su improvisado seminario, se apresura a otorgarles im pe-
treVT'íf"^ — P a r a e ' cultivo. De e s t a manera, se asegura que su huerto, 
"«rajado ínicialmente por él y a medida que el método prospera, por su> :ieó-

e 5 condiciones de abastecer regularmente a los candidatos. Cada 
t a u m e n t a capacidad productiva de la misión y por consiguiente 
^ S l ^ f l ^ d e a s e g u r a r ^«liento a cada vez más niños (Crossard. 1726.247-

V | ^ ^ n d s p a i d i e n t e que ¡,cva ei jesuíta equivale a un modus imitantii. Se 
^ w & ^ S ^ u i aborigen descubre en la preceptiva ideológica del misionero las 

del trabajo organizado y sedentario: 

estando.los salvajes errantes en los bosques de nada nos pue-
tt Servir y al contrario, estando reunidos en un mismo pue-



blo, los hacen activos y laboriosos la emulación y la ganancia";] 
(Lombard, 1733:55). ' 

La sedentarización como instrumento eficaz de evangelización nunca : 
tida por los jesuitas. Otro famoso misionero contemporáneo de Lomb 
padre Juan Patricio Fernández, autor de una completa descripción de last 
nes de Chiquitos, cree que sólo el hecho de vivir en comunidad 

"los obligaría a comportarse como "racionales" y sólo de ese 
modo podían ser instruidos en la Santa l e para creerla y en la 
Santa Ley para observarla" (1726:1-61). 

Obsérvese de paso que mientras en Lombard se distingue el propósito del 
formar a los "salvajes" mediante el lucro y la competencia -valores cL 
"burgueses" y "modernos"-, para el más arcaico Fernández el fin de lai 
es lograr subditos creyentes; pero el método del modelo imitable pr 
como táctica cualquiera sea su fin inmediato. 

Una láctica que apunta en primer lugar a las mujeres y a los niños: el 
Gumilla, evangelizador del Orinoco, recomienda convencer y ganar la voto 
de las esposas de los caciques porque ellas se encargarán de convencer í 
mente a sus maridos y a otras mujeres de modo que este proceso de per 
por línea femenina se repetirá en todos los hogares. Esto es cierto 
Gumilla tiene por entendido 

"que fuera de ser las mujeres indianas más piadosas que sus ,# 
maridos, son también mis fáciles de convencer" (1741:510). 

Ac 
Tanto la coerción como la vida mutable tienen, sin embargo, dificultades pK 
sas: el ritmo estacional de las cosechas que obliga a los neófitos a desplazarse 
sus rozas; la aparición de reticencias y resistencias üiü^ o menos desembozada^ 
hambrunas, guerras tribales, ataques militares portugueses y muchas otras Cgj 
sas que promueven el éxodo masivo de la misión. Los Xébero reducidos 0 
Santa María de Maynas se quejan del trabajo de coastruir sus casas; otro ind® 
de origen Mayna pero que habla Xébero, da el aviso de que los españoles vtjj 
drían a liquidarlos. Estas cuestiones llevan a que en un solo día de 1643 to<W 
los Maynas huyan. E! padre de L Cueva reacciona con energía: envía a da 
viejos para hacer contacto con el Tfnirnte de G o ! - . - ; d e la región tíS 
¡.w^aJeio próximo y pedirle soldados para capturar a los remisos y repartir»? 
en Borja. La orden no deja de sonar contradictoria con la tradición apostólo 
de los jesuitas ya que no sólo se capturaría a los fugitivos por la fuerza deJ& 
anuas sino que en vez de retornarlos a la misión se los encomendaría nada ti». 
nos que en Borja. La convicción de que el sistema misional de Maynas agonJ® 
no es ajena a esta decisión. 



fen primer lugar, como corresponde, al demonio como priu-
a continuación proporciona una serie de razones que ilus-

los problemas que es necesario enfrentar en sus reclutamien-
ftle oir doctrina, de acudir a las misas, de contentarse con una 

_ 'matar a sus enemigos, de no festejar más las danzas donde 
liben las cabezas de sus enemigos vencidos como trofeo, de 
orar el hígado y el corazón de los sacrificados, de no salir a 

ü'gas en las playas inundables contentándose con los arenales del 
'Pastaza y el Huallata, sedes de los reductos, etcétera (Figueroa, 
m 

i'qué hacer en caso de revuelta: 
Vi 

'indios perturbados se juntan en la playa o en alguna 
ticular, como sucede de ordinario, entonces no con-

íhablar con todos ni en tono de sermón debe acer-
; [el cura] al cacique, instar a que él y los más principales 
i se asienten, trate con el sosiego ya dicho sobre la mate-

erá cómo los demás indios callan y oyen con atención 
trata con los principales y lo que ellos responden" 

4510-511) 

sito concreto de fuga conviene quejarse por no haberle avisado 
i debe alejarse mientras los revoltosos discuten. Cuando el 

sión se apacigua, el cura debe intervenir con presteza, tranquili-
r-los argumentos blandidos por el grupo de indios que se opone a 

[.misionero debe abstenerse de expresar sus propias razones y aceptar 
; afectos han expuesto (1741:512). 

I estrategia de la evangelization indirecta 
< 

P^fruio a que los jesuítas pueden aspirar tanto por los mecanismos viw-
nc la reducción coercitiva como por los pacíficos de ofrecer a la vista de 

¿nodo de vida nuevo, es consolidar un grupo seguro de catecúmenos. 
•.¿Significa haber cruzado la gran muralla: sortear la incomunicación 
JCay ser reconocidos v ¿preciados. F1 gn'po de neófitos constituve en sí 

poderoso sujeto de reducción y conversión por muchos motivos: si 
oso pueüe atender puntos dispersos: los nativos suelen conocer las 

senderos de la selva, los hábitos guerreros de aquellos a quienes 
F su propaganda. Hasta pueden imponerse por la fuerza si es necesa-

jgucrar el prestigio de los jesuitas. 

£?retodo esa útil porque viene a resolver la continua falta de misioneros: 



"deben saber los catecúmenos que el hombre es la criatura más 
perfecta muy por encima de todas las otras para que tengan 
mucho aprecio por ellos mismos y por los otros, y se sientan 
estimulados a contribuir a la salvación de aquellos que viven 
todavía en las selvas" (Knogler, 1770:161). 

Para Knogler es imprescindible inculcarles esta convicción precisamente por i 
corto número de Misioneros disponibles. 

El sistema de la cvangelización indirecta se hace frecuente en las misiones de 
siglo XVIII aunque ya se había practicado esporádicamente en el siglo ante 
rior': por ejemplo, los Xébero habían sido de atraer a los Cutinama que vivíai 
más al Este, sobre el Marañón. Los Cutinama enviaron seis hombres para exa-
minar la misión de los Xébero y como les gustó trajeron poa> días después, ¡ 
bordo de canoas, unas cien familias. Los Xébero las albergaron y alimentara! 
mientras se reponían de un largo viaje hecho casi sin bastimentos (Figueroi 
1661:193). 

En la segunda n :;ad del siglo XVII el padre Tomás Santos organiza -para en-
trar al río Tigre- una partida armada de 27 Roamayna y 8 Zapa que se encarga-
ría de reclutar 50 guerreros Gaye, famosos por su temeridad, quienes serían) 
su vez encargad' -s de secuestrar una docena de cautivos entre los Gualpayo pan 
instruirlos como lenguas. Cuando Santos entra en el territorio de los Pinche es 
bien recibido porque no lo acompañan españoles (Santos, 1684:345). VéaS 
que en la segunda mitad del XVII los jesuitas ya han aprendido una lección: es 
mejor apelar al conflicto interétnico tradicional que al ataque colonialista. E 
primero no esto: >a los objetivos de reducción: 

"con rc.ibir infinitos agravios de nuestros indios amigos sin 
que posible evitarlos nunca correspondían [' -s nuevos 
neófito, con malas obrac" t Acuña. 1639:65). 

La estrategia empleada por el padre Santos señala una transición entre el rak 
todo coercitivo, típico de la primera fase de misionalización, y la evangelizó 
ción indirecta que gracias a la consolidación de las misiones podrá operar coi 
mayor eficicacu. cu el XVIII. Es e! padre Knogler. e! n:;si. .¿ro de Chiquito*' 
-¡""Vi' d e ^ c r ^ • «en el sistema en una memoria redactada después de i 
Expulsión: las partidas de catecúmenos buscan los paraderos de ' infieles * 
Estas panidas deben tener el tamaño necesario para evitar cualquier actitud A, 
resistencia. L.os neófitos averiguan la lengua del grupo y cuando logran entefrj 
derse lo invitan a reducirse en la misión. Dice Knogler que las promesas matíj 
riales los irnprt ionan. Si el proyecto fracasa, se lo reite::. al año siguiente 
auuque siempre se traen algunos para tratarlos muy bien y que sirvan, en el 

1 Felix Becker. Dir politische VfachtMetlung (1er lesnitcn in SüdaincriK;i im 18 JahrbuniW^ 
Koln-i<ühlau, 19K1 



terin, de propagandistas (1772:162-163). Cuando los nuevos cristianos llegan a 
la misión se los reparte entre las familias neófitas 

"que comparten generosamente todo lo que ellas mismas tie-
nen (...] es la mejor manera de enseñarles a practicar obras de 
caridad" (1772:165). 

F.n otros casos, sólo se reparten niños para que aprendan dos destrezas conside-
radas básicas en los cánones ideológicos y políticos de la reducción: el dominio 
del chiquitano -establecido como lingua géral en Chiquitos- y el trabajo disci-
plinado. En todos los casos, se pone el acento sobre el buen ejemplo de los ca-
tecúmenos en el desarrollo de la vida piadosa entre los recién llegados, que ga-
rantiza el modelo de vida imitable diseñado por los propios jesuitas 
(1772:182). 



Capítulo 3 

Transformaciones sociales y demográficas 

1 reducción es un proceso complicado en el cuál los jesuitas juegan un rol, 
esencial como promotores y organizadores de los reductos, verdaderos labora-
torios sociales, donde las experiencias de convivencia multiétnica, aculturación 
forzada y disciplinamiento laboral son la materia prima del proceso de conver-
sión. Pero los jesuitas no están solos: antes que dios, iodos los territorios que 
desde mediados del \V¡1 fueron sede de las misiones han sido ocupados tempo-
rariamente por huestes españolas, escoltas de expediciones de reconocimiento, 
de incursiones punitivas, de viajes comerciales o de malocas para esclavizar 
tribus amazónicas. 

I.as presiones de los encomenderos quiteños, hemos visto, continúan una vez 
fundadas las primeras reducciones de Maynas; los mercaderes altoperuanos o 
de Santa Cruz de la Sierra acuden con sus mercancías libremente tanto a las mi-
siones de Moxos como a las de Chiquitos: las malocas portuguesas remontan el 
Amazonas hasta el Marañón o el Madeira hasta el Guaporé recogiendo clavo de 
olor y zarzaparrilla, vendiendo manufacturas europeas, esclavos caribeños y 
africanos para las minas de Cuiabá o trayendo soldados a los fuertes portugue-
ses. A estas presencias más o menos oficiales hay que añadir la de dispersos 
grupos de marginados españoles que fugan a las tierras sin dueño del pede-
monte andino para vivir del saqueo y el abigeato y que se reproducen en abun-
dancia ejerciendo la poligamia con mujeres indígenas o mestizas. 

Fn primer lugar, el resultado del establecimiento misional es una serie de trans-
formaciones sociales y dmeográficas producidas por las epidemias, las guerras 
y la esclavitud, todas eilas operantes sobre un context») social caracterizado por 
la heterogeneidad y la anornia progresiva. 

Vos referiremos brevemente ?. cada una de estas transformaciones para exami-
nar al final la importancia histórica del pasaje de ia conyugalidad tradicional a 
la cristiana en el seno de las microsociedades misionales. 

1. Las epidemias 

Va s • J'.i inciVtK'o ry 'v> ->n "i - it .);• »-,„• ••nidetv;-s traídas por los europeos en 
la disminución de la población americana. Aquí sólo queremos echar un vistazo 
a las explicaciones jesuíticas del tema y al efecto que las pestes tienen en el de-
sarrollo de las misiones. Francisco de Figueroa consagra un capítulo entero de 
su libro a la relación que los jesuitas detectan rápidamente entre concentración 
de població reducida y epidemia, un problema que ios inquieta y que no saben, 
como en esa época nadie sabía en el mundo, resolver. 



; "Atribuyen estos ciegos todas estas desgracias a los misione-
! ros y a su doctrina" (Uriarte, 1754:102). 

Por ese motivo no quieren convertirse "por temor de la peste" (Fernández, 
1726:1-118) La creencia de que el cura enferma se apoya en la idea tradicional 
del poder contaminante del chamán y en que la muerte no es un simple fenó-
meno natural sino producto de malvados hechizos (Figueroa. 1661:233). 

El jesuíta apela ad ini t ium a una metáfora por oposición: les entra a los indios 
*la luz del cielo' \ de inmediato siguen las tinieblas de pestes y mortandades". 
Estas epidemias aparecen a las primeras visitas de españoles "cuyo vaho parece 
les infunde pestes". Atribuye la enfermedad masiva al estruendo de los arcabu-
ces ya que se acostumbra disparar al aire cuando se ejecuta la razzia de una al-
dea en procura de candidatos. Seguramente el olor de la pólvora "les altera los 
humores". Lo que más les preocupa es el carácter súbito, impredictible, de la 
peste. Los nativos huyen y se esconden mientras las partidas armadas devoran 
sus cultivos. El hambre y los cambios de clima se invocan como factores acce-
sorios de las epidemias. Si esto es así. los españoles deben entrar gradualmente 
(es la recomendación terapéutica de Figueroa) haciéndose anunciar por los len-
guas o intérpretes. Pero además de esta explicación que anticipa curiosamente 
el corpus de la medicina psicosomática y la conceptuaüzación del estrés, hay 
otros diagnósticos más específicamente clínicos: los Roainayna, por ejemplo, 
son consumidos por el catarro1 , el moquillo^, el dolor de costado3, el saram 
pión y el mal del valle4 . Su población cae de 10.000 en 1639 a 1.500 en 1661 
(Figueroa, 1661:233). 

En 1655 los Cocamilla reducidos en la misión de Santa María de Huallaga se 
fugan a su territorio tradicional donde los sorprende la viruela contagiada por 
los viajeros de Moyobaniba. La infección se eusaña sobre todo con los nativos 
afectados por carate . una lesión epidérmica que f a v o r e s la inoculación espon-
tánea del virus varioloso (1661 • 198 A El sarampión hace presa de los Mayna 

Como se S3 he. el catarro es una inflamación Je una membrana mucosa acompañada de scc:e-
ttón; por lo lanío, se trata de un síntoma que puede señalar varias enfermedades: bronquitis, ir 
fluenza o gripe, faringitis, rinofaringiüs, etcétera; los españoles de entonces parecen referirse con 
e s ü Palabra, concrelamcme. al resfrio común s; bien confunden este con las enfermedades men 
Roñadas. 

Hoy no ha- ninguna enfermedad humana designada cor. este nortina-, es probable que se ió.:.. 
Jm"1 resfn<1 n m y «lan-al. de abundante sccieuon 
4 hombre habitual de la neumonía y de la pleuresía. 

No hay precisiones documentales sobre que enfermedad designan con este nombre: en el 
Marañón se Uama valles a los encajotumien'-fluviales en declive que bajan desde las tierras al 

»1» hylea amazónica, con clima tropical y elevada humedad. Es posible que se trate de una en 
JWmedad tropical. pero nada puale decirse con certeza 
_ a r a t a " o "taraleas" es el nombre de una enfermedad cutánea, observada principalmente e.i 
Colombia, denominada también pinta. Consiste en manchas de coior variado que desaparecen 

ser substituidas por superficies seudovitiliginosas. 



fugitivos de la brutal represión militar de 1635 (Figueroa, 1661:164): prácti 
eainente ningún grupo indígena se salva de la agresión microbiana y Maynai 
en particular, debe todavía soportar las grandes epidemias de 1680 y 1762" i 
¿Cuáles son, según Figueroa. las causas reales de la peste? El razona cuatro: 

a) "Que Dios disponga la peste como castigo de las matanzas 
y otros pecados pasados de cada nación'. 
b) "porque reciben [los indios] la fe fingidamente o intentanto 
conservar sus abominables costumbre-" 
c) Un castigo a los españoles (si bien indirecto) que "quieren 
provecho de los indios no llevándolos por lo que es justo se-
gún leyes de Dios" o que los escandalizan con malos ejem-
plos. 
d) Puede ser que no sea un castigo a los malos sino misericor-
dia para muchos "atendiendo a la divina piedad a que en la su-
cesión de los tiempos se salvarán más siendo pocos [los] que 
abracen la Ley de Cristo" (1661:250-253). 

1.a ignorancia del siglo sobre la existencia de microorganismos y los mecanis-
mos de contagio apenas justifica en Figueroa la elección de un discurso justifi-
catorio de la epidemia como castigo de Dios. Estas cuatro razones no se deri-
van de sus limitaciones de conocimiento que. por otro lado apenas se compade-
cen con la enumeración de enfermedades que él mismo hace muchas páginas 
atrás, sino que representan un refuerzo de las ideas recurrentes sobre la natura-
leza diabólica del indio Sometidos al implacable castigo divino, los indios de-
ben ver en los jesuitas los salvadores de su alma. Los españoles comunes son, 
sencillamente, instrumentos pasivos de la Divina Providencia. Más adelanK 
volveré sobre esta diferenciación entre jesuitas y españoles. 

2. Las inierras y la esclavitud 

Están tan continuadas estas naciones que de los últimos pue-
blos de las unas, en muchas de ellas, se oyen labrar los palos 
en las otras sin que vecindad tanta les obligue a hacer paces, 
conservando perpetuamente continuas guerras en que cada día 
se matan v cautivan ir/nmeraMe:- a';::..;" -\cuña. !<o°'50'¡ 

bsta descripción de la guerra mterétnica lo lleva ai padre Acuña a una deduc-
ción interesante: la guerra es el 

"desagüe ordinario de tanta multitud sin el cual ya no cupieran 
en aquella tierra". 

6 l'urras, op. cit. p ót>, nota 5b. 



¿La guerra como regulador demográfico? Es difícil probar que los conflictos 
étnicos aseguren un mínimo de población o que por lo menos ése sea el obje-
tivo principal de la guerra. A menudo estos conflictos, más que motivo perma-
nente de deterioro demográfico, han sido hasta cierto punto un factor de estabi-
lización y de distribución de recursos alimenticios o de fuerza de trabajo. Algo 
parecido a los criterios de control de la reproducción en las culturas aborígenes, 
con sus técnicas abortivas o sus costumbres de eliminar a los mellizos o los ni-
ños deformes. Sin embargo la guerra no parece un control que pueda compa-
rarse con éstos. Es verdad que las poblaciones amazónicas no son 
"ecológicamente pobres" y que la superabundancia de recursos puede sostener 
masas de población muy superiores a las que revela la documentación histórica. 
Lo que sí puede decirse es que en circunstancias especiales y nunca de modo 
permanente o estructural, la disputa por cotos de caza o ámbitos de recolección 
puede haber generado conflictos locales, que cualquier observador ve como 
hostilidad permanente. En esos casos, pero sólo en ellos, la guerra puede ser un 
recurso "natural" (es decir, no planificado) para fijar un número de habitantes 
mínimo capaz de subsistir con una dieta proteínica suficiente. Pero lo impor-
tante aquí es la concepción ecologista de Acuña de ver la guerra como conser-
vador de un número de población capaz de subsistir. De modo general, la gue-
rra sirve para que los vencedores capturen mujeres y niños substituyendo así un 
caudal reproductivo limitado por la agresión biótica y las bajas expectativas de 
vida. 

"De los esclavos que estos omaguas cautivan en sus batallas se 
sirven para todo lo que lian menester cobrándoles tanto amor 
que comen con ellos en un mismo plato y tratarles de que los 
vendan [a los españoles] es cosa que lo sienten mucho" 
(Acuña, 1639:73). 

Figueroa atribuye la reducción de los ("ocama a su guerra con los Chipeo; las 
curas que maneja no son del todo persuasivas: Gaspar de C u j a encuentra 
12.000 habitantes repattidos en tres aldeas, una .on SO viviendas plurifamilia-
res, otra con 40 y otra con 30. Bartolomé Pérez cuenta 300 "hombres de lanza" 
lo que aplicando el multiplicador familiar de Cujia representaría una cifra total 
de 1.800 personas a las que habría que agregar las 600 que se marcharon al 
Huallaga Finalmente. Max ano sólo lnüa 33 viviendas y rancherías periféricas. 
El dato puede variar según la época del año cuando se concentran para la roza o 
se uispersan para la recolección o ia waza. De u-dos modos. Figueroa termina 
con una opción: 

"murieron a manos de los clupeos o fueron cautivados" 
(1661:211). 



! 

F.s probable que esto último fuera cierto ya que el cautiverio funcionaba comd 
un recurso extraordinario para mejorar el acceso a los recursos. 

A la inversa, la guerra colonialista desatada por los europeos contra las pobla 
ciones amazónicas sf produce un violento descalabro por su énfasis en la cap 
tura de esclavos; la esclavitud de varones y mujeres jóvenes o de familias enttí 
ras reduce el potencial reproductivo o induce a las víctimas a éxodos masivos t 
regiones poco conocidas o dominables, teniendo en todos los casos efectos nw 
civos sobre la reproducción. 1 as guerras in te rcolonia l aparecen esporádica* 
mente en la cuenca amazónica El padre Acuña trae la memoria de una nave 
británica de gran pone que remontó el río Tapajoz "en tiempos atrás" -él ejj 
cribe en 1639- para cosechar tabaco y de una flota francesa en el Tocantinsi 
Ambas expediciones, como otras emprendidas entonces por los portugueses,' 
parecen no haber llegado a buen término (Acuña, 1639:96 y 99). 

Las malocas portuguesas son pan cotidiano pero también constituyen un argu-5 
mentó clave del proyecto jesuítico: la crítica a las tácticas esclavistas de Icq 
mercaderes lusitanos se hace leit-motiv del discurso ignaciano que se atribuyr 
el monopolio de la salvación de las almas. En cambio, las denuncias contra I 
tácticas similares de los españoles están llenas de cautela: se precisan las difi 
rencias entre las buenas acciones y las malas y hasta se discute el tema 
frialdad política, como si la esclavitud fuera solamente un error técnico. 

Cuando se funda Borja se reparten 24 encomiendas de indios Mayna: la en 
meudación es firmemente resistida y muchos huyen al Marañón de modo qK; 
cuando se lleva a cabo la primera numeración, los Visitadores apenas puede* 
contar 700 tributarios (Figueroa. 1661:160-161). Esta resistencia exaspera ató* 
españoles llevándolos a un asedio constante sobre la región que termina conlí 
revuelta de 1635 y la entrada de los primeros jesuitas en 1639. 

El asedio ene - ntra otro motivo en la disminución de la tasa de natalidad entlí 
los Mayna reducidos en Borja y en las frecuentes fugas de ¡os indios encorné, 
dados que pa;a peor se llevan sus herramientas (1661:lo4-165). En la ciud» 
hay unos 40 vecinos feudatarios y soldados españoles con algunas mujeres Jj 
niños. Estos 

"se p- .-:ab:n Je los '<.manceb?.:ni?n'os aplaudiéndolos los unos 
a los <yros" 

Los indios revistan como esclavos 

"sacándoles cargas y servicios que no debían por sus tasas de 
tributo, quitaban a los indios sus mujeres, si eran gentiles, 
cuando pertenecían a distintos repartimientos, diciendo no ha-
bía matrimonio entre gentiles" (1661:158). 



• T> - -
Con la llegada de los jesuitas nada cambia de inmediato salvo que la Compañía 
comienza a operar políticamente: desde 1639 puede ofrecer su propio sistema 
demisiones como una alternativa llena de caridad. "Los más advertidos" -sé-
llala Figueroa- intentan persuadir a los esclavistas de Borja que es mucho mejor 
dejar toda la provincia en paz porque una población aborigen pacificada les se-
ría más útil, no deberían restringirse a unos pocos cautivos ni enfrentar una 
eventual sublevación semejante a la de 1635 (1661:228). Los jesuítas deben 
actuar con apuro entre los Mayna de Borja porque todos quieren huir N'o hay 
allí tiempo ni lugar para aprender las oraciones 

"como lo hay en las otras reducciones que no tienen sobre si 
el embarazo de las ocupaciones en que los ponen los españoles 
ni la incomodidad de Borja y sus tambos y estancias en que 
tienen [los Mayna) sus pueblos divididos, con que en casos 
apretados de enfermedades y pestes crece la dificultad y tra-
bajo en industriarlos para los santos sacramentos" (1661:1651 

El sistema logra atraer a casi todos los Mayna dejando un número muy redu-
cido en Borja hacia mediados del XVII. Los propios españoles comienzan a 
perder su hábitat urbano: 

"apenas pueden los vecinos sustentarse algunos días en ella 
[Borja) y se van a vivir a sus encomiendas [estancias y tam-
bos]". 

Los Mayna encomendad >s marchan a Borja unos meses todos los años que el 
jesuíta que reside allí emplea para adoctrinarlos o confesarlos (1^.61:169). 
Jurídicamente imposibilitados de utilizar la fuerza de trabajo reducida en las 
misiones, los españoles se dedican a la caza de cimarrones, estimados en 1661 
en alrededor de 500 (1661:170). Pero en 1684 el padre Santos todavía puede 
certificar que la dismir... V-ti de catecúmenos Mavna se debe a 

las extorsiones horribles que experimentan de sus encomci:-
^ deros de Borja" 11684:348). 

j-* suerte de los otros grupos étnicos no es muy diferente: muchos Xébero de-
r las malocas españolas que bajan de Moyobamba enseñadas en 

urv» a r ~ c o m o e n rr:'s indígenas- mujeres v niños. Estos invasores se 
c o n l°s Muniche creando en la Quebrada de Paranapura una sociedad 

muchos de estos Muniche liabín huido de Triunfo de la Cruz, otro nu-
co encomendero español (Figueroa, 1661:199 y 204). 

n 1650 los Coronado suman una veintena de familias: 



"rezagos que se habían escapado de malocas y saca de gente 
que hacían en tiempos pasados los vecinos de Macas y de 
Borja que siempre se sigue mortandad de semejantes sacas de 
indios, violentas, con otras inhumanidades que es fuerza las 
haya al repartir la gente para contentar a los soldados apar-
tando y dividiendo hijos de padres y parientes de parientes, 
adjudicándolos a diversos amos por un modo que parece es-
clavitud" (1661:227). 

<":.ando Figueroa escribe esto son apenas ios nativos ai>¡ado> cu la con-
fluencia del Pastaza con el Bobonaza. Desaparecerán antes de concluir el siglo 
XVII. 

3. La reorganización social y familiar 

Obviamente, los efectos nocivos de las epidemias y la esclavitud se dejan sentit 
mucho más rápidamente que los producidos por el tipo de familia impuesto pot 
los misioneros. En realidad, esta imposición no parece haber afectado tanto la 
reproducción humana como los roles sexuales y etarios tradicionales, dando a 
los niños un papel clave en la reproducción cultural a través del discurso cate-
quístico- y hundiendo a ¡a mujer en una situación mis dominada. 

Sin más análisis que la observación ingenua, los jesuitas asocian los comporta-
mientos sexuales -y las formas rímales que los prescriben- al estatuto diabólico 
general de la culpara aborigen. La noción de pecado que en el XVII adquiere su 
mayor extensión e intensidad, deviene en instrumento clasificatorio utilizado 
umversalmente por los predicadores. De hecho, los usos del sexo y la función 
cultural y ritual de la sexualidad son tan diferentes a lo que la opinión intelec-
tual estimaba entonces como el modelo ideal cristiano que no debe llamarnos la 
atención el exagerado celo demostrado en las prédicas y el obsesivo control que 
! i confesión ejerce sobre los catecúmenos 

En ocasiones, la pretensión de transformar de .a noche a ¡a mañana costumbres 
básicas arraigadas muy profundamente pone en entredicho el propio orden po-
líiico de las misiones, como por ejemplo, en e¡ tema clave de la poligamia. Es 
común que los jefes conserven sus prerrogativas poligámicas: actúan como aca-
r .-adores simbólicos de! máximo capital .-:oJauivo del grupo evador. 
Hemos visto que las mujeres son el objeto ":tiún de las puercas La alianza 
e;;ire misionero y cacique encuentra en esta cuestión un punto irritante. Eder 
dice que 

"Absolutamente todas las naciones de América practican la 
poligamia y con tal libertad que hasta ahora no conozco otro 
caso igual; en efecto, cada cual puede según su gusto a diario 
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f intercambiar, aumentar o disminuir el número de sus mujeres 
I o quitárselas al vecino con sólo que ellas den su aprobación" 

La descripción de Eder parece intencionalmente exagerada sobre todo si se la 
compara con fuentes del siglo anterior: el padre Castillo cuenta que entre los 
ÍMOXO si uno de los cónyuges no encuentra la felicidad en su convivencia se 
aparta del otro: 

"la mujer deja de ordinario al marido, aunque de todo sucede 
y esto sin mucha prudencia" 

Un contemporáneo de Castillo, que como Eder misiona entre los Baures, el pa-
dre Altamirano, concede que 

"había pocos que tuviesen muchas mujeres mas no por virtud 
sino por necesidad, esto es. por no haberlas o no poder sus-
tentarlas" 

aunque recuerda haber visto alguno con doce esposas (1699:44-45). En defini-
tiva, el resumen de Castillo diluye el rigor de estas denuncias: lo ordinario es 
permanecer hasta la muerte con una mujer. La poligamia se trata de una situa-
ción rara porque hay mis hombres que mujeres (1676:334). Figueroa también 
reconoce que las mujeres repudian a sus maridos si las maltratan, si las desa-
gradan, sólo por dejarlos o por casarse con otros (1661:288) pero añade que es 
frecuente que los hombres se saquen las mujeres por la fuerza 

"y aún se maten por ellas o las hurtan y se casan con ellas" 
(¡661:288). 

La poligamia puede producir (Altamirano lo denuncia entre los Baure) el celi-
bato forzoso de muchos, fenómeno que induce a los relegados al adulterio, al 
rapto, al incesto y a la venganza t ¡o99:116;. 

Un siglo después, Knogler verifica en Chiquitos que 

"en sus matrimonios no son constantes mientras que son paga-
dos: sus uniones enyúgales no tienen siquiera la validez de 
convenios civiles. A pesar de que viven en pareja, sucede a 
menudo que una parte abandona a la otra r >r razones fútiles, 
asociándose con otra persona" (1770:144). 

Estos testimonios explican la poligamia como, un fenómeno derivado de la 
inestabilidad matrimonial: no es la"presencia simultánea de varias esposas lo 
que la define como un pecado sino la facilidad con que los nativos clausuran un 
vinculo y comienzan otro. Es lo que razona Eder: el repudio sistemático equi-



vale a poligamia. La prerrogativa poligámica del jefe étnico y la debilidad dd* 
vínculo conyugal entre los miembros llanos del grupo social parecen comple-j 
mentarse: el jefe refuerza así su imagen de reservorio de mujeres como capital! 
productivo v exhibe la necesidad social de una vida conyugal orientada a la re-: 

producción'. 
i 

En la sociología indígena esta vinculación conyugal es, como estructura, más 
importante que la continuidad o discontinuidad de sus miembros integrantes: 
•-malquiera puede repudiar a su cónyuge pero el celibato es umversalmente re-
probado. En el discurso católico, '.a continuidad de los cónyuges es fundamen-
tal aunque la vida conyugal en sí ostente un estatuto canónico y social inferior 
al celibato. Para resumirlo baste el siguiente cuadro: 

Sociología aborigen Discurso Jesuíta 

si • no 

si/no no 
| 

no/si siJ 

no si; 

La reprobación jesuítica de la poligamia aborigen se reproduce especularmente 
en la reprobación aborigen del celibato jesuítico. Fl ayumba (cacique) 
Encapa , de Yarabé. le pregunta al padre Lucero si sólo él iba a convivir con 
los indios. El cura responde que vendría a vivir con otros predicadores y algu-
nos soldados. Después de soltar una carcajada, el jefe le dice en el oído al cura: 

"¿cómo quieres que el jívaro que es tan trascendido crea eso 
cuando esto* hombres como yo no podrán vivir sin mujeres, 
pues donde las tienen esta su corazón.' Diles que traigan muje-
res y entonces te creerá el jívaro" (Lucero, 1683:330). 

De las fuentes surgen otras conclusiones: la facultad de la mujer indígena de 
desembarazarse de un marido indeseable o de romper ..:i \ incalo "informa!" 
por haber desaparecido su base Act iva , pintaría una sociedad más igualitaria 
que el pesado predominio del varón en las sociedades europeas del Barroco, j 
'-os misioneros reconocen la tendencia poligámica aunque la observación de j 
Ahamirano sobre la rareza de ln institución (por la imposibilidad de la mayoría j 
de mantener a varias mujeres) se refiere, obviamente, a la función económica 

Poligamia 

Repudio/nuevo casamiento 

C ontinuidad conyugal 

Celibato 

Los Itonama de Moxos desprecian por completo a su mujer hasta que nace su primer hijo. 
actitud del esposo cambia entonces radicalmente (Kder, 177: 28:). 



de la poligamia, por ejemplo, las necesidades rímales del jefe de ofrecer a 
todos la chicha suficiente para las libaciones festivas. 

Las menciones sobre la falta de mujeres crea un problema adicional: las guerras 
para depredar mujeres extrañas se relaciona directamente con esto y posible-
mente también con la tradicional libertad femenina, entendida como concesión 
del poder viril. Hsta libertad, con todo, sólo rige en el comportamiento con el 
varón, no con su destino natural de tener hijos: la mujer estéril ocupa un esca-
lón inferior en el grupo, como la que tiene dificultades en el parto o que da a 
luz niños enfermos o deformes. Además la libertad rige para renovar su pareja, 
no para reunir más de un marido: el adulterio, como califica esta conducta el 
pensamiento europeo, es reprimido en las sociedades selváticas. L.a infidelidad 
de la mujer parece tener tantas implicancias mágicas como morales. La castigan 
los parientes de su marido porque su adulterio puede acarrearle a éste graves 
accidentes de caza (Altamirano, 1699:28). La pertenencia del cazador a dos 
ámbitos diferentes, la comunidad doméstica y la comunidad de cazadores, los 
asocia metafóricamente. Cualquier desequilibrio en uno apareja un desequili-
brio semejante en el otro. 

El repudio femenino no se juzga casi nunca como adulterio aunque la nueva pa-
reja actuase como tal de inmediato. Una excepción a las normas culturales so-
bre el adulterio puede haberla constituido el intercambio de esposas entre hom-
bres ligados por vínculos amistosos o ceremoniales. La pregunta XLVI del 
Catbecismo del padre Marbán, misionero en Moxos, inquiere al confesante 

"si ha consentido que su mujer viva en concubinato con otro 
hombre". 

Es posible que al rechazar el divorcio. Marbán interprete que el repudio no 
quiebra el lazo conyugal, que esa mujer que ha buscado nuevo marido siga 
siendo la esposa "legítima" del anterior y su unión actual sea un mero concubi-
nato adúltero. Pero es posible que la institución del tawanl.u and¡no que des-
cribe Bolton& tuviera ejemplos en el meado amazónico. La misma pregunta se 
la formulan a las mujeres (Inquisición L.XX). Figueroa dice que en Maynas 

"algunas veces truecan mujeres en sus fiestas o cuando les pa-
ree?" 1:288). 

U t r o l e i"a importante relacionado con este es el cc::::at.' matrimonial- como 
para la ideología católica el matrimonio es un sacramento, toda la sociedad in-
dígena no cristianizada vive en concubinato, una relación culpable. Tan prag-
máticos en este terreno como en otros, los jesuitas pretenden rescatar aquellas 
ormas ceremoniales observadas por los nativos como emergencias de un rudi-

Ralph Bolton, "Tawanku, vínculos mterma niales", en: Giorgio Alherü y Enrique Mayer 
0 r nP ) Reciprocidad e intercambio en los Andes Peruanos. IF.P. Lima, 1974. p. 153-170 
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mentario derecho natural. Un modelo común describe Figueroa en Maynas: 
varón pide la mano de una mujer dándole algo en regalo al futuro suegra 
Celebran una libación qolectiva en cuyo transcurso el jefe -el distribuidor sin? 
bólico de mujeres- entrega la novia al prometido. Sólo basta que ambos contn! 
yentes se sienten en una misma hamaca y se profesen tiernos gestos para que b 
nueva pareja quede consensuada. También es común que una niña recién nacida 
se consagre de inmediato como esposa de alguien: en estos casos se espera uo 
gran estabilidad conyugal porque el vínculo se asemeja mucho al filial. El ma-
trimonio se consuma después de la primera menstruación (Figueroa,' 
1661:288). 

Eder considera una "pésima costumbre" que los padres de un niño "compren", 
una niña pequeña como esposa pagando unas aves de corral. Pero también se 
sorprende de que a raíz de ese compromiso el esposo ejerza su dominio sobre 
su mujer 

"como su tuviese una esposa con la que estuviera legítima-
mente unido ante la Iglesia (1772:28). 

También entre los Baure el marido debe pagarle a su suegro o a quien actúe 
como tal, una sarta de caracoles "curiosamente labrados". Como en MaynaSj 
los caciques Baure actúan como interlocutores en el convenio entre suegro y 
pretendiente y entregan la mujer a éste, haciendo público el matrimonio 
(Altamirano, 1699:116). Obsérvese que al contenido simbólico de ser el jefed 
dispensador de las mujeres casadas, se suma el acto legal de la entrega: también 
la sociedad indígena diferencia la unión formal de la informal o concubinato. 
Cuando el propio jete es parte del contrato matrimonial, la ceremonia es más 
ostentosa, la dote más suculenta y la novia es llevada en hombros por los varo-
nes de su parcialidad "a manera de veneración". 

De este modo, todo el sistema de parentesco se moviliza detrás de un casa-
miento especial donde los varones consanguíneos de la desposada reemplazan, 
cu el acto legal, al jete distribuidor devenido novio. Otro matrimonio especié 
es el celebrado entre el varón de una tribu y la mujer de otra tribu enemiga. Efl 
esos casos no tan comunes de exogamia 

"1a violencia y e! robo estorban tenia la formalidad de! -matri-
monio" (Altamirano. 1099:116-117). 

En términos generales, los jesuitas tienen grandes dificultades en detectar 1° 
que para ellos son uniones incestuosas. El desconocimiento de los sistemas & 
parentesco y de las franquicias conyugales que estos establecen les obligan > 
describir hechos: Figueroa comenta que 

1 



jq ... "el parentesco por afinidad no les impide para casarse si no es 
jífe: el de madratra o nuera. Y aún en éste dispensaban alguna vez 

dejando el padre a su hijo en herencia algunas de sus mujeres 
r" o concubinas". 

También aparece el sororato: 

in!U- "suelen casarse con dos hermanas". 

Entre los Cocaína-Guaraní el tío uterino puede casarse con su sobrina 
(Figueroa. 1661:288-289). 

5 f 
En síntesis, a pesar de la libertad sexual de la mujer, su rol en las sociedad in-
dígena está determinado por su condición de capital productivo. La mujer se 

'kopia, se roba, se transfiere, se cede o se repudia: ella misma coastituye un 
medio objetivado de producción. En la vida diaria se le imponen pesadas ta-

beas: acarrea leña, dispone las viandas, conduce el agua, teje la ropa, las esteras 
:^las hamacas, cultiva los huertos, cuida sus hijos (Altamirano, 1699:112). 
''Si"'1 

;Parapeor, el imaginario popular convierte los procesos fisiológicos de la mujer 
ên fuentes de discriminación: la meastruante se ve impura, no puede tocar las" 

^plantas ni los arbustos ni siquiera con us vestidos porque se secarían sin reme-
dio. Al sobrevenir su peri<xlo, la mujer debe aislarse y mantenerse en silencio 
(1699:45). También a la mujer preñada se la rodea de prescripciones: la proxi-
midad del parto la aleja de la aldea. Los Moxo levantan una pequeña choza 
para el nacimiento solitario del nuevo habitante. Si la mujer retornase a su 
choza antes del nacimiento sobrevendría una grave contaminación (Marbán, 
.1676:155; Castillo. 1676-360). 
La familia tradicional observa otras prácticas reñidas con la ideología católica: 
un capítulo 

especial son la-- actitudes frente al nacimiento anómalo que incluyen 
el infanticidio como probable parámetro indígena de control demográfico, 
«gueroa se indigna porque los Cocaína del Ucayali matan a sus hijos nara no 
cnar muchos y los entierran vivos (1661:211-212). Con la misma indignación, 
t-der denuncia que los Moxo matan niños con total impunidad. Marbán explica 
l i e si una mujer hace un nial parto, se la sacrifica 

"porque dicen que su dios no gusta de mujer que no sabe parit 
¿u hijo iiieu'. 

Si la mujer muere en el parto se sepulta también al niño vivo (1676:155). Para 
s Baure un aborto accidental justifica que la mujer sea arrojada al río porque 
teme que del hecho derive para todos una epidemia de disentería, es decir, UQa contaminación. 



Frente el nacimiento de mellizos no todas los pueblos observan el mismo com-
portamiento si bien predominan las actitudes de rechazo: entre los Sáliba del 
Orinoco la madre que da a luz mellizos entierra al primero para no sufrir la 
burla de sus vecinos ni la suspicacia del marido porque todos creen que un 
hombre sólo puede engendrar un hijo por vez (Gumilla. 1741:161). Los Baure 
piensan lo mismo pero cambian la conducta: el marido reconoce sólo uno como 
propio y se atribuye el otro al achane, el rayo, como los Moxo lo adjudican a 
aksané. En ese caso, la madre pasa a ser venerada como la predilecta del rayo, 
al que los jesuitas identificaron con un "genio tutelar". Sin embargo, aunque no 
deja de alimentarla, su marido la abandona 

El mellizo permanece soltero y si se llega a casar debe ser con otra inelliza: la 
cultura los ve como miembros de una sociedad diferente (Eder, 1772:113). 
Otros pueblos reducidos en Moxos apelan, como los del Orinoco, al asesinato 
liso y llano del mellizo (Orellana, 1704:144). Al infanticidio posnatal se suma 
el infanticidio prenatal producido mediante abono: 

"¿Has bebido de cosas malas cuando estás preñada para abonar?" 

dice la pregunta LXXII del Confesonario de Itonamas. 



Capítulo 4 

Transformaciones económicas y políticas 

Como el objetivo central de la misión es sedentarizar pueblos prescadores, ca-
zadores. recolectores y horticultores itinerantes, la instalación y el afianza-
miento de los reductos modifican en mayor o menor medida la economía pri-
mitiva. l a misión incorpora formas comunitarias de horticultura, ganado euro-
peo, un trabajo reglamentado que combina obligaciones laborales con precepti-
vas religiosas y cultuales y ciertas formas de redistribución del producto que 
están, por lo menos en las misiones de la selva, bien lejos de cualquier forma 
de colectivismo. 

1. De la economía primitiva a la economía misional 

La principal fuente nutricia de los habitantes de las playas o islas inundables de 
los grandes ríos amazónicos son el pescado y la carne y los huevos de las tortu-
gas. Cuando salen a desovar, se las captura encordeládolas; las transportan a 
unos corrales especiales donde vivirán bien alimentadas. Cada tortuga puede 
poner hasta 200 huevos y como cada corral alberga alrededor de cien ejempla-
res, esos 20.000 huevos hacen que 

"jamás sepan estos bárbaros qué cosa sean hambres pues una 
sola (tortuga) basta para satisfacer una familia por mucha 
gente que tenga" (Acuña, 1639:52-53). 

De la carne de dos tortugas los indios obtienen una botija de grasa templada 
con salitre de ceniza que se usa para guisar o freír pescado. Acuña se cerciora 
de que esta grasa dura más que la cocida de vacas. También usan la caparazón 
curada al humo, afilada con una piedra y fijada a uu astil como hacha o azuela 
(1639:62). ' 

Los métodos de pesca varían según el volumen de ¡a vía fluvial por crecientes o 
menguantes diarias o por el aumento derivado Je las lluvias estivales. Con 
aguas bajas los aborígenes usan en el Amazonas un tipo de torbisco o t imbó 
Para batir el agua v pescar con las manos. A menudo flechan al pez que así se 
conviene en una especie de bova a la que persiguen en canoa (lt>39:53). Ahora 
bien (v-nr í . ; ' es irecuente que cu íciauucs üvc.^ciiuucs iio i out) ei pescauu 
Pueda salarse, una pane importante se pierde. Entre el Marañón y los grandes 

os que convergen al Amazonas, Figueroa señala una diferencia relevante: allá 
a Penuria es más cotidiana que la abundancia". 

M Pesca y la recolección de tonugas se complementa en primer lugar con la 
cultura y en segundo lugar con la caza. En Maynas la multiplicación de 



buenos diseña una instalación dispersa, donde cada unidad doméstica habilita 
su propia roza, separándose entre sí hasta tres o cuatro jornadas a pie. Las es-
pecies cultivadas más comunes son el maíz |Zea Mays|. la mandioca o yuca 
[Manihot Utilissima] y el plátano [Musa Paradisiaca). Los misioneros añaden el 
algodón [Gossypium Sp. J para extraer la fibra con la cuál confeccionar ropa 
(1661:178). 

La roza se hace en tres etapas: la limpieza y desmonte con cuchillos de hierro o 
maderos de chonta, el derrumbe de árboles con hachas de piedra, hueso o el 
hierro introducido por los jesuítas y finalnente la seca y la quema. Es común 
que los indígenas de Maynas no caven la tierra para sembrar, limitándose a 
desherbarla (1661:266-267). En las playas inundables se excavan pequeños si-
los hondos para plantar la mandioca antes de que sobrevenga la inundación. 
Cuando todo pasa, las desentierran y preparan para el consumo (Acuña, 
1639:49-50). 

De la mandioca se destila el cazabe, una especie de pan ordinario. Dice Acuña 
que 

"no sólo se sirve de comida sino justamente de bebida a que 
son en general muy inclinados todos los naturales para lo cual 
hacen unas grandes tortas delgadas que cocidas en horno se 
abizcochan de suene que duran muchos meses: guardan éstas 
en lo más alto de sus casas para tenerlas libres de las humeda-
des de la tierra y cuando las quieren aprovechar, echándolas 
en agua las deshacen y cocidas al fuego les dan el punto que 
ha menester; reposan este caldo y frío es de ordinario vino 
que ellos usan y a veces es tan fuerte como si fuera vino de 
uva que ios embriaga y les hace perder el juicio" C 1639:50). 

Conservan la cerveza de mandioca en tinajas de barro, pipas labradas de 
madera o vasijas de hierbas tejida- embetunadas por fuera \ por dentro (Acosta, 
1589:172). 

El rendimiento de la tierra es irregular: 

"las mismas tierras en sus sembrados si dan copiosamente sus 
irutos, a ¡¿s segundas siembras amainan y ios que se cogen en 
¡oy •"«".•'-.•í q k -r.-_- • se corrompen o acab-::" (ri¿,cer.¡a. 
1661:191-92).' 

Este es el motivo del carácter itinerante de su horticultura y de la magnitud del 
trabajo que requiere limpiar y desmontar espesuras y arboledas. Las tierras 
agotadas quedan en barbecho plurianual. Los cultivos intensivos de maíz co-
mienzan en octubre al caer las primeras lluvias. Se perfora el suelo con un , 



puntiagudo y se echan de ocho a diez granos de maíz en cada uno. El cuú cu-
duro se recoge en febrero. Los adultos comen sus granos tostados y los m f e .a 
harina. La mandioca puede cocerse o freirse sobre las brasas; sus condimentes 
son la grasa, el pimiento y la sal que en muchas misiones es introducida 
díamente. Los Chiquitano rechazan el arroz y cualquier subproducto de cara, 
especialmente el azúcar (Knogler, 1770:148-149). 

Durante su desplazamiento de una roza a otra, se incrementa la depeixiearii :t 
la recolección de frutos silvestres y ocasionalmente de la caza. La lisia de «."f-
jetos de recolección es enorme aunque destaca notablemente la miel, cue 
un sinnúmero de mitos en las culturas sudamericanas. Las especies de .aaa 
buscadas son el ciervo, la corzuela, el tapir [Tapirus americanus). ei ja^'-
(Sus scrofaj, el annadillo |Priodontes giganteus) y varias especies a; ruca 
(Knogler, 1770:129-132). 

Los 
jesuitas conciben el desarrollo de ¡a cría del vacuno como un modo p"— 

tico de sedentarizar a los aborígenes: piensan que con rodeos bien paxegiocs 
nadie necesitará ya arrastrarse en el monte para cazar. Se pasan por alto otr> 
motivos como la búsqueda de frutos, hierbas medicinales, materias primas rara 
Artesanías y por supuesto, el hecho de que la vida en la selva fuera un contigo 
imprescindible del estatuto social del varón. En Chiquitos importan 500 vara-
nos desde el Perú y los reparten en sus reductos. Para que estos animales pasren 
Se aprovechan los barbechos plurianuales o se tala una parte del monte, ret1-
«adose el agua. Aunque en cada roza pueden pastar 20 animales tFicuerca 1661:269) 

no se acorrala al ganado sino que se lo deja en los pastizaies aNe: 
tos. Cuando sobreviene una festividad, se hace el rodeo, la matanza > la 
ujiCión de carne. Del mismo modo, la distancia habitual entre los reb¿ño> >' -
uaeas impide el ordeñe de las vacas; 'os aborigénes nunca llegan a tuteen: :a 
wne en la dieta de los adultos (Knogler. 1770:150-151). 
ten» ? d ° ' -Ia e x P a n s i 6 n ganadera es un hecho: en Chiquitos cada pueblo ü f P 1 

cr un millar de v acunos v un cemciui de caballos y >eguas. Has reducción 
J ^ h e n e n 6.000 v 7.000'animales, '.in muchos lugares se .ría':: nulas rara 
¡ e Z * * ^ habida cuenta de la imposibilidad de navegar en la temporada seca áe 

a noviembre (Schmid. 1744a: 191) Aún en territorios menos aptos wra 
tvestañ*0 C O m ° e n l a s ílU L ' t i r a c l a s d e l Marañón. los ganados traídos desde .¡¿en 
:1 Cq S e n r o z a s abandonadas se reproducen bien usándose su carne rara 
>. j^i nuerno de las misiones. Aunque los animales no >e sacrit-an >. :.. 
£ ° e ' todo n- - • i . v v r : .,.: -
Hsuem — . ja j ^ ^ u u j ....tula uci A > ii ¡» — •:• 
^ t i u ^ f U e n t a s 6 1 ° 7 5 c a b e z a s en 1661- probablemente por la escasez de 

* ' a matanza indiscriminada de vientres y el ataque de los vampiros 



El intercambio tradicional sigue practicándose en las selvas aún después dd 
establecimiento de la misión: se realiza mediante una fórmula universal de 
acercamiento: la exposición de los bienes ofrecidos sin contacto personal. 

"Su modo de contratar de los indios, su comprar y vender fue 
cambiar y rescatar cosas por cosas y con ser los mercados 
grandísimos y frecuentísimos no les hizo falta el dinero ni ha-
bían menester terceros porque todos estaban muy diestros en 
saber cuánto de qué cosa era justo dar por tanto de otra cosa" 
(Acosta. 1589:144). 

A veces los bienes se cuelgan de los árboles para que al día siguiente sean des-
cubiertos por los merodeadores. Muchos pueblos del Marañón intercambia 
con los Mayoruna del Huallaga: se acercan con sus canoas a la playa y sin ba-
jarse de ellas exhiben sus artículos insertados en las puntas de sus lanzas. Trae! 
por lo general cuchillos y otros instrumentos de hierro llegados a las misionesj 
los Mayoruna responden con hamacas de algodón, ilautos de plumas y papaga-
yos (Figueroa. 1661:213). 

En territorio chiquitano 

"si por ejemplo una parte tiene mayor oportunidad de pescar y 
la otra mejor caza, vienen los enviados al lugar convenido con 
la mercadería que quieren canjear. Cuando pueden divisarse, 
avanza primero uno y coloca sus pescados en el suelo después 
de lo cual se retira y el otro viene con su charque, deja una 
cantidad correspondiente en el lugar y se lleva el pescado; fi 
nalmente. viene el primero para retirar la carne. Terminado el 
negocio, la gente de las dos tribus se va. dando gritos, hacia 
su respectivo paradero en el monte" ^Knogler, 1770:142-143) 

Los jesuitas usan el intercambio indígena más como modo de aproximación' 
los pueblos no reducidos que como medio de complementación econóffltf 
(Eder. 1772:134). Cuando una parcialidad de los Moxo. los Mopecianá, petf 
guidos por los Canishana, busca refugio en San Javier, el padre Zapata self 
tenia en la selva para cambiar con los agresores hachas de hierro a cambio» 
prisioneros que ellos creen condenados a la antropofagia Los Canishaní' 
preguntan al cura por qué razón hace un canje tan desproporcionado; 
V.opeuíüiá .responden po¡ el: 

"que Zapata quería hacer feliz a todos y que enseñaba la ley 
de un Dios bueno, quería que todos los hombres aunque no 
hieran parientes se trataran como hermanos y que ninguno hi-
ciera mal a otro, antes bien le hiciera todo el bien posible 
(Hervás y Panduro, [1900-1902], 1-251-254). 



Hitformaciones económicas y políticas 

historia cuenta que de este intercai 

no hay ninguna clase de comercio en nuestras reducciones 
pues la tierra produce solamente lo necesario ¡-ara sustentar a 
sus habitantes y si algo sobrara no hay posibilidades de ex-
portarlo (...) el país carece de ríos navegables y no dispone-
mos de bestias de carga para transportes: además, durante la 
estación de las lluvias, se inundan los caminos \ el país entero 
motivo por el cual aparte de los misioneros nadie lleca hasta 
aquí" (1770:156-157). 

formaCOlDC'de c o n ' a e xPbcación que el mismo Knogler proporciona sobre la 
Uj^j&jfa s e adquieren bienes importados viajando ios propios jesuitas a los 
jJjq J-3 ausencia de tejidos europeos, c;; efecto, o lo que es lo mismo, su 

1 0 p P . r o m u e v e n el desarrollo de una artesanía doméstica: hay muchos 
'°nio (1770 ^qu'tos, con una técnica rudimentaria, donde se hila sin rueca ni 



En una situación diferente, los reducidos en Maynas viven una doble depen-
dencia de los encomenderos y de los jesuitas: 

"por imposición del gobierno de Borja hacen de comunidad 
sementeras y chacras de yucas, plátanos, maíz, barbasco, al-
gún algodón para vestirse, casas y otras cosas necesarias (...) 
en lugar del estipendio que deben pagar para el sustento del 
padre que los adoctrina" 

Obsérvese cómo todavía en 1660 los jesuítas no han logrado impedir que los 
encomenderos quiteños participen del excedente generado por el trabajo abori-
gen en las misiones, condenando a los curas a una total ¡liquidez: 

"en tierras tan pobres y desvalidas no hay otro modo para 
sustentarse ni se hallará por dinero que no corre ni lo hay en 
ellas". 

Afortunadamente para los jesuítas, la Audiencia de Quito les concede, en vistas 
de su apremiante situación, un servicio de mita semanal de dos indios para que 
recolecten o cacen en -.1 monte para alimentar a sus misioneros (Figueroa, 
1661:191). 

Las 18 estancias o tambos esparcidos por las misiones de Maynas son chacras 
encomendadas 

í 
"fuera de cual > cual rancho que tienen varios |indios no en-
comendados] en otras chacras". 

Llama la atención que veinte años después el padre Lucero recomiende la reha-
bilitación de los lavaderos de oro abandonados en Logroño desde la rebelión & 
to35. 

"Dejo a la consideración recta lo que un diestro peón escar-
bando la tierra, no con las manos, sino con almocafres sacara 
al día a batea seca: dejo también para ¡a misma lo que se sa-
cara de >>ro -I beneficio del hioÜto ^also v ntroc mucMs*-
mos que ¡a industria humana ha inventado para el bien del 
iioiiiore (i_u.ciu 

Esta propuesta de renovación económica en la que jesuitas y españoles actu* 
rian en conjunto, obedece a la terrible situación que Lucero describe entre l"5 

Shuar, habitantes de las iiuebradas fértiles que bajan del río Grande de Santiago 
de Cuenca: 



"este tesoro al parecer imposible de ganar, como tiene co-
nexión con el de tantas almas perdidas y que para el celoso de 
la honra de Dios es de inestimable valor, no carece de puer-
tas" (Lucero, 1683:333). 

El hábitat Shuar coincide entonces con la convergencia de los ríos Paute y 
Zamora, conectando el viejo lavadero de oro de Logroño con el pueblo de 
Borja, Marañón abajo. Vía de entrada militar y de expediciones evangelizado-
ras, la región Shuar aparece en el proyecto de Lucero como una buena alterna-
tiva del empobrecido territorio misional (1683:334-335). 

Las transformaciones económicas inducidas por la misión tienen, más allá de la 
sedentarización. la cría de vacunos y las artes textiles o metalúrgicas, objetivos 
ambiguos: aunque la deseada autarquía financiera parece improbable, la auto-
nomía social y económica de las misiones es un ideal indiscutible del testimo-
nio oficial. Sin embargo, la dependencia de la encomienda y de los mercados 
no puede negarse: la última por lo menos como hipótesis. Si Maynas termina 
siendo un reservorio disciplinado y clasificado de fuerza de trabajo agrícola o 
doméstico en condiciones de esclavitud,' Moxos y Chiquitos son vía de paso de 
los circuitos comerciales cuya ilegalidad no les resta intensidad ni volumen. 

El padre Niel describe la organización económica de Moxos en estos términos: 

"se asegura a cada familia la porción de terreno que le es ne-
cesaria para la subsistencia y de entre ellos quien es su jefe 
está obligado a hacerlas cultivar para desterrar de su casa la 
ociosidad y la pobreza. La ventaja que se obtiene es que las 
familias son de a poco más igualmente ricas, es decir, que 
cada casa tiene en sí gran abundancia que le permita vivir en 
la molicie o en las delicias. Además de los bienes que se dan a 
cada familia en particular, sea en tierras, sea en animales, 
cada aldea tiene bienes que son en común y de elios se toman 
los ingresos paia mantener la iglesia y el hospital, donde se 
recibe a los pobres y a los ancianos que por su edad no están 
en estado de trabajar. Se emplea una pane de estos bienes para 
las obras públicas y para abastecer a los extranjeros y a los 
neófitos de lo que es necesario esperando oue ellos puedan 
trabajar" I.i705:12-I. :i. 

El 
^Sistema mojeño incluye una producción doméstica de huenos y corrales y 
dlic Pr0<*UCC '6n comunitaria de donde la Compañía obtiene una pane del pro-

para destinarlo a la redistribución -en menor escala, pero siguiendo el 
" j j j í m é t o d o por el cual la Real Hacienda requiere tierras a las comunidades-
^«urando el equilibrio de cada familia extensa y evitando peligrosos desaius-

- a relativamente homogénea estratificación social de la misión. 



Con todo, la autonomía de estas misiones no párete ser una evidencia que deba 
aceptarse sin crítica: en todo caso, la autonomía económica mide la participa-
ción de la Compañía en la ganancia mercantil o en la percepción del plustrabajo 
aborigen pero de ningún modo significa su aislamiento de la entera economía 
colonial, de cuyos mecanismos generales de dominación siempre formó pane.: 
Recuérdese que el libro de Figueroa, más allá de sus críticas contra los abusos 
de los encomenderos, fija como objetivos de la catequesis: 

a¡ que los neófitos sirvan a los vecinos y se multipliquen. 
b) que se bagan aptos en la lengua quichua y 
c) que traigan a sus parientes que están en paz con los espa-
ñoles (1661:165). 

2. La "pereza" del indio y el trabajo organizado 

En perspectiva jesuítica, la sedentarización es lasase de toda civilización pero 
no consiste en un simple reagrupamiento sino en un cambio profundo del sis-' 
tema económico, del manejo de recursos, del tiempo de trabajo y de las destre-. 
zas técnicas que el aborigen debe aprender frente a los requerimientos de una' 
vida ahora devenida comunitaria. 

"Es sumamente difícil acostumbrar a esta gente de lenguas di-
ferentes, de mal genio, que no tiene casa, vestimenta o domi-
cilio estable, que no conoce subordinación, disciplina o la 
costumbre del trabajo sino que vive libremente y a su gusto al 
orden de nuestras misiones a una vida en común y a una orga-
nización comunal; pues en mía reducción viven dos, tres y 
cuatro mil indios juntos y esta convivencia es algo completa-
mente nuevo para ellos y parece contraria a su naturaleza, así 
one se puede establecer únicamente con la avuda de Dios" 
(1 770:146). 

Si la ganadería debe entenderse como una alternativ a de la caza o la agricultura 
del maíz como etapa superior a la horticultura itinerante, deben imponerse en el 
indígena nuevos modelos de vida y de realización personal. El orden sedentario 
reemplaza .: la avenfar . de !a caza, la - ida doméstica conyuga! ocupa el cefr 
tro del interés social, los roles tradicionales" de la división sexual del trabajo 
deben ser reuuerpretaaos y ajustados a la luz de la sociología aerivada dd 
dogma evangélico. Es una tarea larga y llena de dificultades. 

Una de ellas, la vulnerabilidad del establecimiento agropecuario sedentan^ 
frente a las pestes y Ins inundaciones (en territorio chiquitano las sequías) l 1 ^ 
producen hambre y dispersión. La vida selvática, como lo comprueba con in®" 
simulado entusiasmo el padre Acuña en el Amazonas, es pletórica y feliz, ^ 



hambre ni ataduras de ninguna clase. Pero los misioneros no están dispuestos a 
dejarse llevar por testimonios idílicos. Además, la periferia amazónica donde 
instalan sus misiones no tiene la plenitud ecológica de la hoya de los grandes 
ríos. Y allí está también la demanda colonial de trabajo que ve en las reduccio-
nes grandes reservas de brazos. 

Por último, el interés evangelizador exige devociones colectivas y la construc-
ción de un imaginario uniforme. Los pueblos aborígenes se resisten a la reduc-
ción por la amenaza latente de una razzia esclavista pero también por la impo-
sibilidad de cambiar tan radicalmente y con tanta prisa sus propias economías. 
La respuesta jesuítica es ideológica y política a la vez: por un iado remozan el 
viejo discurso colonial sobre la pereza innata del indio (el trabajo organizado y 
regimentado aparece como la obra acabada de la evangelización) y por otro en-
fatizan el rol dirigente de los jefes étnicos mediante el desarrollo de una jerar-
quía política y religiosa que. heredera al fin de cuentas de los privilegios cha-
mánicos, constituye una aproximación interesante al orden político capitular 
instituido en las ciudades hispanocoloniales. 
¿v 
Los cronistas del XVI coinciden en que las culturas indígenas sufren los siete 
pecados capitales; pero la pereza es. entre ellos, el que mis preocupa a los 

.opresores porque les impide explotar al máximo el trabajo de sus oprimidos. 
Para peor hay casos donde poblaciones enteras optan por la muerte antes que 
por la esclavitud: los nativos de Santa Marta. Tama v tantos otros. Fernández 
de Oviedo dice que hubo indios que 
cu 

"por malicia propia o por no trabajar se herían o se infectaban 
con cieñas hierbas" 11557:XI). 

Bernardo de Santillán, oidor de la Audiencia de Lima, declara en 1559 que en 
La Serena y Santiago de Chile, las madres se niegan a amamantar a sus hijos 
Poique prefieren verlos muertos a que se l'*s r^hen los encomenderos a los seis 

siete años de edad^ Estos son recursos extremos 1.a mayoría, por el contra-
no. trabaja en los socavones, en las haciendas y en los obrajes. Pero aunque 
"«y Diego de Basalenque (1673:64-65) piense que la enseñanza de oficios aleja 
ex i SUS " m a ' a s inclinaciones", la "pereza" como resistencia contra la 

plotación nunca es del todo domeñada: el propio rey Carlos II aconseja en 
'o80 no permitir entre los indios 

la ociosidad y dejamiento a que son naturalmente íuclinados 
mediante normas que les posibiliten ejercer trabajos decorosos 
con su industria, labor y granjeria" (RLI. IV-I2-1V 

para la historia del trabajo en el Reino de Chile. Universidad de Chile, 
'to, 1965, p. 15-16 



Pero en el XVI 1-as Casas había anticipado este juicio de la pereza como res¡$3 
tencia: 

"concedemos que según la diligencia y solicitud ferviente que 
tenemos de atesorar riquezas y amontonar bienes temporales 
por nuestra innata ambición y codicia insaciable... podrán es-
tas gentes ser juzgadas ociosas". 

El trabajo intensivo como instrumento de acumulación es inherente a la filoso-
fía del humanismo burgués; al contrastar la codicia europea con la humildad del 
indio. Las Casas aprovecha para replantear sobre esta última el ideal de la po-
breza evangélica: 

"según la razón natural y la misma ley divina y perfección... 
la parcialidad y contentamiento de estas gentes con sólo lo ne-
cesario aprueba y loa" (| 19511. 111:2). 

Para los jesuitas. en cambio, la pereza es un rasgo cultural: 

"Tratando de que lleguen a la obra y que saliendo de sus la-
droneras se pueblen... es aquí donde su pereza y haraganería 
les hace más guerra que la que les hicieron los españoles lo 
que equival-:- a decir que lo que dejaron de ganar es mayor que 
lo que les han robado). Como es gente que se cría en continua 
ociosidad sin tratar aún de vestirse, obrando sólo lo precisa-
mente necesario para comer, beber y vivir, tiene connaturali-
zada la pereza y la flojera. . huyen cuando Ies es posible del 
trabajo, reacios en sus retiros, otros escondiéndose \ otros no 
dejan de echar algunas valentías amenazando de matar a los 
españoles y aún al padre" (1661:249). 

Pocos años después Marbán asegura que 

"el modo de trabajar (de los indios] en sus chacras... es con 
mucho descanso; van por la mañana un poquito y antes del 
mediodía vuelven... no los sacarán de este paso sino con mu-
;ha difi "altad... lo mismo .• >n las indias con su* b'lados v te-
iidos que na. en cor. tanta cachaza que parece que ooran para 
¡a eterniuau i lb/o: 150). 

El jesuíta autor de la Descripción de 1754 deplora que 

"que cuando la necesidad obliga al trabajo es de mala gana y 
por corto tiempo" 



' ffánsformaciones económicas y políticas 57 
?Su contemporáneo Francisco Javier Eder dirá que 

"La única felicidad y el único gozo del indio es pasarse el día 
•i y aún la vida entera echado" (1772:327). 

Mendoza repara con agudeza en que la abulia del nativo guarda proporción di-
recta con la riqueza de su mundo: 
t "el ocio y la abundancia los hace incorregibles". 
t&c. •; 

Curiosamente, la opción del predicador es borrar todo lo que este universo dia-
bólico tenga de paradisíaco; el Paraíso está en el cielo y el cielo se gana con 
trabajo y obediencia. Además, el ocio es el hijo de la abundancia y el padre de 
todos los pecados. El trabajo puede empobrecer -de hecho lo hace la sedentari-
ációndel modelo jesuítico- pero salva las almas. La riqueza infinita de las sel-
vas es una trampa simbólica del demonio: vientres repletos y almas perdidas. 
Ese modelo ascético del Barroco tridentino exige una pronta terapia: "política, 
enseñanza y racional disciplina"^. Que el orden laboral impuesto por los jesui-
tas tuvo éxito lo demuestra que el Reglamento aprobado en 1790 por el gober-
nador civil de Moxos Lázaro de Ribera adopta los horarios fijados por los en-

.tonces exiliados3, 
te 
Aunque Gumilla también cree que el trabajo coercitivo combate la pereza natu-
ral dei indio, juzga esencial que los propios nativos asuman el beneficio mate-
nal que sólo el trabajo puede reportarles (1741:513). Debe asumirse como una 
Virtud utilitaria; hemos visto a Lombard privilegiando la emulación y la ganan-
cia como requisitos morales del trabajo organizado. Supone que el trabajo es un 
Objetivo de aprendizaje paralelo y complementario al de la ca teques iRezar y 
•Abajar deben ser correlatos culturales. Y por ende, la enseñanza del trabajo 
°eoe realizarse con la misma prudencia que la enseñanza doctrinal porque "a la 
menor opresión huyen" (1741:513). 
p t • • 
• , í? Prácuca, ambas disciplinas se articulan y se sostienen: cuanc los natu-

M a y n a s s a ' e n a c a z a r y a pescar, el cura les dice cuántos días deben 
piden permiso para sus bebidas que son los domingos y no pasan de la 

. en que se toca el Avemaria ... así las conservan pero no se exceden 
vngueroa, 1661:1 QO') t-< trsbajo v la fe pueden substituirse uno al otro si las 
Condiciones materiales de la producción no son suficientes: en un ano de cares-
'*abnru4 ^¡qui tos , algunas mujeres le piden a Dios > ese aí.o son 
- j ^ ^ n t f s i m a s las cosechas" (Fernández, 1726, 1-142). En definitiva, al final 

W * t o n a misionera, los jesuitas prefieren difundir la imagen de un éxito 
DOlter * i Pac*re knogler, a quien se ha visto detallar los inconvenientes de im-

tobajo organizado, dice que 

j?S®irez, op. cit., p 82. 
• s Moreno, 19""6:10X 



"así viven ahora los indios [en los momentos previos a la 
Expulsión) en condiciones muy diferentes de las que reinaban 
antes. Disponen de todo lo necesario para el sustento de la 
vida, no andan más desnudos sino que tienen vestimentas dife-
rentes, viven en casas, bajo un gobierno que los obliga a tra-
bajar, no corren más de acá para allá a través del monte" 
t 1770:15 v 154). 

• st-c testimonio - apenas comparable con e¡ cue los eriair<xs de la seguídl 
mitad del XV111 tienen del orden laboral en el mundo jesun . .o Alvarado, pos 
ejemplo, no cree real que el odio al español basa sido tan !uc:'.e en el indio: Sí 
:rata de un esfuerzo de los misioneros para aprvipiar.se en exclusividad del prt£ 
ducto del trabajo indígena. No duda que si ios nativos sembraran en Iq| 
pueblos de españoles se desterraría entre ellos la pereza y se haría más activo^ 
comercio con los forasteros. Todo esto 

"es contrario al sistema de todo misionero pues ellos >.;den con 
que los blancos pervierten a los indios y leS introducen malas 
costumbres como si los indios no fuesen de carne humana y 
tuvieran las mismas propias pasiones" ' 1766:280). 

De los éxitos atribuidos a los jesuitas, Alvarado opina que 

"t3les progresos sólo constan en las Car tas Edificantes y li-
bros de los jesuitas" 

Refiriéndose a '.a Historia del padre Casani. concluye que todo ese disci¡Í 
tiene a "alucinar ai público" (1766:285). 

3. El nue'vo orden político de las Misiones 

L.a sede;lianza.; . ;. > el trabajo organizado Je'"en . >: !<mr ::n nuevo flK#| 
social. Pero este modelo es impensable sin una estructura ;-optica que p® 
una buena administración y el castigo de los rebeldes. En las selvas, l o s j ^ S 
encuentran en general un orden político rudimentario desde casos de e . « 2 
anarquía hasta so -iedades autoritarias donde ei poder del jefe es absoluto-J~ 
ejemplo. Figueroa dice de los Cocamilla que 

"no había gobierno; cada cual hacía lo que se les antojaba y [1" 
raba por donde quería; en las maldades y delitos que cometían 
no había quien ios castigase ni los c..ciques tenían mano para 
nada" (1661:106). 

Entre los Cocaína no hay 



6- • "temor a nadie, menos temen a sus caciques a quienes en poco 
b}i\ reconocen ni se sujetan" (1661:210). 

En el otro extremo, Acuña asegura que los Omagua 

| t 
"son tan sujetos y obedientes a sus principales caciques que no 
es menester más de una palabra para ver luego ejecutado lo 
que ordenan" (1639:73). 

jEnel centro del espectro, encuentran cienos sistemas políticos basados en una 
•¡clasificación social por linajes o parcialidades y en principios de organización 

dista probablemente adoptados del mundo andino como Figueroa los des-
:entre los Roamayna y Zapa de la Quebrada del Tigre (1661:225). 

¿Los jesuitas no intentan destruir del todo estos poderes; parecen tener en cuenta 
¡1 Comentario de Acosta sobre que 
mzi-

j fc "fue también no pequeña ayuda para recibir los indios bien la 
Ley de Cristo, la gran sujeción que tuvieron a sus reyes y se-
ñores. Y la misma servidumbre y sujeción al demonio y a sus 

¿^tiranías y yugo tan pesado, fue excelente disposición para la 
'•íDivina Sabiduría que de los mismos males se aprovecha para 

• bienes y coge el bien suyo del mal ajeno que él no sembró" 
J p f (Acosta, 1589:375). 

?lo>íanto, usando lo que ellos no lian hecho, el empeño jesuítico procura or -
(PS?2'*111 poder de decisión que deje fuera todo rasgo de anarquía y que sujete 
^ ?CK??.res constituidos por tradición a la autoridad espiritual de los padres. 

íilriiL l í s a n t c x ' a s u perspicacia y se aseguran un éxito total. Lnfatizan el 
W oel cacique de mil modos: se carian su adhesión y logran que todos los 

J » 303 ,611 , a s a u^ri .Lde. protegidas por ¡a C.-u» ama sin que eso distor-
^S^gravemente los sistemas de r-entese, o las -unciones religiosas. El 
j f c r í ^ " 1 1 Político debe vencer un serio escollo: la extensión del poder de los 

p o n e r o s españoles sobre las misiones, un dominio que por su brutalidad 
«Metido la voluntad de los indios: 

^ . n o tienen los muios sujeción a otros ni la admiten nara obl:-
' «arles a que a c « ! o sus hijos a ic /a . s.-lo el e n c o n a -
í¡>'° 0 31 Padre obedecen y se sujetan" (Figueroa, 1661:168-

A r s ^ 3 ^ e n t ' ^ a d entre encomenderos y jesuitas: éstos no pueden 
• oaos terroristas de los primeros, La constitución del nuevo or-

l » » 80, no es lineal ni homogénea: los rasgos culmrales de cada 



grupo étnico condicionan estrictamente el proceso, que resulta mucho más fácil 
entre los horticultores que entre los cazadores. En Maynas, donde ya se ha 
visto el mayor peso de las encomiendas sobre las misiones, la alianza entre 
unos y otros debe perdurar: cuando Figueroa se alaba de que todos "nos tienen 
amor, respeto y reverencia" no olvida decir que ello se debe 

"a los señores gobernadores porque así lo ordenan en palabra 
y de escrito que no ayuda poco para todo" (1661:159). 

Aunque el proceso ha avanzado hasta establecer regid re- alcaldes y alguaciles 
indígenas, como en la misión de los Xébero. estos eargos deben ser confirma-
dos por el teniente general de Borja. La cárcel "bien hecha con su cepo" es to-
davía una institución plenamente hispanocolonial en ¡a misión que nada tiene 
que ver con el proyecto político misional tal como lo vemos concluido en el 
XVIII (1661:191). 

Los jesuitas son los protectores de la moral evangélica en una vida cotidiana 
que toda\ ía reconoce la huella de las creencias y costumbres tradicionales; se 
erigen en fiscales que deben denunciar el pecado y la apostasía y será el propio 
poder indígena reorganizado el que aplicará las penas 

"La vida de estos indios es por lo común ajustada a la ley di-
vina en que no se reconozca pecado público o escandaloso por 
el cuidado que tienen los misioneros de corregirlos en sabién-
dose la culpa de alguno, sobre los que celan ¡os que ejercen 
oficio de justicia (los alcaldes de indios) y otros indios de ra-
zón que dan parte con fidelidad de todo lo que pide remedio, 
que se procura aplicar prontamente en igu.-.: eficiencia y sua 
vidad" (Argamoza. 1737:1 18). 

Obsérvese que la función de fiscalía que se atribuyen los padres se extiende i 
otros indios que configuran un veidadero sistema de delation y coinro:. inspi-
rado seguramente en los procedimientos del Santo ":.:o. ILy centinelas indí-
genas que vigilan el trabajo de las llamadas sementeras del Señor, es de-cir, las 
tierras comunales directamente administradas por la Compañía: se denuncia de 
inmediato al que descuida su labor (Eder. 1772:329 Lo mismo ocurre cuando 
un man ' > eng:»ñ:'.do denuncia ?.! amante de su muier: el alcalde indio viste J 
infractor con un hábito de penitente, lo obliga a confesar y a pedirle perdona 
Dios e¡. medio de ia p.aza v por uiuiuo se ¡o .-..ou» a .a vista ue 
( F e r n á n d e z . 1726:1-132). 

El juicio a cargo de los jesuítas y el castigo inexorable que queda a cargo de 
propios caciques no sólo legitiman el procedimiento sino oue demuestran 
consenso social a la autoridad moral del sacerdote. Sin embargo, los jesuitas B° 
vacilan en vigilar de cerca a los caciques cuando arman d t : verdugos 



"pues aunque los principales reciben todo poder sobre el pue-
blo, se les restringe mucho su ejercicio y no pueden tomar de-
cisiones en cosas que podrían ser demasiado molestas para los 
subditos" (Cervellini, 1737:3431. 

Con ese sistema, por otra parte, los jesuitas substituyen la venganza privada 
propia del derecho indígena consuetudinario por el juicio y el castigo público, 
un desafío que a pesar de su propia evolución jurídica, Europa debe todavía en-
frentar en el XVIII \ Los castigos son de tres clases: el azote, la cárcel o la 
proscripción. Cuando se detecta un pecado-delito, los alcaldes informan al mi-
sionero, le llevan al culpable, se discute el caso a la manera de un juicio oral -
que copiando el esquema de la confesión no incluye ni defensores ni jurados- y 
dicta la sentencia. Lo importante es que se informa al reo sobre su pecado y su 
castigo, procurando que lo comprenda como algo justo y lo acepte sin resisten-
cia. Con cautela y para evitar que la situación lo lleve a la venganza, los jesuí-
tas se abstienen de insultarlo ni gritarle. 

Terminados los azotes, el hombre se dirige al jesuita y al alcalde con la si-
guiente fórmula: 

"Les agradezco que me hayan abierto los ojos y les prometo 
mejorarme" 

En ocasiones, la vista de un castigo público, en vez de amedrentar a otros cul-
pables, los lleva a confesar sus pecados. La cárcel se reduce al cepo v esta pena 
dura unos pocos días. La proscripción, por su parte, consiste en enviar al reo a 
otra misión donde deberá edificarse una casa y talar su propia roza. En este 
caso, el castigo es más duro porque se lo separa de su familia, de su paisaje y 
de su cultura, combinando los rigores del ostracismo antiguo con los de la 
desnaturalización" como práctica punitiva incaica e hivnanocolonial. En casos 

Staves. Ei ic.i puede ser deportado al Virreinato del Perú, "lo que más lamen-
^n porque allí caen inevitablemente en estado de esclavitud (Knogler, 
1770:180) 

La pintura que el alemán Knogler hace de la justicia jesuítica en Chiquitos tiene 
matices mis . rudos en la descripción que itro alemán .jigniillcr. brinda so-

r c e | OriiKico: aquí se castiga con rigor al que falta a misa o al que se aleja sin 
J*nr.!sc: ^ „ azota con látigo o nervios de buey. La presencia del sacerdote 

"rante el suplicio es justificada 

"porque en estos nuevos lugares de plantación no se puede 
uno f-ar de las autoridades civiles terrenas" 

ligS^'05 a Carees, El Cuerpo como texto: tortura y pena capital en el siglo XVI1I, Tesis 
o r a ' ' Universidad Nacional de Córdoba. 1994 



es decir, de los caciques. Steigmiller reconoce que los españoles inventaron 
esta tortura hacía tiempo 

"pues nadie comprende mejor que ellos que la vanidad debe 
extirparse con vergüenza y burla" (1725. 

4. El gobierno de los caciques 

/Cómo se organiza el gobierno de los caciques iaio ¡a tutela jesuítica? En las I 
misiones del Casanare, el gobierno lo encabeza ei jete tribal, secundado por un 
teniente de quien dependen a su vez los capitanes de parcialidad. A estos últi-
mos responden los alcaldes y a estos últimos por tin los alguaciles encargados 
de controlar la asistencia a misa (Cervellini, 1737:542). 

En Moxos la Compañía instala a ¡a cabeza de sada aldea un corregidor indio 
asistido por un lugarteniente y un alférez; por^debajo de ellos un primer y se-
gundo alcalde, un comandante militar, el juez de vara y un sargento mayor . 
Cada parcialidad o clan matrilineal queda dirigido por 'un regidor y su lugarte-
niente. Cada sección de la aldea tiene su alguacil y otros funcionarios 
"policiales" de menor envergadura que tienen el honor de portar los arcos y las 
flechas en las procesiones. Los jueces organizan v dirigen las partidas de tra-
bajadores mientras los responsables de cada clan se reúnen con las autoridades 
de la aldea para constituir el cabildo comunal que actúa generalmente en estre-
cha colaboración con los jesuitas. 

A este exuberante organigrama se añaden dos cruceros, unos ancianos electos 
por el cura encargados de imponerle de todos los acontecimientos" familiares de 
interés sacramental, desde la gravidez de una mujer hasta una muerte o enfer-
medad grave. En Moxos también aparece una pléyade de pequeños funciouanos 
como el maestro de capilla, el maestro de canto, el sacristán y su lugarteniente 
que dirigen a los niños de! coro. .•! capitán de c' mayordomo del cole-
gio. capitanes de cada gremio oh- los m ichos desempeñados por los artesanos fe-
indígenas), el capitán de rosarios, el capataz de recuas, etcétera^. Estas | 
"dignidades" se eligen al comienzo de cada año "entre los más prudentes y t 
virtuosos vecinos" (Niel, 1705:138). 

iodo esto se sostiene sobre la c.\a¡tack«;i del pape i de i cacique: los jesuítas 1- , 
emplean por ejemplo en !:•: c:r •.•.*: •• ••. c= •nscien'es — p >rJ: r restmeturad" f 
del jefe étnico es un correlato imprescindible de la evangelización. Este jefe tf* ¡¡ 
pite a su gente el Evangelio, es e! primero en levantarse por las mañanas P3^ | 
convocar a misa, informa sobre les trabaios comunitarios del día, recorre ® 

é 
t ji 

Dcsdevizcs du Dézert, op. cit., p. 313 ^ j 
Desdevizes du Dézert, op. cit.. p 371 



'•y pueblo al anochecer para cerciorarse de que todo esté en orden, procura casti-
í kgos a los remisos, etcétera. 
y.a-
í -ii, "Es evidente -concluye Knogler- que sin disciplina 110 se 
y 'Ks puede vivir en comunidad" (1770:179). 
r *" 

Cuando los domingos se hace el triple ritual de la catequesis, el sermón y la 
misa mayor, los caciques lo difunden en voz alta por la tarde y aun cuando 

I anochece, parados en las esquinas como verdaderos pregoneros (1770:174-
175). Este rol. semejante al del narrador de mitos, debe haber sido algo muy 
apreciado por los caciques y alcaldes. Los jesuitas lo visitan solemnemente los 

[ dias de fiesta, circunstancia que aprovechan para beber chicha y oir al jefe ex-
poner los asuntos más relevantes de cada momento (1770:181). Las casas de los 

¡- alcaldes se ubican en esquinas estratégicas 

"de donde puede dominar con la vista la calle reservada para 
su tribu" (1770:148). 

^ '.Visten trajes de ceremonia en las fiestas mayores, usan el asiento más alto de la 
portau un bastón en las reuniones. Knogler explica que como no hay 

'icon qué pagarles, 

"las distinciones que reciben de nosotros parecen bagatelas 
similares a los premios que los alumnos reciben en una es-
cuela por su buena conducta". 

l necesidad del premio no se le escapa 

"Cuando los mayores y los que gozan de mucho prestigio se 
portan bien, arrastran también a su gente, en parte por su 
ejemplo, en pane por su> órdenes expresas y reiteradas ex-
horracirnes" ' 1770:! "S1. 

tv-. • 
Pi 

• i111 Sistema social aplicado en las misiones sobrevive a la Expulsión: en 1792 el 
• tg**roador de Moxos Lázaro de Ribera describe la dualidad que se observa en 

P u e k ' n s : una "familia" integrada por músicos, sacristanes y artesanos, un 
^ superior que conserva su jerarquía antigua, sus alcaldes, fiscales y nia-
; . j ; J ? 0 m o s >' una masa menos uiicrc¡k¡..^a denominada "pueblo' que integra las «Sontas parci?.!¡d:jdes. ca(j;> ..«;, • . -apitán (1792:7). 

J». 
I&^ttn ^ U n t ° ^unclaiuental de este orden político es el celibato de los misioneros, 
v v, ^ ^ t o que para los indios, en opinion de Eder, es "el misterio más insonda-
l ^ f i ^ r * todos". Los intentos espontáneos de explicación tienen cierta humor: el 
•3 • 4 u e 1111 indio esgrime la hipótesis de que los padres son mujeres. 

cuente al serio conversor de loa Baures se le haya escapado algún matiz 



semántico en su interpretación de la lengua aborigen. Otros le preguntan | 
ellos, los jesuitas, tienen padre porque han concebido la idea de que algún» 
mujeres pueden engendrar sacerdotes sin tener relación con varón. Los indioi 
saben que allá donde viven los invasores blancos, hay mujeres vírgenes recluíJ 
das en grandes casas: ellas son. seguramente, las madres de sus evangelizados 
( 1 7 7 2 : 8 9 ) . ¿ 

í 
Pero mis allá de estas especulaciones ingenuas, el celibato del jesuita le impide 
vincularse a las parcialidades organizadas sobre bases de parentesco por san-
guinidad y afinidad y por lo tanto, participar del poder y de los roles sociales, 
que ellas establecen. Los padres no forman ninguna estirpe; son un ingredient^ 
religioso adosado al grupo social y su autoridad es eminentemente espiritual^ 
La conservación del poder de los caciques -más allá del énfasis ceremonial que. 
los jesuitas le imponen- se considera prueba suficiente de que al permanece^ 
solteros, los misioneros prescinden voluntariamente del poder político. 



iGUNDA PARTE: LA CONVERSION 

ipitulo 5 

t Imagen del "salvaje" como objeto de conversión 

R ¿Quiénes son los indios? 

jjpuede decirse que la imagen bestial del indio diseñada por muchos cronistas 
¡corresponda con una apreciación etnográfica objetiva: lo que los españoles 

t}en México, en Brasil, en el Chaco no podía fundamentar juicios semejan-
¡J. Ven k> IJUt IflBWWVPFf WI^W el propia trasíondo de- sir cultura induce « 9 » 
r la tesis de la bestialidad del indio es para muchos un discurso ideológico 

[Cfpíiz de justificar la evangelización. Pero dista de ser un proyecto ad hoc: los 
" s que lo constituyen tienen larga data y arrojan luz sobre conjuntos de 

¡prevalecientes en el imaginario popular de la Europa del Renacimiento. 

s med¿eval» y rcliac£nristas no «on sólo repertorios zoológicos 

al entre sus modelos ideales y la heterogénesis social de los espa-
donde se pretendía aplicarlos. ->Totk> k * o m n to'dffWenf^Ho diferenciador 

|¿fjecuentemente analizado en el arte, la literatura y el pensamiento cotidiano: 
las brujas, los herejes, ios demonio^ Vista la profunda alteridad que 

.̂Separaba de sus observadores europeos, k>s indios de América no podían es*» 
^«f fhdr i encasillamigryo. 

U n i r U(^eZ' ^ Presunta antropofagia, su dieta constituían datos que venían a 
. ArYfmrmar sentencias dictadas de antemano: en una amiósfera cultural donde el 

ff. racionalismo aún no había logrado que el análisis precediera al discurso. Pero 
¿ v i d e a s s e c o n j uga ron con el tema de la bestialidad, modificándolo o supri 

r' 'W^iW c ' noninre se había vestido después de su expulsión del Paraíso. 
wivrf U(*eZ ' o s americanos no permite suponer que América es el Edén 

j N g f r ^ x Colón? Pero también la desnudez humana imita la del animal. 1.a 
i ^ 1 u e e s te argumento puede aspirar a sostenerse sólo en el discurso 

^Oficial sobre los c a z a d ; es: ctc ^.cun; 

casi todos tienen en sus provincias algodón unos más, otros 
í menos, pero no todos le aprovechan para vestirse de él. más 
fe».- antes los más (van] desnudos, así hombres como mujeres, sin 

« 1 U e la vergüenza namral les obligue a no querer parecei que 
" están en el estado de la inocencia" (1639:62). 



M Daniel San 
También llama la atsoción que los americanos no hubiesen sido citados 
Escrituras, hecho que robustece las tesis dobre su bestialidad. Pero la r 
contra estos conjuntes de ideas es temprana: ya en 1511 el cura Montesinos 
pone públicamente en Santo Domingo la tesis opuesta de la racionalidad del 
dio y en 1513 Matías de Paz desarrolla su tesis complementaria de la dife 
(VIII:221) definiendo ¡í¿ culturas americanas como 

"sin arreglo a nuestro gobierno ni según el método de vida 
que entre nosotros es corriente" 

La tesis es retomada por los franciscanos de Nueva España para quienes la" 
ducta observada por el ¡odio niega por completo la tacha de irracionalidad* 
muchos le achacan. El propio Francisco de Vitoria insiste en que "estos! 
ros son nuestro prójimo' Í1577:XVIII). 

F.l pensamiento oficial termna por derrumbar las ideas la lH:stialidad pon 
se la acepta, la evanselización como clave justifkatoria de la conquista i 
ría inhabilitada. El propio pontífice Paulo III se apresura a dejarlo en claro: 

"quienquiera que tenga la naturaleza humana es hábil para re-
cibir la misma fe... todas las gentes son capaces de la doctrina 
cristiana' (Bula Sublimis Deus. 1537). 

Por supuesto, aunque ia humanidad del indio no sea ya un tema oficial.: 
Müión d e s d e X V I . la idea de la bestialidad sobrevive' 
matiz-argumenta!:* lo usa Fernández de Oviedo aún hasta para disculpar i 
indios por sus "errores': 

"si los judíos hicieron aquel becerro de oro en memoria de 
Apis, si adoraron al sol y a la luna, no me parece que estos 
indios be<riiles <ean tan dignos de culpa" (1535-57- XI). 

i-o usa C e n antes de Saiazar para sostener que tanto los indios que 
a u n o ios que opbedecen son bárbaros 

"pues hacían tantas cosas contra toda ley natural que aún las 
bestias, ".rural instinto suarda*1" /̂ so-*??̂  

Lo usa el licenciado Gregorio, entonces Predicador Real, p a r a justificar el 
potismo sobre quienes 

"faltan en el juicio y en el entendimiento como estos indios, 
que según dice, son como animales que hablan". 



da se verá cómo la tesis * a xs ti alidad se mezcla con la idea tradi-
Iropea del demonio com: a ¿ i a Bestia: pero aunque el hilo semántico 

bestialidad con el satac^nc. a -sis sobrevive, en todo el tiempo y en 
espacio, en la América ¿ -cca. 

la antropología dei ÍLT.V: deja que se diluya; los mismos je-
la selva que practican n ^ r j e t o cotidiano con los pueblos más pri-

, no vacilan en aplicarla a . r r rauta de análisis ni de expresarla para 
» r s u propia gloria, si bit: ^ .vsción teológica les permite asumir una 

más flexible en el pro.es: cacereto de conversión 1. Pudrían discul-
diatribas contra el indio sera? por Manínez Rubio exasperado por el 
del padre Loverzo: 

"ni siquiera se puede ie:c: .veranza en los catecúmenos mis-
mos ya que al fin y al crv\ -abaros, traidores e ingratos, son 
enemigos para ttxi^ o ^ue profesan continencia" 
{1693:154). 

clase de exabrupto es iaece-jdo por una reivindicación de las postu-
vedianas de mediados de-i XV: 

ignoran las insignias de a autoridad, el orden de la organiza-
. n . el método de la ju.ccia. P u e s s o n estúpidos por na-
paleza y sólo muestra: a ipariencia de hombres por lo que 

f? lícito, en fin de cuecas conjeturan que están dotados de 
fa" (1693:147). 

antes el padre Richie: evpoaa a su pro\ incia! que 

a estos brutos sólo les zirvna su anmial libertad y todo su 
^ es vivir sin ley. ra :v. temor, ni autoridad aunque Ies 
te todo lo demás" < lc.>.\:^> 

.^Cast i l lo , misionero ce MONOS, la religión aborigen es 

J-J® .^Pendencia que iuiran tener de sus deidades para las 
« * a d e s corporales j\ ":ae -"os le« padece ove son como 

i s t i a s que no hav ñus que nacer y morir" (1676:350). 

misioneros de Mavuu> intentan evangelizar a los gayes, cuya fama 
P^1". se encuentran con 

La universalidad dd wnor"11'™'» df l>>'»s en los pacanos según los prime-- • " «»iu4U UC2 .-'üt" i ' u . ,u •>• t- r '—' 
^otnpaflía de Jesús ilxU lMS), CSIC. Roma, 1951 y, sobre todo, el valioso 
"Dillon, "L'unité di; .-.-r.re Iwmain du I' Acosia au P Clavijero", Miscelánea 

San-aüh, lomo I. ra-_<. l'X-o 



Daniel Sunlamaria 

"no hallarse idioma ni modo con que se les pueda dar a enten-
der algo; y cualquier cosa que con semejante gente se intenta 
es como si trataran con brutos que ni entienden ni les enten-
demos" (Figueroa. 1661:236). 

F.s normal que las personas que hablan idiomas distintos no se entiendan pero si 
una de ellas es aborigen no hay duda de que la falla de comunicación deviene 
de su "brutalidad". l a misma que se ve cuando les enseñan música: 

"no es poco el tormento de hüiar con troncos animados y con 
hombres irracionales Tales son, comúnmente hablando, los 
indios que se crían en estos bosques que parecen salvajes, 
hombres silvestres, brutos con figura humana y hombres con 
acciones de brutos". 

F.l cura ejemplifica esta galería de adjetivos con el canto de los aborígenes: 

"vése esto bien en sus cantos que aunque en algunas naciones 
tienen sus estribillos y un remedo de coplas que las cantan con 
algún orden y sus (lautas, en que no les falta consonancia y 
armonía, lo más común es cantar remedando a las aves, los 
monos v a otros animales" i Figueroa. 1661:275). 

Estas ideas no cambian substancialmente en el XVIII aunque resulta innegable 
que la Compañía también Se »e inquieta por la nueva sensibilidad del siglo. 

L... K»S t i ' i iu . i ' I I L> UC catu» o a i o n i o s t . s u i n ^ , . ciCl' *'T s o b r e 
los chiquitanos- se imprimen mis fácilmente los vicios y 
crueldades que las virtudes \ ¡a devoción. Y si tal vez al oir la 
explicación de la doctrina cristiana despierta en ellos algún 
buen pensamiento, apena ..ace cuando lo su incons-
tantísimo cenio \ el ma! mp!o de los forasteros' ;1725:i-
128». 

En 1754 Uñarte le escribe al Inqni- dor de Zaragoza que ios indígenas, 

"como gente bárbara no re. ..nocen el beneñei. Je :. .- p.-jres v 

como sotáis iiCv-iA-, a se.. - sus ¡ w H e * eos hres. en tra-
tando de hacerlos vivir conforme a la razón, como no tienen 
miedo ni sujeción traman las traiciones, fugas y crueldades" 
11754:110). 

En 1772 Eder todavía puede derin:: .ti aborigen como 



en del 'salvaje' como objeto de conversión 
• "un animal imperfecto, con una inteligencia básica y posible, 
pero no efectiva (y que] suple esta deficiencia con la nía;.or 
capacidad de sus sentidos internos y externos". 

i^Co'ñ todo, cree con firmeza que con el tiempo y el trato más intenso ak 
2¡i<-'uñ usómás perfecto de la razón. A su juicio. 

fíí-r 
ISN^TV*^ "la luz de la naturaleza puede encaminar las cosas en un prin-í - -a 

cipio pero a menos que venga en su ayuda la de la verdadera 
„ fe, 110 podemos extrañarnos de que los mayores principes > 

j ^ G v los imperios más renombrados cometieran graves errores > 
quedaran marcados por los peorc> crímenes contra la human;-

' ' dad" (1772:86-87). 

i Gumilla, como en otros autores, el juicio comienza a matizarse a. 
al indio una estolidez y una barbarie naturales (1741:2"" i : 

r«T0r grave negarle carácter de racional F.l motivo es que al evangelizar 
este punto piensa como Eder) 

"la exterior tosquedad de la piedra deja salir los brillos dei 
5*|*¡ diamante" (1741:279). 

S e complace en evocar la clásica imacen de la "ceguera" del infiel destr 
i. luz" del Evangelio. 

f ^ "Pobres almas! Si aquella luz ji> - tienen se parece tanto a las 
tinieblas, ¿cuál será el horror de la ceguedad en uue vi\er. 

fe ; H l—l tienen poca luz y obscurecida y así ven niu> poco \ »¡ 
m t ' ^ v W ^ y quien vaya a alumbrarlos : hav esperanza de que se le-

o r d e n e l a v i s t a " ( 1 7 4 1 : 2 7 9 - 2 8 0 i 

^ 4 n e c cs idad de la misión está bien defm ia. Sigue Guiuilla 

V, 
_P° r e ' mismo caso que reina: las tinieblas de los entendi-

ir los ojos de la razón 
les da mayor golpe 1¿ 

que icin.i. irt.-* LUÍ] 
• l e n t o s de aquellas gentes cuando al abrir los ojos de la razón 

^ i b e n la luz de las verdades eternas. 
novedad 
Dios a manos 'lenas su mice 

eJ entusiasmo evangélico de i nmediato refrenado y subíame 
' s®0" del expeno-

Wfeü"- . ^ j y ^ s e ^ n la mayor o meiv; disposición de los neófitos 



!<> Daniel Sank 
Esta disposición mayor o menor se corresponde con el éxito o fracaso delm 
saje catequístico, diferencia solucionable solo por la "paciencia y habilidad"; 
misionero. Hay naciones 

"más malignas y más persistentes en infringir los principios de 
la naturaleza, estas son más reacias a la conversión pero aun- >4 
que se tardan más son evaneelizables" 'Knottier. 1770:168-
169). 

Peto his indi"- agrega fjumilld-

"ni entienden ni perciben este lenguaje según las especies cra-
sas en que está imbuida su bárbara terquedad" <! "41:508). 

Estas ideas pueden explicarse por el escaso desarrollo cultural de los pueblos (fe 
la selva pero las encontrarnos también en jesuítas que ilusionaron agricultor» 
más avanzados, como los guaraníes. HI padre Chome. por ejemplo, al referiiíüí 
a ia inteligencia de los indios, asegura que 

"lo que no cae debajo de los sentidos deia muy ligeras huellas 
en su espíritu v así. inculcándoles continuamente las verdades 
de la te y no cesando de instruirlos se mantienen en el ejerci-
ció de las virtudes cristianas" i 1732:309). 

•-JJ 
lis inútil reproducir mis citas: la bestialidad del indio n. menta definir -jamás 
pretende hacerlo una diferencia biológica una inferioridad orgánica. El maOZ 
es moral: hasta que no se civilice el indio -:s como una be- ¡ia. sospecha queifr-
cicye todo un i ex ico en la Iiterarcrea jesuítica. Desde el estado primigenio (fe 
"ferocidad", la catcquesis abre un duro canino hacia la "docilidad" y k 
"mansedumbre". La catcquesis es así una forma de "domesticación": se deuoO 
en tas analogías, aún bondadosas: 

lleva:»! .es ir. comida en este Coiegio -.iic¡:;„ c autor ue 
Cartit General- gustaba yo mucho de verlos come:: no habla-
ban palabra, pero se reían entre sí y su muestra de agradeci-
miento era como el de un perro de pastor cuando -u amo le da 

u uiiütteu aei indio amo 
¿n1 

Es conocida la evolución de la tesis del infantilismo aborigen en las fuentes DO" 
vohispanas del XVI: aparecen, en rigor, como una óenevoi a refutación teóOÜf 
de la tesis de 1a bestialidad y como un ing- nuo i m e n b f o p r frenar ios excesos 
de la encomienda y de la esclavitud. Hay. entre ios t rancoanos , una conti®* 
disposición por criticar las conductas de los seglares: 



F ' "es que algunos sacerdotes comienzan a enseñarles (la te a los 
j > indios) en forma improvisada y en medio de graves privacio-

E§f nes pero quisieran verlos como santos en dos días como si hu-
K j | e biesen estado diez años con ellos" (Motolinia. 1:35). 
W - ' 
iimagen es clara: la eatcquesis constituye un aprendizaje para el cual, aunque 
quiera de tiempo, la mente del indio 110 opone obstáculos insalvables. El ca-

'*!,0ÍBO de la civilización se funde con una educación perseverante, paciente y 
¿esto dista de ser una -atop;;, i-os franciscanos ya saben que en e! mediano plazo 

J indios desarrollan destrezas tci.nii.as y muchas habilidades manuales. Pero 
jura'que el proyecto educativo tenga éxito el indio ingenuo y díscolo requiere 

-.Sopadre riguroso y severo, l-o expresa el virrey del Perú Francisco de Toledo 
Í1580: 

"estos natinaies son gente que ha menester curador para los 
negocios graves que se les ofrecen así de sus almas como de 
sus haciendas porque si no hubiese quien los guiase v gober 

B j . nase se perderían"-. ^ 

Eflun Memorial dirigido al Concejo de Indias, fray Domingo de Betanzos ase-
ique a los indios 

í t . "les es tanto menester el azote como el pan de la boea y tan 
natural que entre sí no se hallan, no pueden vivir sin ello y 
ellos 

mismos lo confiesan que en tallándoles el azote, como 
niños son perdidos'^. 

:jLos mismos indios piden el azote! La tesis del infantilismo recibe aquí un re-
|̂Uerzo consideiabie: el Predicador debe actuar como el padre que disciplina a 

con rigor pero con ternura v afecto a la vez. Ixi dice e! padre Fauuue: 
el jesuíta 

í- "tendría coi: ellos tanto cuidado como lo puede tener ei padre 
í , más tierno- de sus hijos" (1730:225-226). 

jfoohay un aspect, de la cuestión que conmueve este idilio: el indio-niño tra-
fja eu minas y cridas o se ¡uega ¡a vida cazando iteras c: .a sci\«. Ei i¿-

Effiien tu;e!:>r •*• ¿ • • " u Rn,,.>. ,¡f 
« Polo de Onde 

:gardo quien señala irónicamente esta contradicción. Propone la 
,¡¿necesidad de que los aborígenes vivan 

3 '̂Uatán Rivera, op. at . p (A 
tnn Méchoulan. El .Honor de Dios, ludios, judíos v moriscos en el Siglo dt Oro, Barcelona, 

•*81> P- 43. 



corno a ellos propios les conviene, como niños hasta que el 
tiempo muestre que tienen capacidad para ser tratados de otra 7 
manera". $ 

,.Qué significa esto? ¿Que se les debe dejar en su libertad originaria hasta que 
al llegar al punto de civilización sean aprovechados como fuerza de trabajo? ¿0 
confirma el argumento del rigor y del azote? Es posible que esa "otra manen' 
de tratarlos equivalga a la libertad política que sólo gozan los adultos como lo 
demostró el otorgamiento por Carlos IV de ¡a mayoría de edad a ios indios 4 
MOJOS, Chiquitos v Paraguay entre 1803 y 18Ü7. 

* 
Estos planteos pedagógicos de la catcquesis se conservan en la filosofía paston! 
de la C ornpañía de Jesús aún después de mediados del XVI, cuando el desea-
bnmiento del "tesoro americano" y las rigideces ideológicas del Concilio de 
Prento condenan el utopismo evangélico a una languidez irreversible. Los je-

surtas parecen estar en condiciones de combinar los ingredientes utópicos mis 
espectaculares del período franciscano con el cealismo y el pragmatismo quelos 
caracterizará como corporación y como factor de poder en el mundo ibérico dd 
XVII. 

( uando el famoso José de Acosta denuncia 
I f 

la falsa opinión que comúnmente se tiene de su brutalidad... 
de la falta de entendimiento derivada de su bestialidad" 
( 1 5 9 0 : M k 

•y 
es cierto que niega lo que muchos de sus colegas sostendrán en .os dos siglos 
siguientes, pero oponerse en su tiempo al desarrollo de I3 antropología mitoló* 
gica señala, en este ideólogo de la evangelización. una agudez política notable. 
Rechaza las exageraciones del discurso lascasiano pero reconoce que el indio es 
un hombre humilde . dócil que despr-.-.ia los bienes nuueriale • sobre todo L 
euar.d.: ha recibido ' ' 

"la fe y la vinud seriamente y de corazón" (1589:1-18). 

:sa fe viene a licuar e¡ engaño de Satanás, el mismo engaño uue afectó a P*®" . 
gos v romanos, inchr -ndo Aristóteles; ei engaño de la superstición, de 1<# | 
.IÜÍO> astrales, de los vicios en las « « f . n V r s ' a fe es uaa iiei.s/.útu» * 
•b.!r-r.:„.cK-:. pc ; \ . particularmente de maduración: hay que educar a los > n < ^ 
corno a "niños desvalidos". También el logro de esa madurez significa una libe* 
ración: el indio no es una bestia, sino una víctima de la servidumbre satáfflt* 
-rae le ha imped ido crecer4 . Además, esta servidumbre no era natural coflQ' 

f.l maniqueísmo de! I». Acosto encierra una implicación leónca muv curiosa. Al suponer 
demonio ha querido caricaturizar v darle un contenido diabólico a ía simbulogU vnsiai», " 
a.irmando que entre las rel:gi.-ne» :naturales* v la cnsiiana existen similitudes form: .es que 



los sepulvedianos, sino episódica, una situación. 1.a evangelización 
a'al nativo de esa situación servil y ominosa. Ella es, por lo tanto, liebra-

>Soa(1589:I-7). 

"Los mismos indios, después que tienen la luz de nuestra fe se 
• ' ^ w ' n e n y ^ a c e n b u j r ' a de las niñerías en que sus dioses falsos les 
' ntfiV' teman ocupados a los cuales servían mucho más por el temor 
' \ que tenían de que las habían de hacer mal si no los obedecían 

en todo, que no por el amor que les tenían" (* 15S9:. 67.i. 

Pero, por supuesto, la catcquesis alcanzaría ese carácter sólo mediante la misma 
paciencia metódica que los padres tienen con su- hijos; si se cayera en la in-
temperancia no habría para el indio-niño mis que humillación y explotación. 
nna;.nueva servidumbre éticamente opuesta a ia libertad de cualquier hijo de 
Dios. La idea de la misión lleva a la práctica este proyecto educativo. Su base 

'paternalista tiene, sin embargo, la flexibilidad suficiente: el indio-niño no es un 
íjujo.natural de los jesuitas sino adoptivo. Son esencialmente otros. Y este reco-
nocimiento de su alteridad induce a los padres a substituir la hostilidad por la 

.caridad, aquella virtud que según Fernández "todo lo obra" 11726:11-144). 
i-J.i 

misión será autónoma de la autoridad civil > eclesiástica con la misma dis-
tancia que conserva cualquier familia respecto del Estado. Dueña de una gran 
influencia política, la Compañía logra ia autonomía de sus sistemas misionales, 
« exención del pago de tributo, de los diezmos, del servicio persona!, mitas o 
encomiendas sobre sus catecúmenos. Incluso la vida económica de la misión se 
Consolida con el apoyo financiero de los Colegios y haciendas jesuíticas del 
mundo colonial y con una administración bien regulada de su producción in-
terna. 

Cada misión se desenvuelve c>-ino una familia: a dire .xión espiritual a cargo 
c o s padres, ci control político en las autoridades étnicas tradicionales, ia 

de indios como niños que aprenden ci cri.v.anisino y que por ello ¡uadu-
. y se civilizan. F.l proyecto misional se traza e;i la primera mitad del XVII y 
y , l 'e v a a cabo en la segunda. PierTe Duviols ad- ene que el favor de Felipe líl 
y nacía 1610 la coexistencia de un virrev peruai.o v un arzobispo limeño adic-
ros a jos jesuítas les percutió •:;:;: emprésn de . Yt'iar-zación íuiada por crite-

s Indigenistas" v "colectivistas"5 (1986:49 : 

(Jj"l j ' U n análisis comparado de ellas Pero claro es. ¡as . . secuencias intolerantes en la práctica 
Qo n t t , p m o fueron mucho más directas que el mero aprov chamiento metódico de sus compara-
fií'a mrJ n c ' s c o Sánchez Blanco. "Descubrimiento de !a \ nedad humana y formación del espí-
17» S " " 0 0 e n , a Kspaña del siglo XVI: el impacto del N -:vo Mundo" Revista de Indias. 45, 
^¿.Madrid, 1985, p 189. 
^tlat»6 ? U v ' ? l s ' Cultura andina y represión. Procesos y isitas de idolatrías y hechicerías en 
1985 p1^®' XVII. Centro de I-studios Rurales Andin -s 'Hanolomé de Las Crasas". Cuzco. 



El "indigenismo" de los jesuitas es apenas comparable con el que aparece en l í 
literatura y la antropología de nuestro siglo. El término es ambiguo para definir-
una práctica misional derivada de la tesis del infantilismo Ya nos referimos» 
la inoperancia y al carácter erróneo del concepto de "colectivismo" jesuíta. El 
énfasis en una función distributiva de la economía no supone colectivismo 
mientras la propiedad de la tierra es adjudicada por la Compañía, reservando 
lotes propios y el producto es comercializado también como propiedad de la 
Compañía. 

3. I-a etnografía de los jesuitas 

La idea del carácter bestial del indio es superada por !a tesis del infantilismo. 
Sin embargo, y a despecho del realismo pragmático que sustentan, los misione-
ros no logran desembarazarse de !<••. ejes centrales de la antropología mitológica 
del Barroco. A pesar del proyecto específico de la misión como educación libe-
radora, hemos visto hasta dónde llega el desprecio y a menudo la aversión de 
estos sacerdotes europeos que conviven en la selva tropical con primitivos 
enigmáticos e impredictibles. 

Tan preocupados por su seguridad como por la salvación de las almas de esos 
primitivos, los jesuitas aguzan su -apacidad de observación transformándose en 
los fundadores de la etn. ::afía americana: ya nos referiremos más adelante a la 
cuestión lingüística. Baste anticipar aquí que enumeraron las lenguas indígenas 
y procuraron encontrar sus afinidades, bien que por un motivo más utilitario 
que científico. Con todo, el avame del conocimiento etnológico es rudimenta-
rio: no se muestran capaces de de-- ribir los sistemas je p¿-cn:e-:..o ni por su-
puesto, presentar un cuadr > hilvanado de sus sistemas religiosos. 

En sus ordenamientos t e m á t i c o . los grandes tratados -s.-bre todo los de! 
\"V!' ' refieren cor, ¡:..:. de:..!' -. i« flora, ia fame. a !.: población humana 
de cada territorio Aún rv- trorl.v.: • ' progresión qc . :::I..:.-..-. e:: s.¡ hongo y 
termina en el catecúmeno inaugura una forma de pensamiento antropológico 
que no reniega del todo de la tesis de la bestialidad y que se repite en la litera-
tura científica aún de nuestro siglo. Sin embargo, la descripción botánica y 
zoológica de los jesuítas se enlara -por ellos mismos v con el m i s m o detaü?-
con Ls actividades económicas oc ¡os pueblos amazoni.os. K uue las convierte 
en fhrafr* históricas de - : ' :..- - • :.. ' 

En cuanto a la religión tradicional toda ella es vista, como superstición o cosa 
demoníaca. Escribe Rowe que 

"antes del Renacimiento los europeos no eran particularmente 
sensibles a las diferencias temporales y espaciales así como 
tampoco proclives a ias comparaciones entre di\ersas culturas. 



Álmagcn del 'salvaje' como objeto de conversión 75 
.-»•»! El pasado remoto, griego o romano, era comparado con el 

presente medieval de entonces, una fantasía mitológica y 
cuando los mitos dejaron de ser aceptados en su sentido lite-
ral. pasaron a ser reinterpretados como alegorías. Al transferir 
los escritores cristianos el criterio alegórico a las interpreta-
ciones bíblicas, destruyeron el valor documental de esos tex 
tos en cuanto testimonios de una cultura no clásica"". 

La descripuó!. de las ccicmonias está siempre presente en oposición al mito 
que rara vez aparece en las crónicas, l os jesuitas asignan al mito y a los sueños 
un carácter enteramente irracional, negándose a usarlos como instrumento de 
intelección de las culturas aborígenes. 

"Saber lo que los mismos indios suelen contar de sus princi-
pios y origen no es cosa que importe mucho pues más parecen 
sueños los que refieren, que historias" (Acosta, 1589:63). 

Esta concepción del mito se divulga en el XVII, como por ejemplo en esta ba-
rroca teoría de lo onírico que desarrolla (¡arcía: 

"Acontecióles a estos indios lo que de ordinario suele aconte-
cer a ios que sueñan, cuya t.mtasía compone las especies que 
por la vista y los demás sentidos percibimos y las más veces 
no de la .misma manera que las percibimos porque acontece 
muchas veces componer la imaginación cosas que se percibie-
ron con el sentido, cada una muy distante de la otra y sin or-
den ni composición recta entre sí y a! contrario, cosas que es-
taban compuestas ¡untas y ordenadas las forma la fantasía 
sueltas y despegadas" t(>a;«.:a. 1607:V-1 i. 

Sin r ¡ : S ¿ : . \ .«. ;e mtjc .••••>•• -como -cñala Puviois- obsesionados 
por la "hispa'ii.nciiv;". buscan res «t̂ r aquellas instituciones indígenas que 
evidencian la emergencia de la Lc\ Natural, como se ha visto en el tema de la 
sexualidad. Ei mismo Acosta acepta que 

"puede ser muv útil para muchas cosas tener noticia de los ri-

— :i ••••. ' ¡o es útil sino del todo necesario 
que los cristianos y niaestios de la Ley de Cristo sepan ios 
errores y supersticiones de lo.- antiguos para ver si clara o di-
simuladamente las usan ta:::' :¿n aliora los indios" 11589:278). 

John ! lowland R,«ve. 
Anthropoidjisi. h?. i. > -)t>5 

'The Renaissance 
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En la polémica sobre el conocimiento de la religión antigua, allf donde Du 
plantea el arrasamiento y el desinterés histórico, Acosta -y casi todos los je 
tas a su zaga- piensan, como Sahagún, que ese conocimiento es deseable, en 
otras cosas porque permite la "extirpación de idolatrías". 

Esta etnografía rudimentaria está todavía completamente inmersa en uni 
discurso moral: aun cuando algunos curas muestran una disposición benévola' 
con el indio, su discurso no logra desembarazarse de esa identidad. Pellepraí^. 
por ejemplo, escribe que los indios "viven en una maravillosa inocencia'^ 
Preanunciando la doctrina ilustrada del bon sauvage, la noción rescata la tesis 
del infantilismo. Como verdaderos niños, los indios no parecen tener el pecado'' 
original y son poco inclinados al vicio. Es cierto que tienen algunas supersti-
ciones y que cuando se embriagan cometen crímenes. Pero 

"lo primero porque siguen las enseñanzas de sus antepasados y 
lo segundo porque no creen que hagan mal al beber dema-
siado" (Pelleprat, 1655:77). 

El discurso moral también desemboca en una psicología elemental: son varios: 
los curas que hablan del interés del "salvaje" que hasta se inclina a tomar la fe' 
sólo por su afición a lo material. Lo dice el padre Fauque: 

"las asistencias que procuramos a los indios los harán más dó-
ciles a nuestras instrucciones porque no reconoce un salvaje 
otro fin ni se deja gobernar en los principios sino por interés" 
(1730:219). 

Gumilla lo confirma: 

"El primer móvil de los indios es el interés: no dan paso sin 
esperar premio y aún sin hacer cosa, lo mismo es mos:rar ca-
riño al misionero al indio que responder éste pidiendo ::igo y 
aun sin esto jamás se cansan de pedir con importunidad" 
(1741:514). 

El misionero Pedro Marbán señala por su lado. 

T : :•• !i.>s son notablemente interesados y p rque -e les d i 
algo a todo cuanto se les pregunta dan buenas respuestas" 
(1676:143) Uno les habla de las cosas de Dios y están atentos 
a lo que lian de pedir...¿y no me darás un cuchillo, unas cha-
quiras. una patena? (1676:159). 

"i su compañero Castillo refunfuña 
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"Ni el admitirnos en sus tierras es por amor de las personas ni 
deseo de ser cristianos sino con la mira en lo que de nosotros 
podían haber" (1676:364). 

curas no entienden la mecánica del don y el contradon. Comportamientos 
¡dvos de la economía tradicional son sacados de contexto y condenados. 

_¿lnusmo modo, la necrofagia ritual es extendida a simple antropofagia como 
Adicta habitual7. Figueroa nos describe el menú: 

"comen al vencido a veces, el corazón o el hígado, los jívaros 
[Shuar] comen el hígado frito con ají" (1661:292). 

i Según este mismo misionero del Marañón, los Roamayna se matan unos a otros 
comen... y 

"aún dicen que se les antoja matar niños para comérselos" 
(1661:233). 

Gaye son cazadores de carne humana: 

"Según los pintan, tienen este ejercicio de salir y buscar hom-
bres como quien anda a la caza de brutos" (1661:236). 

J¿s Mayoruna también comen a los muertos cocidos o asados, mientras lloran; 
lo que queda lo ahuman para comerlo luego. Se trata del festín fúnebre tradi-
cional en la literatura etnográfica pero al cura lo asquea el ritual: tuestan y 
duelen los huesos v los beben mezclados con masato y bebidas. Guardan las 
cabezas y una vez agusanadas las revuelven con ají y también las comen 
U661:216). Pero todas estas noticias no terminan de convencer a Fiüueroa: 

R 

"lo que hasta hoy he descubierto en estos indios |X-:-berol de-
jando aparte el ser tan matadores y caribes que eso no se 
puede negar, no es tan maio como corre entre los españoles 
(1661:178). 

lf. i 
Pa(lre Acuña -ese hombre brillante que no parece de su época y a quien le 

¿ k r o o s !a hipótesis de la guerra como control demográfico- opone, veinte 
8 0 0 5 antes que F'snieroa. una desmentida firme de la supuesta antropofagia 
«^encana: 

"no diga nadie que el no querer vender los indios sus esclavos 
nace de tenerlos para comer en sus borracheras, que es dicho 
común con muy poco fundamento, de los portugueses que an-

ínth : e s U c u e s t '6n el discutido libro de W Arens, The Man-Eating Myth, anthropology and 
:£¿>pophagy. Oxford University Press. 19-9. 



dan metidos en este trato y con esto quieren colorear su injus-
ticia". 

0 
Acuña presenta el mito de la antropofagia como un discurso colonial justifica- > 
torio de la esclavitud ya en 1639... Sin embargo, para moderar su entusiasmo,; 
acepta que en las "fiestas" -los rituales de guerra posteriores al combate- matan-: 
"a los más principales y valientes", decapitándolos y conservando sus cráneos1 

como trofeos y que en algunas partes hay caníbales: j 

"No quiero con esto negar que hay en este río [Amazonasj 
gente caribe que en ciertas ocasiones no tiene horror de comer 
carne humana. Lo que quiero persuadir es que no existen en 
todo él, carnicerías públicas en que todo el año se pesa carne ' i 
de indios como dicen los tratantes de esclavos" (1639:74). 

La norma es pensar que antes de su evangelización,-la antropofagia era un 
constitutivo de la vida indígena: hasta los Chiquitano caen en esas sospechas^ 
(Castillo, 1676:299). Pero es cierto que los españoles no hacen a veces más que.' 
repetir lo que los propios nativos denuncian: los Moxo aseguran que sus 
inigos Mujana comen carne humana cruda siguiendo el ejemplo de su 
(1676:350). La antropofagia va de la mano de la crueldad o el rasgo belicoso, 
de alguna que otra cultura: cualquier noticia, más allá de su verosimilitud, 
desde luego recogida y divulgada. U>s Cocama-Guaraní del Ucayali SOI 
"temibles con fama de degolladores y ladrones de herramientas" ( F i g u e w 
1661:205). " P i 

Ai referimos a la confesión como forma de control social podremos verj 
poco más de cerca los interrogatorios confesionales como una fuente eti 
fica de primer nivel. Como la diversidad étnica, por fin, es un estorbo paf*J 
reducción y la conversion, conocerla es empcc:.- a dominarla: el conocitnieB®. 
etnográfico deviene método de conversión1'. Pero ni el realismo m la capaciO^L 
de observación pueden licuar el profundo racismo que inunda la retórica jes®!_l 
tica. Heredado de la tesis de la bestialidad, este racismo es por paradoja, 
promotor de la etnografía como descripción del Otro exótico. Verdad eran»? 
macero conocimiento del tasado de las s¡K.iedades indígenas le debe mupwj 
racismo barroco que saborea enfatuar las diicrcuci.cs. Siendo e;: perspectw»./ 
ónca el padre ue sus UUU..K,ÍWS, el j e s J t a no olvida destacarse a sí nusD*g 
a su raza sobre la masa aborigen. Cuando Figueroa oye que se dice 4U" 
Mayoruna del Huallaga son barbudos pot tener mezcla de español, replica^ 
esos nativos son 

S Ver Hcnri Méchoulan. 'Le droit á la differeiKC che/ Suárcz', Archive- de HiU050P 
107Q 



"tristes y medrosos", una característica que "puede ser argu-
mento contra lo que se presume de que tienen sangre de espa-
ñol" (1661:216). 

El rígido Juan Patricio Fernández, misionero de Chiquitos, dice: 

"Los moradores de San Pablo por falta de mujeres europeas 
mezclaron su noble sangre con la vilísima de los bárbaros, 
mejor dijera que la mancharon porque los hijos, saliendo más 
semejantes a las madres que a los padres, degeneraron en 
breve" (1726, 1-72). 

Si el jesuíta se ve distinto del español laico, lo une a él su condición de euro-
peo, cristiano y civilizado. La paternidad jesuítica es una función evangeliza-
do ta, no una comunión afectiva 1.a aversión y el miedo desfiguran el conocí-

"ento etnográfico además de limitarlo. Lo confiesa paladinamente el padre 
ue cuando habla de sus pensamientos nocturnos en la selva 

"a pesar de los grandes motivos de confianza en Dios que sin 
J¡ cesar me traía a la memoria. Si algún salvaje, me decía a mí 

mismo, para quitarte lo poco que tienes, viniera ahora a de-
gollarte: si algún tigre o ctKodrilo se echara sobre ti para tra-
garte, ¿qué horrores no causarían las tinieblas de una noche 
oscura, en un país bárbaro? Vino en fin la Aurora a calmar 
mis inquietudes" (1736:39?). 

'jes, tigres, cocodrilos, todos por igual contundidos en lo Otro, amenazan 
huniano-icsuita. El observador teme al ni ño-animal-indio observado. En 

<ttsliz pagano, el asustado Fauque escribe aurora con mayúscula. 



4. Lx>s mitos de la ant igua evangelización 

Respecto de los viejos mitos europeos sobre América procedentes de las prime—' i 
ras décadas del Descubrimiento, los jesuitas se limitan a repetirlos con variado 
interés: Gumilla, por ejemplo, acepta que los descendientes de Cam pasaron del I 
Africa a las islas del Cabo Verde y de allí a Pernambuco, en el Brasil. Una vez 
poblada por los camitas, vinieron los hebreos que trajeron consigo entre otras" 
cosas la práctica de la circuncisión como se ve entre los Sáliba C1741:111-114).' 
Creyente en que el Nuevo Mundo fue el lugar de exilio de las Diez Tribus 
Perdidas de Israel, Fauque señala que la costumbre de los nativos de la 
Guayana de conducir los cadáveres al lugar natal del difunto r . 

"se conforma con la conducta de José hacia su padre Jacob" 
(al observar] tantas costumbres del pueblo judaico, no pode-
mos menos de creer que descienden de estos últimos" 
(1736:393). 

La idea tiene su origen en la antropología mitológica pero lo importante esqof| 
los jesuitas intentan comprobarla mediante una investigación empírica: esta l 
titud. que fomenta el desarrollo de la etnografía moderna, no deja de 
der, en todo caso, a prejuicios dogmáticos: si los indios son descendientes.! 
los judíos puede explicarse su afinidad o su dependencia de Satanás, sus i 
tumbres aberrantes, su ocasional exiio al Evangelio o su desprecio por los BS 
sioneros. Este mito encierra una potencialidad argumental que los jesuitas r 
pueden desaprovechar''. 

•-A 

Ei otro famoso mito temprano que adoptan es el de la prédica de Santo Toffl&j 
Apóstol en América: los datos que aparecen aislados entusiasman cntonceí^ 
mucha gente, especialmente a los predicadoies. Nada induce a pensar l ^ j r 
jesuitas se hayan opuesto a su difusión. El autor de la Noticia Anónima r 

que entre los Manazica hay 

"huellas de la fe verdadera según la común opinión (de que] 
les fue predicada por Santo Tomás". 

<:.. r efí- r í ._ concretamente, al mito de la bella mujer que fue madre vtrg 
i n niño igualmente bello, que una vez adulto iiizv prodigios, curó er 
resucito ínuci ios, se elevó .d ciclo y se 
también reconoce entre los Chapacura 

•virtió en Sol is d:44) Fe 

"algunas vislumbres de la predicación del apóstol Santo 
Tomás" ! 1726. 1-267). 

'" Ver Menasscm ben Israel, Esperaucc d ' I s rad (original publicado en Amsterdam 
cucción y notas de H Méchoulan v G Nahon. Taris. ¡979. 



evidente que en este punto -y quizás en el del origen judío de los indios- los 
'tas reproduce,^ sencillamente las ideas mis difundidas del Barroco. Las 

, 1 3 v 
r las ideas 

obras de Mariana'", Garc ía" , León Pinelo'¿ , Israel ben Menasseh , J y otros 
son entonces muy conocidas y es muy difícil que los intelectuales jesuitas no 
las hayan leído. De todos modos nadie basó tanto su discurso etnográfico sobre 
la experiencia personal como los jesuitas de ese tiempo. 

ideas constituyen un escenario ya tradicional en la época, sobre el cual 
fes. discípulos de Ignacio de Loyola imponen nuevos actores y una nueva 
sensibilidad antropológica. Salvo párrafos excepcionales, el balance que ofrece 
tfetnograña jesuíta es el de una pintura más realista, dirigida a objetivos de 
cambio social menos utópicos y orientada por una pretensión ya bastante 

erna" de descripción y de conocimiento. 

* ' o n ' - D e A ( h t n h l B - Ap"»toli iu Híspanla. Colonia. ;&09. 
arcia, Predicadóu dd Evangelio en d Nuevo Mundo viviendo los apóstoles. 

¡ t tón Pinelo. El Paraíso en el Nuevo Mundo, original de 1650. Küoón Raúl 
— U r n a , 1943. 
j- krael, Espirante d'Israel, oneina! de 1650. edición v noias de H MéclK>ulan 

». 1979. 



Capítulo 6 

La imagen del jesuíta como sujeto conversor 

1. Î a Militia Christi 
» 

En ningún momento de su historia sudamericana, los discípulos de Loyola! 
abandonan su propósito de autonomía si bien deben aceptar, como en Maynas,i 
la pesada influencia del poder colonial. Porque la Compañía se ve a sí misma' 
como una militia Christi. una particular corporación católica en su etimología' 
original, es decir, universal: sus miembros provienen, en efecto, de distintos) 
países europeos. Por esta razón nunca asimilan la civilización por la fe que' 
pretenden imponer a sus neófitos tropicales a m el concepto de hispanización 
que otros intentan en vano blandir ante ellos. 

Aún siendo el flanco más utópico de la obra jesuítica? el proyecto misional lo-
gra instalarse en la realidad sobre bases más firmes que el propio orden colonial 
al que sin dudas hubiera sobrevivido si los Borbones no hubieran comenzado 
con su Expulsión de 1767 la construcción de un Estado moderno, despótico y 
liberal, enfrentado a los núcleos de poder locales. Por supuesto, la inserción 
social y el progresivo papel definidor de una ccclesía hispanoamericana que los 
jesuitas asumen tiene en I? selva connotaciones diferentes y variadas entre sí: 
un modelo social alternativo en .Paraguay o Moxos. una colonización audaz y 
desesperada en Maynas y Orinoco, apenas di.en algo sobre los límites proba-
bles que esos modelos construidos tendrían en contacto con el resto de la socie-
dad. 

Porque la autonomía buscada se encuentra en el aislamiento y la definición pre-
cisa de lo no-jesuítico: en economía, el tributo y los diezmos; en sociología los 
españoles, los mestizos y los africanos. Rcsc' .orio probable de fuerza de tra-
bajo para el extenor, las misiones no cump' -n plenamente esta función sino 
después de 1767. Si bien no forman un mundo aparte, las transformaciones so-
ciales y políticas que se han visto desarrolladas en su interior son, como las re-
ligiosas, la historia íntima de ¡os sistemas misionales, su singularidad. 

Naturalmente, el aislamiento geográfico y ei proyecto político-misional parecen 
un complemento y :< !a vez itr-> "e^ t ac^n 'den hispanocolcaial. Incluso Ia 

evolución ideológica del jesuita en acción no es enteramente paralela a la ob-
servada por el intelecto hispanoamericano, incluyendo las otras órdenes. E n » r 
XVII comparten las ideas de bestialismo-satamsmo del indio pero tuercen defi-
nitivamente su fuerza con la tesis del infantilismo. En el XVIII se hacen obsefVj 



íyadores empíricos y como verdaderos etnógrafos terminan con la antropología 
^mitológica 1. 

: Esta singularidad Ue la obra jesuíta tiene su mejor expresión en la imagen que 
'elaboran de sí mismos: las críticas a sus competidores, especialmente a los 
• franciscanos, y su énfasis en diferenciarse de los españoles son un paso previo a 
i ja descripción hagiográfica y la auto-apología, un tono que no abandonan 
* nunca. La diferenciación de los españoles reconoce un sustento práctico: su 

trato es nocivo para los neófitos. Los tratan "con aspereza", los aplican "a tra 
bajos de mucha fatiga" o "los escandalizan con su vida licenciosa" (Niel 

'1705). 

La masa de aventureros y marginales que puebla las fronteras es un riesgo 
constante para las misiones; además las historias sobre la ferocidad de los con-
quistadores y encomenderos europeos corren de boca en boca produciendo una 
dramática tradición oral entre los indígenas: 

"no lo pueden olvidar los bárbaros en toda la eternidad porque 
desde la infancia se lo refieren, los aprenden en la juventud y 
lo cuentan hasta edad avanzada. Así sucede que aunque care-
cen de libroos o escritos dichos cantos mantienen vivo el sen-
timiento de venganza" (Steigmiller, 1727). 

t 

A fines del XVII la tradición ya es todo un clásico: el padre Mercado asegura 
que el temor al blanco lo comparten quienes lian "experimentado su tiranía" y 
quienes han oído de ella de labios de otros. Esa "cobardía y recelo" que ios 
naturales sienten por el español es "el radical estorbo para reducirlos al cristia-
nismo" (1684:34). Cuando se funda el reducto de San José de Aritagua. el mi-
sionero no piensa otra cosa que asegurarles a los neófitos que no se apartaría de 
ellos 

"para defenderlos de ¡os blancos, antídoto que estiman eilos 
sobre todo" (1684:45). 

Shuar viven creyendo que los blancos sólo quieren robarles sus mujeres y 
^ hijos; y no es una creencia sino una memoria concreta que 1"<; hace huir 
j^te su simple presencia (Carta General. XVII). Los cuatreros y fugitivos de 

ky '-mponen el coiii.iibiii.iio a las indias, ¡a» vivían o las matan, esclavizan a 

Una . a r e a pendiente es c¡ .-elevamiento de ias bibliotecas jesuíticas en las misiones de sclvs en 
n ? de Macuco, sobre el río Meta, por ejemplo, aparecen un texto no identificado de 01¡V| a> ia Moral de Itonacir.ia, U Suiua Moral de Toledo, una Vida de Abraham y unos 

. "aceptos Predicables a not-:.'nos. Poesías de Góngora. ena obra no identificada tie Ovidio, los 
íNii 0DCS " u s , r c s d e , a Compañía, probablemente la obra del padre Nieremberg. los Oficios 

"evos, una Ortograf ía de Mañcr y unas Controversias anónimas. También unos manuscritos 
e ' « lengua saliva (BANH-I iiCV. vol 11P1 



84 Daniel Sanlama 

los más jóvenes. Al "mal ejemplo de los forasteros" atribuye el 
Fernández el abandono recurrente de las verdades aprendidas por los neófi 
(1726:1-28). Es 

"el gravísimo daño que suele causar a los recién convertidos a 
nuestra Santa Fe el mal ejemplo de los cristianos viejos que 
han nacido y vivido en ella, que la hacen abominable con sus 
escandalosos procederes, que si la profesan con las palabras, 
las niegan con las obras viviendo con la libertad de los infie-
les, más que arreglados a los dictámenes cristianos" (1726:1-
108) . 

El problema deriva de que el indio "no entiende otro lenguaje mejor que el 
ejemplo" (1726:1-26) Esta es, precisamente, la estrategia del modelo ¡mi 
que los padres siguen y contra la que vienen a competir los marginales er 
les y mestizos. 

La monarquía accede a los requerimientos de 1a Compañía legislando noc 
de precaución: el padre Labbe se ufana de "la particular atención y cuidado 
los Reyes de España" en cortar las relaciones entre neófitos y europeos lai~ 
sobre todo porque los nativos tienen una "inocencia de costumbres" que' 
que, más de una vez, los padres no encuentren en los confesonarios mateni 
absolución (1712:133). 

También Niel se congratula por las medidas adoptadas: d; 
algún motivo un español cae en una misión 

ahora en mis, si 
. r i 

'después de haberlo recibido con caridad y practicado con él ! 

los deberes de la hospitalidad cristiana, le despide para otra -
pane" (1707). 

Pero la protección de los bandidos no es todo. El paute Knogier escribe 
pues de ia Expulsión un parrato que ueslinda el objetivo evangélico de ¡o» 
suitas del objetivo mercantil del entero mundo colonial. I-as almas de los 

"valen más de lo que cuestan: una sola es infinitamente tnás • 
preciosa que cualquier flota caread? le riouezas üue causa la 
admiración de todo el mundo s¡ llega de las indias. Quien lia 
salvado una, no la camDiana po; iouo.> ios tesaros Jel mundo 
(1770:124). 

Este planteo fija, es cierto que demasiado tarde, el rasgo espiritual de la*---
como modo de vida opuesto al crudo materialismo de! siglo. Lo espanwj 
jesuíta no denotan una procedencia nacional o religiosa sino la oposici -
la vida evangélica y la nueva vida burguesa. Pero del mismo modo, e 



en una misión significa habitar (y recrear) un mundo nuevo que apenas se 
Sea ya con el antiguo; una ingenua disculpa del cura a su corresponsal pa-
flejarlo: 

"mi modo de escribir no concuerda probablemente con el es-
tilo de la época actual... he vivido muchos años fuera de 

fc. Alemania y no sólo no conozco la dicción alemana de hoy 
S sino que estoy desacostumbrado también a la de antes" 

(1770:123). 

uperar la Iglesia Primitiva 
| 
nciados de los españoles, los jesuitas deben emprender la construcción de 
;'erencia, la que los distingue de las otras órdenes, l a tarea no es fácil 

franciscanos y dominicos les han antecedido, monopolizando la conver-
tndios en los años cruciales. Pero les sirve para usar su experiencia y 

" d e sus fracasos: el utopismo evangélico de los primeros, lleno de ese 
antiidolátrico que lleva a sus obispos y he míanos de orden a destruir los 

' mayas y aztecas pero también de esa actitud asistencialista y protectora 
<flK las condiciones objetivas del desarrollo minero-mercantil restan todo 

en la segunda mitad del XVI. 

dominicos aprenden su realismo y sus técnicas de aproximación al po-
Mgnoran que la evolución política bajo los Austrias le ha sacado a la 

urden de Santo Domingo el influjo que habían ejercido sobre el Santo 
y que el Concilio de Tremo le ha permitido a la Compañía heredar esa 

.Qsabilídad política y religiosa. Pero el ideal de autonomía expresado en la 
" ' g e usar ese influjo para liberarse del poder monárquico más que para 
^OhBastan, en el más crudo sentido político, las componendas locales 
aseguran a los jesuitas garantías irrevocables-. 

jesuítica necesita plasmar un cuadro completo de su particular es-
. el primer paso en ese sentido es re .uperar la imagen de la 

" ^ h v a , de su pureza, de su optimismo, que franciscanos -y algunos 
-Jk?" h311 forjado en la primera mitad del XVI. Siglo y medio después, 

Niel se enternece al ver entre los Moxo 
» i 

. Pueblo escogido de Dios, ia nación destinada en estos úl-
lempos a renovar el ¡e.vui, ia d e s l i ó . . . ia v¡»cza de 1a 

W ? Perfecta unión de corazones que tanto se admiró 
Ws cristianos de la primitiva iglesia" 

Vio], » | . r 
La componía de Jesús y la Extirpador", en Ctilnira Andina y Represión. 
d e i d o l a t r í a s y hechicerías, Cajatambo. siglo XVII, Centro de Estudies 

™ n o l o m é Je U s Casas" (Archivos de Historia Andina. 5) Cusco, 1982 



El entusiasmo de Niel por el pueblo elegido no es nuevo: léanse en la Om 
J. Lafaye^ de qué modo la religiosidad popular novohispana Mande esteí 
mentó en relación con la Virgen de Guadalupe. Pero antes que conE 
evolución espiritual del Nuevo Mundo, Niel rescata la pureza y sobre | 
unidad de la fe para refutar el creciente racionalismo europeo que demuele i 
a poco el rígido ordenamiento del altar v del trono: el jansenismo, los alu 
dos, los filósofos, la consolidación y proliferación de iglesias protestantes"] 
sentan la obra jesuítica en Moxos nada más que como el ejemplo de la i 
Cristiandad: se pregunta si no debiera la vida santa y fervorosa de estos i 
tos 

"confundir a los cristianos de nuestro siglo que con tantos so-
corros, luces y gracias deshonran la santidad de nuestra reli-
gión y la dignidad del nombre cristiano?" (1707:141). 

Esta insistencia por identificar el sistema misional jesuita con la Ig 
Primitiva reaparece en la aprobación del padre Alberto Pueyo a la Re 
Historial de Juan Patricio Fernández: 

"me sirve de singular consuelo el ver que por medio del fuego 
de la mayor Gloria de Dios que arde en los corazones de mis 
hermanos los jesuitas. obra Dios los milagros que obraba en la 
primitiva iglesia porque cumplen estos a la letra lo que Cristo 
manda a los que profesan la vida apostólica". 

Casi parafraseándolo, la otra aprobación, firmada por ei padre Joseph de Silva/ 
añade: ' * 

"me parece que ha renovado Dios en su iglesia por medio de 
estos operarios, las señales de la primitiva, confirmando la 
predicción del Evangel! < con los milagros ene dijo San 
Marcos 116:17) que acreditaban la predicación de los apósto-
les en la conquista dei mundo". 

Los signos que recuerda Silva son 1) la expulsión de los demonios O3 

"extirpación de idolatrías"). 2) el dominio de nuevas lenguas (las aprendida 
por los curas para la catvques:: ". la manipulación u . .serpientes (d «.OBB^2 

cotidiano con salvajes v caníbales* 41 la inmunidad fren-? ?.' veneno «la nro"!3 

resistencia aonegada de los misioneros en las selvas) y 5) ia curación por la®' 
posición de las manos (la facultad de los curas -relatada más de una vez- de cu-
rar de ese modo). 

3 Jacques Lafaye, Quetzalcóatl y Guadalupe, t a formación de la conciencia nacional & 
México. México. 1977. 



jos de los españoles y autoconcebidos como los protagonistas de la 
cción casi mesiánica de la vieja iglesia primitiva, los jesuitas vuelven 
abre la imagen del indio. Con estas premisas, la tesis del infantilismo 
nuevo vigor: el jesuíta es el padre de los indios hasta que la construc-

Ja Nueva Iglesia haya concluido. Pero este indio deberá seguir siendo, 
í'momento, un niño protegido de los encomenderos, de los marginales, 

ontaminación del siglo, de las ideas de tolerancia, del jansenismo, del 
e,librepensamiento. Incluso si esta población de neófitos a la que Niel 

l'pueblo elegido" se mezclara con el confuso mundo civil allá en los 
i, la naturaleza inocente del indio-niño se corrompería. Volvería a ser un 

^explotado, pero ya nunca un niño capaz de la mayor pureza. El aisla-
^misional termina de justificarse al filo del Siglo de las Luces. Si el niño 
sforma en indio, su padre jesuita será un predicador más. un franciscano 

linico atado al poder político; para peor, estaría lejos de ese poder, re-
fa simple administrador de fronteras. 

J, la relación jesuita-indio se diseña en los textos de la Compañía como 
do paternal: el amor sin límites de estos padres esforzados por esos ni-
lidos, arrancados de las zarpas de Satanás y salvados por el bautismo, 

ocación, su prudente vigilancia, su castigo severo pero desprovisto de 
i. Los jesuitas persuaden que esto es lo que realmente ocurre mediante 

lica -que probablemente nadie haya manejado mejor que ellos- del dis-
l ejemplificador. 

íntramos uno en Figueroa: cuando los neófitos sospechan que los padres se 
-ihan, vienen sus caciques a exhortares a que se queden. Dicen que los je-

les han hecho dueños de sus tierras en oposición a los encomenderos que 
Eprfjr- roban. También dicen que se han juntado en "pueblo", que han cons-
KV ? traído par?, ellos casa e iglesia y que los padres se van, e'los regresarán al 
Mf monte (1661:180) Cuando la viruela autca el Marañón en junio de 16>s0, los 
' e x h o r t a n a i padre 

'¿ssp* "retírate, padre. 110 aguardes la peste porque si la esperas te ha 
de matar" 

; " ^ P ^ q u e nadie abrigue dudas sobre •:• 1 intención apóstata, aeregan 

"no huimos de ti. padre amado sino de la peste porque tú nos 
* ••f> quieres mucho v ella nos aborr- ce" 

fiual es en lengua nativa: 



"Adiós, adiós, caquire tanu papa, caquere ura Dios icatota-
iiare"4 (Lucero, 1681:322). 

F:rente a la debilidad de unos neófitos que lo aman pero temen morir, el dis- '< 
curso ejemplificador rescata el amor filial que desafía la muerte: mientras los í 
Ucayali se van, los Chitipo y los Chepeo cantan el Alabado. Después le dicen 
al padre: 1 

"liemos entendido que estás muy pesaroso de haber visto la 
facilidad con que han dejado este pueblo... habiéndoles tú re-
ducido a él con tanto trabajo y ya se ve que tienes razón. Pero 
ahora deseamos mucho alegrarte y para eso te ofrecemos 
nuestra compañía aunque haya de venir la peste pues los que 
muriéremos hemos de subir al cielo porque moriremos cre-
yendo en Dios y doliéndonos mucho de haberle '«fendido Los 
que Dios quiera que escapemos estamos aparejados a rastrear 
los retirados y traértelos otra vez" (1681:322).. 

Tres años después un cacique Roamayna le dice al padre Santos 

"ya estamos, Padre, en nuestras tierras, éste es nuestro río de 
donde nos sacaron; muchísimo es lo que mis parientes os 

> quieren y mucho más yo y solo vuestro amor nos tiene en el 
(río) Pastaza en donde se han acabado todos los indios y aun-
que hayamos de morir no trataremos de aparta nos de . uestro 
lado pero si vos os váis a otra parte o los jívaros consiguen 
llevaros a su pueblo tened por cierto que nos hemos de venir 
todos a estos montes" (1684:347). 

A veces el discurso ejemplificador tiene un tono más realista no es una e!e-('' ^ 
mental manifestación de amor filial o de celos por otro-- hijos del mismo padre, 
sino una suave y respetuosa protesta Un cacique que \ cía el daño causado por 
las fieras del monte le plantea al padre Knogler: 

"Señor y Padre mío, ¿por qué permites que estos animales se 
coman los frutos de mi campo? Sabes bien ¡ue ayudo leal-
mente a ios infieles que hemos alojado hace - >:•> tv *vjestro 
pueblo y t o ignoras" que les den de comer generosamente... 
¿qué voy a poder dar en lo futuro a esta gei¡;e que >a Jesea 
convertirse y ser sierva tuya si estos animales siguen hacién-
dome tanto daño? Querido Padre, espero que me saques de 
este apuro' (1770:177). 

"Quédate con Dios, hombre esforzado: Dios te guarde y te de mu. ha vida' 



Jme disculpará la longitud de las citas pero es importante expresar el estilo y 
pino de estos discursos que los cronistas jesuitas ponen en boca de los 

¿Cómo conciliar lo que los propios jesuitas dicen sobre la bestialidad de 
[indios aún en el XVIII con estas pie/as oratorias tan persuasivas? Si hemos 
jcreerle a Figueroa, cuando habla del desconsuelo que produce en los 

eros la soledad, porque 

"no son los indios para conversar y comunicarse por ser de 
otro genio y esfera muy diferente" (1661:275) 

os que admitir que esos discursos son esporádicos estallidos de elocuencia 
¡(lós caciques o textos apócrifos usados por los jesuitas para confirmar la vin 

áón filial con sus catecúmenos. Pero si el discurso no basta, puede exal-
£ e l martirologio: en la advertencia a la edición de 1904 del texto de 

oa se recoge el relato de Marcos de Salazar sobre su muerte por descon 
ento a manos de los Cocaína: 

"en todo este martirio no cesó el dicho mártir de predicar y 
alzando sus ojos al cielo ..amó entiéndase que algún himno y 
con ello dio su alma al Creador". 

„ . : i 4 u e un jesuíta sea muerto por indios para que todo el espesor barroco de 
Baratura apologética descargue sobre él párrafos y párrafos de encomio, con 

i.inocultable intención hagiográíica. 
írfb- r 

allá del martirologio, el mito certifica a su vez el amor filial: el padr 
rauevo asegura que ha oído decir entre los indios de esta provincia que des 
« d e l santo martirio del padre Ferrer, le ven muchas veces los indios en lo^ 

£,del monte decir misa vestido con vestiduras sagradas (1643:120). Esta 
Fit • I " t u a ' t l u e a ' u c ' I i a a !° s neófitos es la misma que los lleva a continua; 

octnna aun cuando -como lo> ndios de Loreto en Maynas- estuvieran si: 
(Figueroa. 1661:204V « s posible que todo este discurso apunte s' 

clonal objetivo de las Ordene-- de reproducir sus cuadros: cuando el padre 
dice que el día que se mar.'ió de Loreto cinco mil indios lo siguieron 

y"P H C n ' ^ r ' n l a - s - suspirando \ levantando las manos al cielo, exclamando 
H adre mío, es posible que nos dejéis'.'" huelga pensar que con ese cuadro 

pretendiera persuadir a >.:-> jóvenes colegas de abandonar la piacide. 
y venirse a las selvas tr. ; icalcs. Sería ocioso señalar que jamás hub 

PJMo tantos indios. Siguiendi el método lascasiano. Hace no intenta des 
.^ecbo del ¡lasado sino mover las conciencias, asegurarse, en tod>¡ 

un hecho del futuro 
I s ' -
?j-Se leen las l i t r e s Edifi:intes uno toma conciencia de los verdaero^ 

<lue aquejan al sector misionero de la Compañía; misionar es el pasw 
-» el rito iniciático que abre puertas mis seguras, las estancias o los 



Colegios en las ciudades hispanocoloniales, por ejemplo. Este cursus ho 
tiene que ver con la "santa obediencia" que la Compañía, militia Christi al 
impone a sus miembros. Pero debe decirse que figuras como Fritz, Richter 
Knogler eran misioneros auténticos, apasionados, capaces de dar su vida por 
ideal que los omnubila. l a s Lettres. dirigidas a parientes, colegas o superii 
reflejan muy poca solemnidad e incluso un carácter verídico y espontáneo 
nos lleva a sospechar que sus autores jamás pensaron que fueran a publica!»/ 
alguna vez. m 

i 
En los tratados y las memorias el tono es diferente, aquí abundan, junto a loyi 
visto, el discurso ejemplificador, la fábula devota, la cura milagrosa, las hiertK* 
fanías. Son textos dirigidos a los novicios, a los curas jóvenes e indecisos'o 
para terminar de persuadir a lo.s que sentían una clara vocación evangelizado». 
El auxilio sempiterno de Dios a los apóstoles es una constante literar&í 
También debe pensarse que estos textos -naturalmente los redactados antesí 
la Expulsión- sirvieran para ser intercambiados entre las misiones. Ciertosepjk 
sodios se parecen: si no hay repetición se concluye que la atmósfera espi: 
en la que se desenvuelven los jesuitas es particularmente homogénea. 

También pueden servir para inducir a las autoridades políticas y seglares, 
prestar mis colaboración a los proyectos misionales: la palma del martirio 
hasta la canonización popular de los padres son, en este sentido, un te: 
elocuente. Lo que resulta absolutamente imposible discernir es hasta qué 
la literatura jesuítica no debe algunos de sus temas al propio pensamiento 
rigen. Aún en el caso que los discursos de los caciques fueran apócrifos,!*, 
chos corno la visión de la imagen del cura asesinado rezando en el monte ti£0¡j¿ 
una fuerte impronta nativa. 



bpítulo 7 

I proceso de conversión hubiera sido inconcebible si los jesuitas 110 hubieran 
ado ardorosamente contra las ideas religiosas de los indios reducidos, 

pífanos echado un vistazo a los límites de la etnografía jesuítica; la cuestión re-
:-lligiosa es por completo exterior a ella aunque las obras que se disponen sean, 

Jcon todo, excelentes fuentes etnográficas. En este terreno el conocimiento no 
ídtriva de la observación, como el esmdio del alimento o las técnicas, sino de la 
.concepción a priori de lo no católico como "superstición". 

10 hay nada que explicar ni comprender: la indagación se despoja de todo inte-
. res intelectual y se reduce sistemáticamente a la detección de "idolatrías". Sea 
^Wal fuera el soporte ideológico de la conversión como programa, los jesuitan 

^ vacilan en utilizar todas las ideas, los infundios y los prejuicios para arran-
fV.de raíz la idolatría y la superstición. En el léxico de la literatura jesuítica -

seguimos en la titulación de los apartados que siguen- las designaciones de 
S fenómenos religiosos arman una estructura dicotómica: 

ngenas 

IDOLATRIA 

Fenómeno religioso 

Sentimiento religioso, 
devoción, temor de Dios, 
veneración de lo sacro 

Mitos, relatos ejemplares, 
tradición oral, dogmas, 
artículos de fe 

Católicos 

DEVOCION 

MISTERIO 

^ E R S T I C I Ü N 

B^MLEGIO 

Practicas rituales, tabú, 
conductas, creencias, 
prácticas mágicas 

Ritos iniciáticos. 
sacrificios, ayunos, ritos 
de fecundidad, agrarios y 
de guerra, presagios, 
curación de enfermos 

SACRAMENTO 

CEREMONIA 

U n a c a t e c luesis encuadrada en un proyecto tan complejo genera aún 
ente una pastoral. Y es esta pastoral la que plantea a los «inversores 
concretos, sobre todo desde el momento en que aprenden las lenguas 

Para evangelizar en ellas. Por otra parte, el pragmatismo típico del 



jesuíta rescata la noción del derecho natural y se esfuerza por encontrar entre* 
los mitos y los rituales indígenas elementos que puedan ser conciliarios conel¿ 
dogma que proponen: 

"aunque estos indios no tienen un conocimiento verdadero de-
Dios no se puede negar lo que los teólogos dicen: que también 
la gente salvaje y brutal conoce pudor y tiene vergüenza de 
cometer públicamente o sin testigos una mala acción porque la 
conciencia les reprocha la iniquidad del hecho. Su voz debería 
ser capaz de disuadirlos desde jóvenes de cualquier maldad de 
acuerdo con los principios generales de la honestidad grabados 
por la naturaleza en todos los corazones humanos" (Knogler, 
1 7 7 0 : 1 6 7 - 1 6 8 ) . 

No es la búsqueda de lo predicado por Santo Tomás: se trata de una comprobar ., 
ción práctica y no del uso arbitrario de un mito vulgarmente aceptado. Veremos^ 
por partes los principales frentes de lucha y el modo en que los padres resuek 
ven cada problemática. 

1. Las Idolatrías 

Acosta define la idolatría como el "adorar ídolos o imágenes" (1589:226) 
Mientras en el catolicismo las imágenes se "veneran", la "adoración" sólo ; 
rresponde a Dios por lo cual toda adoración de figuras pintadas o esculpid 
constituye una especie de idolatría. El autor de ¡a Historia Natural y Moral&2 
las Indias divide estas idolatrías en dos tipos gencrale-: 

a) la adoración de cosas naturales en sentido general, como el 
Sol, la Luna, el luego, la tierra, el agua o los fenómenos at-
mosféricos y en sentido particular los ríos, las fuentes, los ár-
boles o los montes. 

b) el segundo tipo de idolatría es la adoración por cosas ima-
ginarias debidas a la "invención humana". ídolos y estatuas 
pero también el culto a los muertos, significativamente imagi-
nados como vivos v actuantes en la vida social (1589:219). 

LXJ gra\ euau 
vencido ya d 

se alejante adoración se •Jebe :• que ! •« misioneros se han-
que no pueden persuadir a los aborígenes de que los 

mismos carecen de todo poder y que toda su fuerza les es dada por un ser 
rior, invisible e intangible. La lucha contra la - idolatrías -que había c 0 

celo religioso de los predicadores del XVI- se transforma en un requisito. ^ 
pensable para la evangelización. 



persistencia de las religiones tradicionales se combate mediante la acusación 
¡de 'apostasía" ante el Tribunal del Santo Oficio por lo menos hasta que los in-
dios son eximidos de su órbita en 1571. Son apóstatas, naturalmente, los indios 

cristianizados" que se empecinan en rendir culto a sus viejas divinidades, 
los infieles en general la acusación es de "idolatría" y carece de alcance ju-

iídico ya que se trata de un asunto enteramente pastoral. 

¿1.1. La adoración de imágenes 

ÍYase ha visto cómo se pretendió combatir la idolatría con el simple expediente 
p i e ' d e s t r u i r las imágenes pintadas o de bulto. El franciscano fray Juan de 
IZnmárraga, arzobispo de México, ordena quemar los códices aztecas y su co-
ytga Diego de Landa hace lo mismo con los mayas: encuentra éste 

"gran número de libros de estas sus letras y viendo que todo 
lo contenido era superstición y falsedades del demonio 
[ordenó quemarlos todos) lo cual sintieron a maravilla y les 
dio mucha pena" (|1938|:41). 

* polémica entre Durán y Sahagún sobre si es mejor destruir de inmediato 
i huella pagana' o. como piensa el segundo, 

"para predicar contra estas cosas. es menester saber cómo las 
: usaban en tiempos de la idobtría"-

. 'resuelta por los jesuitas mediante el simple recurso de estudiar la idolatría 
[,hego destruirla. 

pac!re Altamirano, misionero entre los Baure, relata cómo le pide a los 
ceniceros' algunas de sus "alhajas" -probablemente dientes de jaguar o uñas 

"anJiV "» P a r a destruirlas. Esto- •••bjetos ciu-Jiiánicos .-on considerados 
j^B^Jptos" , dotados de fuerza propia, aptos pant prácticas de magia. El padre 
& W ^ d e s « i b e el ane escultórico aborigen como un 

' un gran número de pequeños ídolos de una figura ridicula". 

S4vi hace traei a ia ¡ :aza ios tabernáculos de los ídolos"; los 
los hace quemar < Anónimo -\ renglón seguido 

^ hizo pedazos las estatuas y quemó los arreos y ornamentos de 
" impía idolatría" (Fernández. 1726:11-19). 

° d o r o v . La conquista de América v la mestión del Otro, México, 1982. p. 213 
Qt.. p. 234-235 



Con todo, la idolatría no es general: el padre Aller no encuentra en sus Vi¿ 
rastro de nada semejante y Castillo define a los Moxo como "idólatras sint 
los". Lo paradojal es que el espíritu idolátrico también forma parte de la j 
fera intelectual europea del Barroco y no resulta, por lo tanto, ajeno a lc¿j 
suitas. La excepción es otra vez Acuña: cuenta que los portugueses dejan en 
cuando loS indios les piden ídolos y esperan a que alguno las destruya paníí 
ner así un argumento de esclavitud. El se niega a dejar cruz alguna 

"para no hacer lo que los portugueses y para que no se idola-
tre la cruz" (1639:63). 

El reparo de Acuña no vuelve a repetirse, entre otras cosas porque la reoric 
ción de la idolatría comienza a ser percibida como más útil que su extir 
Cuando en 1718 muere el padre Creully, después de treinta y tres años decoa¿\ 
vivencia con los indígenas de Cayena, los isleños concurren en masa a su ende*, 
rro. se arrojan sobre su cadáver, tocan sus medallas y rosarios ^ 

- Í S 
"teniéndose por dichosos de coger algún pedacito de sus ves- ,•>/ 
tidos" (Anónimo B, s/d:380). 

Ocasionalmente, el poder mágico atribuido a las imágenes de los santos llevi 
efectos contraproducentes: un grupo rebelde ataca la misión de Tame, en kK? 
llanos del Orinoco, para despedazar la imagen de San Francisco Jav ier con el 
argumento de que ella "detenía a sus parientes en el pueblo" impidiéndoles rt*" 
gresar al monte (Mercado. 1684:78). En la conciencia aborigen y de manera 
especial entre los neófitos, las imágenes sagradas tienen un poder propio, pan 
el bien o para el ¡ual. Aunque los Chiquitano estiman un rosario inás que cual-
quier otra cosa, el misionero se abstiene cuidadosamente de denunciarlo como 
idolatría .' 

porque ci rosario ¡es sirve de seguro reparo > escudo en ¡as 
desgracias > peligros" (.Fernández. 1726:1-143). 

Esta debilidad por los amuletos católicos sobrevive mucho tiempo a la 
Expulsión. Bach escribe en 1843, refiriéndose a los Moxo: 

"los sacristanes aún conservan en las iglesias restos de cruces, 
pedazos de vestiduras sagradas, trozos de madera o metal ) 
otras cosas de la época de las misiones pues los consideran 
como reliquias y los tratan con un cuidado y respeto que rayan 
en la extravagancia. Estas reliquias son envueltas en un sin-
número de papeles v trapos v se guardan en los fondos de los 
mejores cajones. Tuve la suerte de poder ver y tocar algunas 



i contra las religiones tradicionales 95 
mientras el indio que estaba a mi lado no se atrevía a respirar 
por miedo a manehar la reliquia con su aliento"^. 

y Kühne4 sostienem que los jesuitas incentivan estas prácticas para pre-
una imagen más acceptable del ritual católico, de la vida sedentaria y 

válvula de escape die la agresión contenida contra ellos. Por supuesto, no 
¡trata solamente de un ¡recurso político: la literatura jesuítica del Barroco re-

de espíritu idolátrico, es decir, del "culto a las reliquias". Del mismo 
í^'jHbodo, la pulcritud higiénica que rodea el culto o la persona de Cristo tran-
?»¿sifÍfubstancializado en la host ia exhibe con extrema crudeza la preferencia por el 
;vr^Óbjeto. Recuérdese, porq¡ue en esta materia un ejemplo basta, la repulsiva es-

f f ñ a a descrita por Nicolás del Techo de ese cura que viendo a un catecúmeno 
- ^vomitar inmediatamente después de la comunión, se inclina y sorbe la hostia 
¿¿para preservarla de su impureza. 

W"" $>1.2 La adoración de los astros 

primera clase de idolatría denunciada por Acosta se vincula directamente 
gíton los sistemas cosmológicos americanos y sus explicaciones mítico-religio-
¡áfcas. El Sol, la Luna, el Arco Iris, las Pléyades forman un abigarrado conjunto 
¿{de mitos articulados entre sí y que constituyen la base de las religiones tradi-

Bppionales. Marbán denuncia que entre los Moxos el Sol y la Luna son tenidos 
|$S*como unos dioses comunes". Cuando hace calor, dicen que "abrasa mucho 

J--Dios"; cuando anochece y el cielo se pone rojizo dicen que "se enoja mucho 
¡Dios". El jesuita precisa: "si se les pregunta qué Dios se enoja, dicen que el 
sol" (1676:151-152). Pero cuando se les pregunta dónde está ese dios, "unos 

•responden que allá está, en lo de la Luna" sin olvidar a otros que 

. "dicen que allá debe estar en nuestra tiena y otros disparates 
? semejantes" (1676:152). 

Uno debe desconfiar de las técnicas de Marbán en el trabajo de campo pero no 
de su dominio de la lengua moxa que conocía bien; sin embargo. e¡ resuuado 
ps confuso. De todos modos, los astros tienen un gran peso en la ideología 
indígena como lo tendrán en el propio proceso de conversión: la inevitable 
identificación del Sol con Dios y la Luna con María -permanentemente 

.entendida en la religiosidad cristiana aborigen como su esposa- trae resultados 
ambiguos: 

i v^ • 

4
B ach. op. cit.. p 69-70 

*¡f¡ t ' *>etcr Stuck y E. KOhne, "Los ritos religiosos de las reducciones jesuitas en conflicto por el 
• control cultural Semana Santa y fiesta en Chiquitos. Bolivia Oriental", Conquista y Usurpación 

de América. Berna. 1988. 



"preguntados por qué tocaban el siñobe respondieron: María, 
esto es, la Luna, que tan bien suena, lo hacernos por reveren-
cia de nuestro Dios en su alabanza" '. 

La identificación lunar de María es tan clara aquí como en muchos otros 
de América y Europa; además se la reverencia en tanto esposa de Diósj] 
nada vale entonces que en 1684 el padre Poeck intente explicarles a sus neóf 
por qué razón cosmográfica se producen los eclipses. Esa explicación 110 có 
en la cosmogonía aborigen si bien tampoco cuaja del todo -el juicio contri 
Galileo es de 1633- en el pensamiento europeo de entonces. 

En algunos espíritus celosos la identificación lunar de María no es bienaco-í 
gida. Castillo denuncia que Satanás se ha robado "hasta ese culto" y que laejfr| 
cución matinal del siñobe sirve "de gran confusión" (Marbán, 1676:358): 
evidente que la cosmogonía lunar está asociada a los cultos agrarios: en cierta: 
momentos, sobre todo cuando hay Luna Nueva. H> de otro modo, cuando.»* 
hay Luna- los chamanes moxos congregan a todos en sitios apartados y alana-* 
necer prorrumpen en gritos lastimeros. Los asistentes observan ayuno y absti-; 
nencia y -según Altamirano- "empiezan su plegaria". A la noche los chamana' 
se rapan en signo de alegría, cubren su cuerpo con flores rojas y amarillas y ít-' 
ciben v asijas rebosantes de chicha. Antes de una gueira también ayunan y lU 
marcharse impiden que los jesuitas los acompañen: cuando Castillo protesta, ta ; 
jefe le propone ir a consultarlo con la Luna que -según sus chamanes- se apa-
rece indecentemente en forma de mujer desnuda (Castillo, 1676:349-350). . 

Más allá de los mitos que explican sus recorridos. lo que más impresiona es el ' 
eclipse de los astros. Los jesuitas se quedan atónitos al observar las reaccione 
que estos fenómenos desencadenan: los Lolaka encienden tizones y en el nK>- , 
mentó culminante los entierran en la arena. La Luna se muere. Y tras ella el 
mismo fuego si no se lo esconde del macabro espectáculo. Cuando el cura ol>-
serva que la arena sofoca el fuego u;: :ia:i\v ie responde 

"no, padre, porque la luna se alienta y vive movida por nues-
tras lágrimas, por e>o el tuego escondido muere pero si la 

r.t. . . . ¡ ¡os J d a?.;» , .op ' - - :c l a v - 'a r.-.ir.a. estos sacerdotes ¡una®? 
pueblo en una colina poco distarte del lugar Al romper ei día c¡ pueblo marcha allí con süí-100 

pero licuando ai termino prorrumpe- repen!-.r:aiiitiue ..>:; ¿rilo» ti. -ovr. íl.- que ¿ice:: es 
remecer a sus dioses. Pasan todo e! día en el ayuno y dando confusos alaridos y a la entrad» ^ 
noche acaban así la fiesta y los sacciioies se corlan el cabello que es signo de alegría y a cubrir* 
el cuerpo con varias plañías rojas \ i inunlb; v liaces Traer enseguida vasijas con bebida Q'JC ^ 
reciben como primicias ofrecidas a sus dioses. Beben con exceso y luego se retiran dejará" 
pueblo a ijüc beba también todj la noche > Jaiizan, entona uno la canción y formando !od°s 

gran círculo arrastran los pies con cv tencia desaire v negligencia, inclinan la cabe/.a de ¡u> ' a , ) 0 ' 
de otro con movimientos indecentes del cuer¡>o. Cuántas más son las locuras y extravagancias í 
hacen son tenidos por más devoto- v religiosos" Vida y muerte del Padre Barace (CW 
Su ire/.. Historia de Moxos. l a l 'a/ l«44. p «6-37» 



luna se muriera, el fuego escondido quedaría vivo" (Gumilla, 
1741:457-458). 

panes la gente intenta ahuyentar la sombra que cubre, o ataca o de-
Fkl astro durante el eclipse, l^os Moxo creen que un jaguar se come la Luna 

a, 1676:130). Se grita, se golpean las anuas, se lanzan flechas al cielo, 
en los tambores. Entre los Sáliba, los viejos azotan a los jóvenes como en 

¡ritos de iniciación: entre los Otoniaka la desesperación de los varones es pa-
ta la inmutabilidad de las mujeres, que permanecen en sus chozas como si 

i pasara. Sólo cuando ellos les suplican que actúen -para lo cual las llenan 
tgalos- ellas aceptan salir y saludar al astro con lo que el terrible fenómeno 

,(1741:461). Los Baure son los únicos catecúmenos que tienen una in-
etación más realista de los eclipses: el Sol copula con la Luna para engen-

d r a s estrellas, en reemplazo de las que mueren, las "estrellas fugaces" 
er, 1772:58-59). 

constelación de las Pléyades rige el período de siembra entre muchos pue-
horticultores, como también lo atestigua Eder entre los Baure (1772:59). 

papel cosmogónico se basa en que cuando aparecen en el cielo de junio indi-
el fin de las lluvias. El Arco Iris, por su pane, es objeto de cultos 
ilátricos". Los Baure lo conciben como otra esposa del Sol; es la fuente de . 
lluvias, curadora de la tierra cultivable y dueña de los árboles sobre los 

se apoya (1772:117). La Descripción de 1754 le endilga carácter antro-
poftgico aludiendo a un mito que considera el círculo del arco iris como la 
toca abierta de un monstruo inconmensurable. Le achacan el origen de las en-
fermedades y creen que si alguien es devorado por ella, una vez vomitado -re-
pesado al mundo- puede curar aunque permanezca enfenno de por vida 
.({772:117). 

13 La adoración de la naturaleza 

Alos mitos sobre el origen del hombre hay que atribuir una de las idolatrías 
perniciosas y dincnes dt desamaí-ar: el culto a la naturaleza que Acosta 

define 
como "adoración de cosas naturales en sentido panicular". Los Acliagua 

Rentan que unos hombres proceden de los troncos -como lo aseguran los 
türakare-, otros de los ríos, otros de las lagunas (Gumilla. 1741:110). Los 
Baure tienen In "falsa creencia" de que sus antepasados han sido engendrados 
^alguna laguna. Siguiendo el manuscrito de Orelíana de '.687. Altamirano 

jS^Wiera las deidades que se esconden en j las d e i d a d que son- el agua, los 
•.^fs, las nubes, los rayos, los sembrados, la guena, los jaguares (1699:26). 

Que un etnógrafo contemporáneo llamaría "dueños de la naturaleza" son 
.^ra los misioneros la muestra más patente de un politeísmo originario. 

rigor, si es cierto que la función simbólica de los "dueños de la naturaleza" 
^proteger las especies mediante rituales que tiendan a preservar el equilibrio 



()H Daniel i 
ecológico, también podría atribuírseles la función intercesora que-t 
sainos en la religión católica. Orellana se encarga de destruir esta J 
comprometedora: una cosa es el culto de los santos y otra 

i L 
imaginar en cada cosa un espíritu que algunas veces se irritad 

contra ellos y les envía los males que les afligen" (1704:141). 

La defensa del culto a los santos es obligada vista la execración que ¡ 
tonces por pane de los luteranos pero lo interesante aquí es que el jesuitl 
en el filo del XVIII, un dato clave de la teoría del animismo que 
tendrá en el XIX. 

1 -<>s montes también cubren las necesidades rituales de los indios; ho 
nocedor del Perú. Castillo sabe que 

"los más célebres adoratorios suelen tener los idólatras indios 
en los cerros famosos". 

Pero como en los llanos de Moxos no hay cerros. Castillo sospecha 
tengan en los árboles, ríos, bosques o palmares "donde podría haber mu 
este engaño" (1676:348). 

l-os Otomaca del Orinoco tienen como paisaje dos promontorios: a uno^ 
dcnonunan b a r r a g u a n - lo consideran su primer abuelo, al otro su ptl 
abueij. Cada una de las piedras que los forman son los antepasados de latí 
(Gumilla. 1 7 4 1 : 1 0 9 ) No pasa desapercibido para los misioneros que ci8 
presagios vinculados a las aves no son privativos de los indios: 

"tienen estos indios -dice Marbán- todas aquellas vanas obser-
vaciones que por allá [en Furopa| suelen tener los ignorantes" 
(1676:154!. 

Lsas "vanas observancias" son el vuelo de las aves que se i n t e r p r e t a n CO® 
anuncios de enfermedad v de muerte; o no comer el bocado que cae al 1» 
porque "es comida del diablo"; o no arrancar una yuca antes de su sazón W 
que un jaguar los devoraría; o no ingerir sal las mujeres porque sus nuHf* 
fracasarían en la «.aza. etcétera. «j¡ 

Para los jesuitas, todas las prácticas mágicas son como formas salvajes de MJ 
rabión de la naturaleza. Pero una en particular les preocupa más que las oug 
el "culto" al jaguar. Fder dice que los Baure llaman a rama a "muchos anifl®* 
perjudiciales y feroces". No bien él les explica que no deben temerles, l o ^ 
dios se animan a flecharlos. Más allá de que este éxito sea tan rápido o c.re ®jg 
lo - ieno es que los misioneros procuran secularizar las relaciones tradición 1 



icón su entorno natural. La naturaleza no vive, es un simple reser-
as. 

¡[inflamaron en un odio y osadía tan grandes contra todos 
¡"animales y aún los tigres" 

er (1772:113) Los mitos sobre el jaguar son numerosos: se los ve 
Cde la Luna" o sus devoradores en un tiempo cíclico; para los Moxo 

| 3x i e lo alimentándose de ciervos y venados. No saben qué contestarle 
larbán cuando les pregunta qué comen los ciervos y venados si en el 

iypasto.. . (Castillo. 1676:359). 

! corriente (como lo expresa una multitud de mitos; es que el jaguar 
Dn una mujer, engendra hijos humanos a los que pretende devorar y 

Riendo asesinado por ellos. l a caza del jaguar tiene todo el aspecto de 
fjcio y se diferencia mucho de cualquier otra acción de caza. Nadie 
Tjaguar de frente: se hacen hoyos disimulados y cuando uno cae sólo 

¡matarlo y repartir su carne (Altamirano. 1699:26). El sacrificio y 
ción tienen lugar en las playas pues si el felino fuera conducido a la 

iá'se llenaría de "cóleras". Algo parecido entre los Moxo: si un cazador 
Ijaguar debe llamar a un komokoy, el chamán que conoce todos los 
Miel animal. Cuando averigua el nombre del jaguar que ha matado, el 

adopta como propio, como si fuera de su padre. Los komokoy se 
i en el "bebedero" para ponerse en contacto con "el dueño de los jagua-
Stillo, 1676:349;. Mientras una mujer quiebra ritualmente una olla de 

v é l cazador ayuna, guarda abstinencia y se encarga de desollar su presa, 
¡lo purifican algunas mujeres: lo lavan y luego lo tiñen de negro. Por 

1 del jaguar se adorna y se conduce -a la manera de un ritual fúne-
l'bebedero" al son de un tambor chamánico. Antes de concurrir a la ce-

BíJ'el cazador se rapa la cabeza (Marbán. 1676:154-155; Altamirano, 
•'113). Los varones que construyen el lugar de libación guardan ayuno 

' a las ñutieres se les prohibe el ingreso "por muchos meses" 
6:153). 

0.similar ocurre entre los Baure salvo que en vez de ser sacrificado, el ja-
transforma en un devorador de los alimentos que los indios le llevan a 
del motiri. el chamán. Este llama a la fiera muerta tocando una flauta 

®n juntos: Eder califica esta singular tertulia como "alianza y reconcilia-
.(1772:116). Entre los Moxo el jaguar es sacriticauo > couúdo; entre les 
se le da de comer. Una ceremonia que recuerda el tema freudiano del 

"dio originario" y otra que se enlaza más visiblemente con el sacrificio 
•ico, donde el hijo es substituido como víctima por viaudas comunes. 

Suárez, op. cit.. p. 35. 
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Estas ceremonias sacrificiales impresionan vivamente a los misione 
Altamirano concluye que 

"pieasan que en los tigres se esconde alguna exulta fuerza 
muy superior a la humana... lo tienen por dios infausto". 

Cuando alguien caza un jaguar sin recibir daño conserva sus dientes "comoi 
sacramental amparo de su dios", viviendo desde entonces protegido portJ 
"dios de los tigres". Del mismo modo si alguien es mordido por un jagiMf| 
hembra 

"mostrábase el demonio en un rincón del bebedero siempre de 
espaldas y de noche sin dejar ver su horrible rostro...entonces 
se ponderaba mucho el favor de aquel dios a quien atribuían la 
muerte del tigre" (Altamirano, 1699:26). 

1.a misma sacralidad del jaguar se opone a toda explicación por pane de los 1 
dios: i,í 

"es un animal acerca del que tienen estos indios muchas fábu-
las las cuales no se han podido averiguar porque en pregun-
tándoles por qué hacéis esto responden tometarichu. porque 
sí" (Marbán. 1676:154). 

Los Baure, como se ha visto, llaman a rama a las rieras y arama-mako al j 
guar, un término equivalente a "el más fuerte", "el poder supremo". Si alf* 
perece bajo sus garras, sus deudos ponen las penenencias del difunto fueiaj 
la casa para que el jaguar se las lleve si así ¡o desea. 

"Por derecho hereditario le pertenece todo |al jaguar] hasta el 
punto de que >: alguien se atreviese a substraer algo, por pe-
queño que fuese, el culpable de tan grande lesa m?.¡estad sería ^^SPtl 
destrozado por la fiera" (Eder, 1772:115). 

La ceremonia del jaguar que hemos copiado guarda inquietantes simih 
la misa católica: allí también el Padre-Hijo es sacrificado y devorado sub P 
specie por la comunidad oe los rieles: et sacrificante se llena de sac 
rodea de fuertes prescripciones ritual - !a -~~OTÚJ de! jaguar 
simple rito cinegético sino, como la misa, un verdadera ceremonia fu1*® 
lógico que entre los Moxo toda comida se haga sacrificial: es Marbá» 
observa con curiosidad que los indios se lavan las manos después de-' 
porque de lo contrario quedan 



$ "tan inquietos y con tantos escrúpulos que me río yo de los fa-
riseos que motejaban a los Discípulos de Cristo de que no se 
lavaban las manos antes de comer" (1676:158). 

[la misma manera, los indios aceptan fácilmente persignarse antes de comer 
dez, 1726:1-136) El culto a los muertos, que Acosta consigna como 

ción de cosas imaginarias" será visto en el último capítulo. 

¡Las supersticiones 

extirpación de idolatrías es, después de todo, la destrucción sistemática de 
|objetos materiales de culto y la intención de secularizar la naturaleza, des-

i de los mitos. Más compleja aparece la lucha contra la "superstición", 
£idecir, la creencia en divinidades falsas. En primer lugar, la dificultad pro-

s'del número aparentemente ilimitado de deidades; también de la distinta 
lía que esas deidades ocupan en cada panteón aborigen: 

W-
"aunque se les diga que las cosas de su religión son mentiras y 
engaños del demonio, unas veces se ríen y otras dicen que es 
verdad, que son mentiras, pero no por eso dejan de ejecutar-
las" (Marbán, 1676:143). 

or, como se lamenta a su vez Castillo 

"cada parcialidad, cada nacioncita que compone esta provincia 
de Mojos tiene su dios diferente. Unos se llaman del mismo 
nombre que el pueblo y del nombre de su dios se denomina el 
délos indios...como acá de Cristo, cristianos" (1676:350). 

tegia jesuítica privilegia la búsqueda de una idea de Dios que lata en el 
de los cultos paganos. T.:\ una línea que \V. Schmidt adopta como pro-

^partir de comienzos de nuestro siglo, los jesuitas del XVH y del XVIII 
cuque el orden natural lorma el substrato de la vida espiritual del indio 

a la trasmisión del mensaje evangélico. Y no sólo la idea de Dios 
opuesta y complementaria del demonio, al que no vacilan en identificar 
« la cultura aborigen tradicional. 

•. v — topan mas una vez con un úpa-'esa idea de Dios !,.- .. . ^ , 
HjBo. Los chiquitanos -escribe Fernández-

vf-k ^ ) r u L a ' e s totalmente porque no dan culto a cosa alguna, 
' '^ble ni invisible" (1726:1-58). 

demonio aunque -como él asegura- le temen. Los Moxo, en cani-
T U Dios y confiesan su divinidad (Aller, 1668:46-47). Se trata de 



Maymona. "el que mira", pero al que no rinden culto ni adoración, como dice 
la Descripción de 1754; un deus otiosus en la terminologfa de Eliade. 

Marbán asegura que 

"saben estos indios que hay una cosa muy buena a la cual dan -i) i 
el nombre de Dios y otra muy mala que llaman con nombre de 
diablo pero si le preguntan qué es eso responden que no sa-
ben . 

La diferencia entre el testimonio de Aller y el de Marbán puede deberse a que 
trabajan entre pueblos distintos; no puede pensarse que hayan inculcado tan rá--; 

pillamente la idea dicotómica Dios-Satanás. Es mejor pensar que entienden de' 
ese modo las numerosas referencias de sus informantes indígenas sobre los 
dueños de la naturaleza (1676:151). 

. ' - í i 
Los Baure adoran un dios llamado Uchiabare, nacido de una madre virgen 
(Altamirano, 1699:46-47) Un dato que asombra con razón a los misioneros 
pues hay allí un indicio de que la verdad del Evangelio quizás le hubiera sido, ^ 
después de todo, predicada a los indios. Pero poco más: Satanás ha imperador 
todopoderoso en el Nuevo Mundo. A él deben atribuirse todas las supersticio--
nes, tanto corno los ritos y costumbres derivados de ellas. La lucha antisupers-Jíj 
ticiosa debe transformarse, necesariamente, en lucha antisatánica y subsidiaria-» 'j 
mente, en un combate a muerte contra los "hechiceros", es decir, una lucha an- / 
tichamánica. • ' v¡ 

2.1 La lucha antisatámea 

Satanas es la Gran Bestia y es lógico que la siempre lamentada b e s t i a l i d a d de.^ 
los indios sea el correlato de su sumisión a Satanás. En la pregunta V Oü-
Confesonario de Iíonamas, el confesor le pregunta al neófito si ha obedecí®' 
al diablo o a "sus otros animales". El término utilizado es dignikisiavane, o® 
plural que designa al conjunto de demonios, incluyendo probablemente a ¡ ' 
"dueños de los animales", animales ellos mismos. La idea jesuítica simpu® ^ 
qve los indios "adoran" animales. 

Las rúenles del saúúüsico atribuido a los aborígenes de América son a n r i g ^ J ^ 
numerosas: una de ellas, el tema popular del demonio incrustado en ei 
la tierra, habitando las tinieblas, que Dante recoge en el Inferno 
otra, la imagen amenazante, eternamente adjudicada al Otro, en el cual se] 
yectan las frustraciones. los miedos y la conciencia del propio mal: e s . 
que Norman Cohn define respecto de la caza de bruias, remontándose al 
cepto socrático de daimon como la propia conciencia'. 

7 "Para muchos europeos escribe Cohn- estos grupos demonizados representaban una p W j ^ j 
yo más profundo: sus miedos obsesivos y también sus deseos no reconocidos y aterra 



i Si las brujas europeas y los indios americanos sólo tienen en común constituir 
S.un Otro según el discurso católico, unidos en la adoración del demonio a través 
1 de ceremonias repugnantes, allí termina la semejanza. Las brujas catalizan lo 

Ifmalo de una sociedad que aspira a la perfección espiritual: son un producto fi-
jjfnal, un sedimento que pone de manifiesto a los ojos alucinados del XVII el 
; éxito de la fe. Antes que impedimento de la evangelización, son más precisa-

•'íymente su resultado. El indio, en cambio., está contaminado antes de la 
Conquista. Su condición de sometido a Satanás no es resultado sino motivo del 

^.discurso evangelizador. No hay apostasía en ese hombre puro pero bestial que 
Vno ha recibido la Revelación; es un infiel por ignorancia. Por supuesto, su su-

misión universal al demonio hace que todo su orden político, su vida social. 
¡ ceremonias religiosas, su cultura en suma, tengan raíces demoníacas. 

^Frente a él, el jesuita aparece como instrumento de Dios, el portador de la per-
vertí o Christiana. Fernández de Oviedo ha deducido que la idolatría, los sacri-
.̂ ficios cruentos que pueblan la historia conocida de los Aztecas, la obscenidad 

la vida indígena, provienen del vínculo que une a Satanás con los indios 
¿(¿526:11-634). La idea no se modifica con el tiempo: ya hemos visto que casi 
•lodos los jesuitas suponen que los indios odian a Satanás, que lo concen, 'que 
¿saben q u e s o n s u s prisioneros. 

"Que hay demonio saben estos indios y que es una cosa muy 
mala y lo temen y dicen que se come lo que se cae, tiénele 
este (demonio| tan observantes [a los indios] en sus supersti-
ciones que es de harta confusión a los cristianos; no quebran-
tarán rito ni ayuno por cuanto tiene el mundo [..] ¡es persuade 
(el demonio] que el castigo ha de ser en vida en salud o en 
comodidades. No les amenaza con castigos para después 
[como el dios de los cristianos] porque no le está bien [al de-
monio] que [los indios] tengan luz de su i.iiiionalidad. 
(Castillo. 1676:358). 

les obliga a los rituales y ayunos, amenazándolos con fieros castigos 
^da . no en la futura, como hacen los católicos. Para los curas. Satanás 

I f s S j ^ d e ser una imagen moral o literaria: es una realidad ominosa, un ser que 
j ^ l j ^ . ^ u c r e t a i u e n t e en el mundo y que en América tiene «.orno su mayor obje-
P ^ J O impedirles a los jesuitas la liberación de k> ¿mes J . sus sometidos. Sus 

^ s o n infinitas: actúa sobre la voluntad del indio, se le aparece como pá-
Wace, 1718:206), le muestra fantasmas e ilusiones, lo induce a tal o cual 

de estos demonios endopsíquicos queda señalada por las acusaciones específicas dirigí 
'os gnipos demonizados" (Norman Cohn. European Inner Demons. 1975. p. 325) En 

Otro pudo ser casi siempre el judío (Joshua Trachtenberg. K.l Diablo y los Judíos. La 
medieval dd judío y su relación con el antisemitismo moderno, Paidós, Buenos 
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pecado, puede matarlo. El bautismo es para los predicadores un remedio 
ble. Pero, desde luego. Satanás no siempre exhibe tanta pertinacia: cuiul 
nativos de Morocote se enteran que el padre Acuña va hacia ellos, celé 
bación y consultan al demonio qué hacer con el cura. Displicente, Sat! 
ponde b j 

"que desecharan la tristeza que ocupaba sus corazones porque J É 
los Padres no les harían daño" (Mercado. 1684:7). 

Martínez Rubio cuenta que el diablo trata familiarmente a los Sáliba en 
sas pero que ha quedado callado y más aún. ha desaparecido al llegar los 
tas lo que produjo admiración entre los indios (1693:151). ¿Se referiría ¿ i 
blo o aJ chamán? ('uando Satanás adopta una actitud más reticente, los 
no vacilan en combatirlo: dice Mercado que el demonio suele a[ 
forma de serpiente en medio de una laguna para dar perniciosos consejos í ! 
indios. Al enterarse el cura, busca a los engañados, les habla de la g: 
poder de Dios, del premio del cielo y la justicia del infierno (1684:í( 
También cuando mucho demonios se aparecen a los chiriguanos "en foi 
rrendas" y los pobres caen desmayados de pavor, los curas acuden a 
los ordenándoles armar cruces de madera para colgar en sus casas, en las" 
zas. en toda la aldea y hasta en los collados próximos. 

"Al ver el infierno señal tan saludable desistió de perseguir-
los" (Fernández. 1726: 

La idea del dominio satánico no mengua en el XVIII: Satanás 

"domina entre las sombras de aquellos ignorantes y de tal 
modo se insinúa entre ellos que en todas aquellas naciones lo 
conocen por el nombre propio que cada una se da según la va-
riedad de sus lenguas" 

dice Gumilla. Esa creencia no termina en devoción por lo que 

"tenemos el consuelo de que no ha permitido Dios que aque-
llas gentes den culto alguno ni adoración a tan cruel enemigo" 
( 1 7 4 1 : 2 9 1 ) . 

En forma global, la derrota de Satanás se hace explícita en la ideología jes"*1!^ 
mediante la implantación de la ley de Dios, el derecho natural. El pasaje de 
demoníaco a lo evangélico es el pasaje del caos al cosmos, de la libertad a 
obediencia, de la condición bestial a la civilización. 



Jucha antichamánica 
t ) 
Testo fuera posible si los misioneros no emprenden el combate contra 

es: 

t 'en todas las naciones del mundo -dice Acosta- se hallan 
'hombres particularmente diputados al culto de dios verdadero 
p0 falso los cuales sirven para los sacrificios y para declarar al 
pueblo lo que sus dioses le mandan" (1589:239). 

I Acuña: 
"es de notar la grande estima que todos tienen de sus hechice-

fe;-' ros; no tanto por amor que les muestren como por el recelo 
con que siempre viven de los daños que les pueden hacer... 
estos son sus maestros, sus predicadores, sus consejeros y sus 
guías; a estos acuden en sus dudas para que se las declaren y 
de estos necesitan en sus mayores enemistades, para que les 
den yerbas venenosas con que tomar venganza de sus enemi-
gos" (1639:65). 

Bos taimados y parleros" los llama Gumilla 

"de quienes se dice que tratan con el demonio poero también 
es cierto que son embusteros... se fingen muy amigos del de-
monio por su interés, por sobresalir y por ser temidos del 
resto del gentío". 

t todo esto 

"viven respetados, atendidos y con abundancia de todo lo que 
en medio de su gran pobreza se puede desear" (1741:291). 

|£ttoel dictamen pronto se hace praxis: 

"la ciega confianza que tienen los salvajes en esta clase de 
gentes será siempre el mayor estorbo a la propagación del 
Evangelio en estas tierras infieles" (Fauque. 1730:218-219) 

l^asi parafraseándolo dice el padre Chorne que estos cliamanes 
"serán el primer objeto de nuestro celo" [porque) sin haberlos 

£ i ' antes inclinado a la religión no podemos esperar que nos oiga 
el pueblo" (1732:313). 

Ük1 

r 
i 
i . 

Propuesta es absolutamente clara: la extirpación de las idolatrías y la lucha 
nada contra las supersticiones no tendrán éxito si no se logra la conversión 



de los "hechiceros". No importa que sean realmente los ministros del di __ 
o simples charlatanes que abusan de los necios, como piensa Eder (1772: 
111); su conversión es un paso fundamental. Para ello debe enfrentarse el pi 
tigio del chamán, diluir el temor generalizado sobre su persona, d is t raer a 
neófitos de las ceremonias rituales que él representa, impedirle la narraciónldf 
los mitos que forman la tradición oral de cada pueblo. No es una tarea fácil" 
Sobre todo porque hay que combatir en tres terrenos en los que el chamán c 
menta su poder: la salud, la visión del futuro y su capacidad de comunicara] 
con los "dueños de la naturaleza" y asegurar así a todos el alimento necesario, 

Los chamanes, para peor, no son sólo médicos que restablecen la salud de k» 
enfermos sino hechiceros que pueden quitarla. Entre los Baure, por ejemjjtojl 
los achane son una especie de genio tutelar que tiene cada individuo: los chhjj 
manes o motiri pueden comunicarse con esos achane y estos mismos pueda^J 
matar a un enemigo de su protegido (Eder, 1772:110-11). La relación chamirí 
achane-víctima responde enteramente a la creencia general en el poder ( " " 
tructor del primero. A la inversa, también puedén curar indirectamente intei 
diendo ante una deidad: 

"el talento que tiene esta gente de persuadir a los indios i j 
cuando están enfermos, de que son amigos de un espíritu muy 
superior al que atormenta al enfermo, les eana mucho crédito" 
(Fauque, 1730:218-219). 

• f 
Entre los Moxo, una clase de chamán habla con la deidad, otra clase cura: l 
ambos los ¡laman tiarauguo según Marbán (1676:153) o tiarauqui según 
Castillo 11676:357), palabras que se traducen como "los de la vista clara", es 
decir, capaces de ver al dios o a la serpiente que se cree encarna toda enferme-.^ 
dad. Altamirano distingue esuis dos clases (que reciben el mismo nombre) día -
los komokov, los sacrificadores del jaguar. Como en casi todo el mundo, estos 
hombres alcanzan estos poderes después de habérseles aparecido la deidad, su-
frido gravísimos accidentes, etcétera (Altamirano. 1690:26-27). 

Aunque los ritos de iniciación chamánica varían en detalle en todos los pueblos. ^ 
misionados, conservan el común denominador de la prueba iniciática: ingestiO" 
de substancias vomitivas, ayunos rigurosos, agresión del cuerpo de! candidato^ 
wüiik. al lavado de ojos entre ¡os Baure que produce una insoportable infla®8 

ción de las córneas í Altamirano. 1600-48). retiros, éxtasis paroxisreos. 6s® 
de locura, etcétera. ... 

''sfS . . 
También algunas mujeres pueden considerarse hechiceras como pasa entre 1$ 
Moxo: el caso de iniciación relatado por Castillo (1676:356-357), además ^ ^ 
constituir u:ia fuente etnográfica de relevancia, lleva al terreno donde los J® . i 
suitas ubicau decididamente a los chamanes: el del satanismo. Sin efflbarg • 
Castillo -aunque pone a Satanás como el iniciador del chamán- determina Q 



[se halla "poseído de algún mal espíritu". El tema de la posesión diabólica, 
clámente evangélico por otra parte, crea una frontera ideal no sólo entre la 
i indígena y el demonio sino además entre éste y los chamanes. La conver-
L del chamán queda reducida a un exorcismo, una práctica ritual precisa-

nte definida por el dogma católico y que demuestra que ese "mayor estorbo" 
[que habla Fauque no es del todo insuperable. 

psptirinterpretación que hace Castillo sobre el episodio de la iniciación chamánica 
" una joven tiene una versión diferente en su colega el padre Barace, que no 

que el demonio se aparezca a los chamanes y cree que se trata de puros 
stes. No se trata de una simple diferencia de observación: en esta breve 
lica aparece ya el espíritu racionalista que convertirá a Satanás en una fic-

c ión moral y literaria. Castillo, más aferrado a la propia tradición hispanoame-
Jwana del Barroco, no duda 

fciíiiRi 
"que es constante que el demonio se aparece en toda gentili-
dad". 

ano brinda otro relato muy interesante de iniciación chamánica feme-
(1699:27). En general, el léxico jesuítico designa a las chamanas como 

cerdotisas" o "brujas" aunque su función parece bastante ceremonial: por 
[ejemplo, ofrecerle chicha al dios (Castillo, 1676:353-354). 

satanismo de los chamanes, a pesar de los policromos matices que se en-
l encuentran en la literatura jesuítica y no-jesuítica, es un leit-motiv en la evangeü-
j¿v¿??áón hispanoclouial. En 1684 Mercado relata que el padre L.overzo ha aler-
' ¿^Bdo en una carta que los chamanes Sáliba consultan habitualmente a un demo-
?. que vive en una roca muy alta 

v^ l j l "donde se ven algunas pinturas trazadas con el arte de tan gran 
**tí maestro y en forma tal que no se puede dibujar sino por virtud 

• A * diabólica" < 1684:151V 

\ i 'Como 
el jesuíta no puede comprender que pueblos tan "salvajes" fueran autores 

de pinturas rupestres de alta calidad artística, las atribuye a los demonios del 
•••niisnio modo que el racismo contemporáneo las atribuye a presuntos extrate -

.ttestres. El padre Fernández trasmite otro relato mítico que presenta a! chamán 
como esclá/ü del demonio: al morir, un hechicero es llevado por dos ángeles 

- .^íf i te la presencia de Satanás quien le dice 
"también tú alguna vez te entendías conmigo y eras de mi ser-
vicio [..] siento mucho que rae hayas dejado | . .] vinieras 
ahora a cortejarme si estos padres no huvieran venido a tu 
ranchería a predicar la ley de Cristo". 



Acto seguido, el hechicero converso pasa tres días en el Purgatorio y luego 
vuela al cielo. Lo curioso es que toda la información sobre el episodio fuera -
proporcionada por los mismos ángeles (1726:1-166). 

x. 
Las preguntas Vil y VIH del Confesonar io de Itonainas confirman esta omi-
nosa complicidad de los chamanes con el demonio. La primera de ellas pre-
gunta si el confesante ha querido marcharse con él: la segunda si ha querido ser . 
brujo. La X inquiere si ha llamado al diablo en momentos de irritación y la XI 
si ha tenido algún diálogo con él. La XII intenta precisar qué palabras han sido 
dichas porque para los jesuitas es de máxima importancia conocer bien los 
conjuros utilizados por los hechiceros tanto para evitarlos como para usarlos en 
sentido inverso. 1.a XIV expresa la justificada sospecha de si se han inferido de 
tales conjuros ofensas verbales a Dios o a los Santos. En todos estos casos, d , 
diagnóstico del confesor es el mismo: Satanás se llevaría consigo al pecador 
(XXIII). En la pregunta LIV el interrogatorio sufre un vuelco dramático: loq 
hasta entonces ha sido una indagatoria se transforma en una amonestación: se 
pide al neófito que no tema ni se avergüence. que el sacerdote representa 
Dios y que no hará públicos los pecados que se le confiesen. Se le advierte 
no hable más con el diablo porque como oye todo lo que se dice, puede lie 
al infierno (LV>. F.s necesario confesarse porque de lo contrario se cae 
pecado (LVII) El diablo actúa de inmediato sobre todo si se habla mal de, 
jesuitas (LXI). 

El más breve interrogatorio preparado para las mujeres también abunda'j 
amenazas del infierno (LXXX). Curiosamente, este Satanás amenazante 3pa 
siempre como el brazo armado de los jesuitas. dispuesto a castigar rápid 
a los neófitos desobedientes. Por fin. el autor del Confesonario suplica ¡ 
libre a sus hijos del enemigo: el término dignikisiaxane, hemos visto, M 
a los demonios y a los chamanes. 

Otros textos catequísticos abundan en este tema: h doctrina del padre Hen 
ie enseña a los I.eko que la rruicrrc sin confesión lleva al "fuego" 
(XXXIV). En el Catecismo de Vlarbán la presencia del diablo y su asocia 
con los chamanes es manifiesta y permanente. Véanse algunas de sus pregw 

I. /Tienen por Dios a los demonios?; II. ¿Sueles ir a ver a los.a: 
hechiceros cuando se les aparece el diablo?; 111. ¿Haste lle-
vado «.osa de a s i . . ' a 'tra cvcí'.yriera cosa para mere-
cerles su favor para con los demonios?; IV. ¿Has ofrecido al-
guna taza, flecha o arco a los demonios?; V. ¿Has hecho chi-
cha para el diablo o bebido de ella?: VI. ¿Has cantado o bal-
lado bailes dedicados al diablo? 

En el interrogatorio especialmente dedicado a ios chamanes podemos 
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XVI. ¿Te has valido del diablo cuando necesitas de algo o 
cuando estás enfermo?; XXIII. ¿Mandas a los indios que ha-
gan chicha supersticiosa para el diablo?; XXIV. ¿Hasle hecho 
casa al diablo o encomendádote a él?; XXV. ¿Tienes guardada 
alguna cosa dedicada al diablo? 

L 
| Como se deja ver. Marbán posee una envidiable información etnográfica. 1.a 
'*• "casa" mencionada en la pregunta XXIV es el clásico "bebedero", la choza 
• donde se practican las libaciones. Orellana afirma que los Moxo ceden esta 
v choza como vivienda del cura 

"como despojando de su habitación a los dioses y dando pose-
sión de ella a los ministros de Cristo"®. 

'•-'Para sorpresa de muchos y a pesar del enconado debate que los jesuitas llevan 
^ adelante para desprestigiarlos, los chamanes permanecen tranquilos, no se re-
Ibelan. 

"Una cosa han extrañado los padres con razón ¿cómo no se ha 
oído rumor de hechiceros contra nosotros? ¿Cómo el diablo, 
si les habla y aparece no se opone a los santos intentos de esta 
provincia?" 

pleura se propone cuatro respuestas posibles: dos tienen que ver con el propio 

[a] "Que el diablo puede lo que Dios le permite y ahora no le 
permitirá Dios que liable", 

fefecir, que es Satanás quien habla por boca de los chamanes y la sujeción a 
:los somete el Padre los calla. 

[b] Podra ser que 110 le parezca que 110 son menester estas 
!" diligencias, que basta lo que tiene obrado para que cese esta 
" misión". 

_ está segur--» le! mal que ha obrado, del poder que ejerce sobre los in-
gyjp^Sólo se trata de esperar que los jesuitas se vean derrotados. 

3 5 respuestas tienen que ver con Dios mismo: 

^ [c] "Puede también que vea Dios que no basta y bastará si a 
sucedido se añadiera algo más y que para que no baste, lo 

lre*> op. rit.. P 207. 
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enfrena; Dios sabe que lo hecho por el diablo no puede ser 
perfecto, pero que puede llegar a serlo si lo deja libre de ac-
tuar. Para evitar que Satanás complete su obra de dominación 
lo sujeta enmudeciendo a sus ministros. 

[dj "Dios sabe lo mejor y siempre lo dispone por medio de 
aquellos a quienes gobierna y nos gobiernan". Sea lo que sea, 
Dios sabe lo que hace; y todos están sometidos a la voluntad 
de Dios y a la de quienes legítimamente lo interpretan"^ 
(Castillo, 1676:362;. 

Por fin. los chamanes tradicionales son expertos del ars adivinatoria: en el 
Catecismo de Marbán hay tres preguntas relacionadas con este tema: 

XII. ¿Has tenido miedo a los pájaros juzgando que es de mal 
agüero?. 

Esta pregunta viene acompañada de una reflexión del misionero: 

"no creas eso porque son disparates de nuestros antepasados"; 
XIII. ¿Has creído en sueños? -

Y en una nueva reflexión: 

"no creas en eso porque es disparate de nuestia fantasía y no 
es verdad lo que nos pareció cierto cuando dormíamos"; XXI. 
¿Has usado hechicerías con tabaco en el agua para adivinar los 
hurtos? 

Las reflexiones de Marbán no tienen que ver con el escepticismo racionalista 
sino con la pureza dogmática: ni !a omitomancia ni la oniromancia, tan comu-
nes en el mundo clásico, ni la práctica sudamericana del tabaco en agua tien'B 
aprobación canónica. No pueden ser jamás objeto de una fe verdadera. Losjí ' 
suitas no pueden practicar ninguna forma de adivinación porque sólo Dios co-
noce el futuro y sólo lo trasmite muy esporádicamente a los profetas. 

3. Los sacrilegios 

En el léxico jesuítico, los "sacrilegios" son las distintas clases de c e r e n i o ^ 
basadas en idolatrías y supersticiones, que tienen la característica de constituí 
homólogos perfectos de rímales católicos tradicionales. Este paralelismo p 1 ^ 
cupante plantea a los misioneros una tarea particular. Aquí no se trata de e. . ^ 
nar sino de substituir; mientras el ¡dolo puede ser quemado y la superstic1 

' I a interpretación legítima de Dios es el fundamento del poder del príncipe cristiano sobfíf ^ 
masa de fieles: es la propuesta de Bodin en sus Six l.ivrcs sur la Képubliquc (1576). 



socavada por la prédica, los sacrilegios 110 pueden desaparecer porque le brin-
dan a la catequesis una estructura cultural de pensamiento religioso y de con-
ducta litúrgica. Lo que los padres deben hacer es reemplazar los fundamentos 
tradicionales de estas ceremonias reorientándolas a la salvación. No vacilan in-
cluso en modificar (hasta un punto que no dañe el dogma) ciertas ceremonias 
católicas para que se asemejen a las aborígenes. 

Para los neófitos, lo difícil es abandonar esos ritos: no importa demasiado su 
significado profundo ni que los jesuitas lo modifiquen en su substancia. Lo que 
no pueden tolerar es la desritualización de su vida cotidiana. Los jesuitas se po-
nen a la obra contribuyendo a crear, en casi dos siglos, una atmósfera cultual 
plenamente católica pero donde lo visual, lo musical y lo piadoso sigue escon-
diendo el filigrana todo el universo mítico aborigen. 

En esta cuestión pastoral de los "sacrilegios" tres temas llaman la atención por 
su homología con el ritual cristiano: la curación de los enfermos, las libaciones 
y los ayunos. 

3.1 La curación de los enfermos 

Uno de ios pilares del prestigio del chamán es su rol de médico. Esta función 
tiene tres aspectos principales: por un lado curan intercediendo ante la deidad, 
ante los malos espíritus que enferman, incluyendo el "alma" de los muertos, 
ante "los dueños de las enfermedades", etcétera En segundo lugar curan acci-
dentes comunes, utilizando hierbas y pócimas. Se trata de una medicina empí-
nca que incluso puede ejercitar quien no ha sido iniciado como chamán. De he-
cho, en muchos pueblos sudamericanos, el chamán y el herboristero son dos 
personas distintas, con procedimientos v prestigio diversos. El tercer aspecto es 

íde lejos el más importante porque se trata de curar enfermedades que pueden 
ser encuadradas en el concepto de especificidad psicosomática, es decir, patolo-
gías ¡jj. reducen a cuadros neuróticos de diversa ínuole y que reciben nom-
bres muy diferentes ¡ también interpretaciones míticas muy distintas en cada 
tradición. 

5 

;por la índole de la sintomatología y del vínculo sobrenatural que el chamán-
médico desarrolla con el "enfermo", esta clase de actividad terapéutica es la 

combatida por los jesuitas. Es aquí donde mejor se ve el esfuerzo de los 
p ione ros pot iceu)j>»i¿<ii -1 iui»iaüteuu> milico de la curación .uiiea que modi 

, l lcar sus procedimientos concretos. 

literatura jesuítica abunda en la descripción de las técnicas de curación cha-
i^íntca. Un ejemplo de cura por intercesión lo ofrecen los Piaroa: el chamán 
Persuade a todos de su capacidad de subir al cielo para invocar al espíritu bien-

^chor y rogarle que expulse el espíritu maligno (Eauque, 1738:193-194). 

I 
f 

k, 
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Entre los Moxo, en cambio, existe un procedimiento mis empírico: se acuesta 
al paciente, se lo cubre con una espuma obtenida de unas raíces de bejuco y se 
lo palpa dándole a entender que se ha extraído la serpiente que simboliza la en-
fermedad. 

"No sé si en esto de ver la víbora interviene algún trampan-
tojo del demonio; razón tengo para entenderlo así" (Castillo, 
1676:3523-353; Marbán. 1676:153). 

En otros pueblos el chamán junta en su boca humo de tabaco y lo sopla al pe-
cho o al vientre del enfermo 

"haciendo ciertos embustes... hasta que se acaba el cigarro" 
(Castillo, 1676:353). 

Entre los Baure, como en tantos otros pueblos, succionan la pane enferma. El 
chamán "extrae" la serpiente patógena, limipia la "herida" con hojas verdes y 
con ellas envuelve la causa del mal 

"para arrojarla donde no la viesen los hombres ni recibir daño 
de su mortífero veneno". 

Altamirano deduce que los chamanes dan a entender que 

"es circunstancia de la salud el nunca ver la causa de la enfer-
medad". 

El chamán-médico aisla a su paciente rodeando su choza con un cordel: el te-
mor no es que el paciente contagie a su eventual visitante sino al revés 
(1699:114). 

El mohana del Marañón también aisla a su enfermo en un techo Je bajo de un 

toldo: cantando en falsete convoca aves y otros animales que intervienen en ja 
cura o, en otras circunstancias, convoca al alma del enfermo. También utiliza la 
succión (Figueroa. 1661:284). Gumilla entiende que la práctica de los Otomac" 
de derramar agua fría sobre el paciente apresura su muene. l.os Guayba y 
Chiricoa los sumergen en barro fresco o en agua, manteniendo la cabeza afut*3 

para anular la fiebre. Insisten con esta práctica a pesar ue que pocos scbr-'vi 
ven 1 0 (1741:175). • 

Los jesuitas no vacilan en confesar el trabajo que lleva luchar contra esta fflt , 
ciña chamánica: 

- ' 

HI tratamiento antifebril por enfriamiento súbito es correcto; la mortalidad se debe a <fie 

efectúan tratamientos antibióticos adecuados en forma paralela 



"nos ha costado varios años suprimir del todo estas malas 
costumbres y cuando la gente no se dejaba convencer por ex-
hortaciones teníamos que castigar a los desobedientes. En su 
afán de hacerse curar se valían de cualquier subterfugio espe-
cialmente porque desconocían las verdaderas razones de sus 
enfermedades" (Knogler, 1770:155). 

Estas verdaderas razones que Knogler invoca a fines del XVIII también son 
desconocidas para sus propios colegas del siglo anterior. 1.a sabiduría terapéu-
tica de los primeros misioneros no supera una elemental farmacopea herbolaria: 
Altamirano menciona el copal y la cascarilla, sobre los cuales el médico geno-
vés Sebastiano Bado había escnto su De Cortice Peruano. Estas especies son 
buenas para las "tercianas" (paludismo) y la fiebre. El guayacán y el palosanto 
son 

"bien conocidos para sudores y contra la sífilis o humor gá-
lico". 

Cuando el padre Fauque celebra la confianza que los nativos tienen en los 
"remedios franceses" nos enteramos que estos se reducen a la sangría 
(1730:219). También la practica l^ombard que ha enseñado a sus neófitos 

"lo que basta de cirugía y farmacia para preparar la medicina" 
(1733:49). 

I-os misioneros de Chiquitos atosigan a sus enfermos con purgas y sales 
(Fernández. 1726:1-49); el superior de San Ignacio de Moxos llega a tener en 
su casa una botica llena de toda especie de remedios (Niel, 1705:140). A fines 
del XVIII la sangría se hace con ventosas armadas con zapallos pequeños que 
caen automáticamente una vez llenos de sangre. También se entablillan los hue-
sos fracturados (Knogler. 17^0:155)'1 

No es, entonces, precisamente sobre la base de su superior conocimiento far-
macéutico que los jesuitas vayan a ganar la batalla. Hay que ganarla por otros 
tedios. Los resultados iniciales son inciertos. Hay un testimonio alentador en 

.una carta de Fauque: el cura cuenta que uno de los indios le avisó que había un 
PJaie (chamán) que dejaba morir a quienes acudían a ei para curarse con el sólo 

fc Renée Glickhorn, Missionsapotbeker. Deutsche Pharmazeutcn in Lateinamerika des 17 und 
. ® Jahrhundert, Wissenschaftliche Verla». Stuttgart. 1973; ver también Gonzalo Aguirre Beltrán, 
»j*Wicina y Magia: el proceso de acuhuración en la estructura colunial. Colección SEP/INI, I, 

1973 Sobre la medicina española del siglo XVI ver Manuel F.. Mingóla Muñiz, 
y*pectos de la ciencia médica en e! siglo XVI" (Introducción al Diálogo del Perfecto Médico de 

^Jfonso de Miranda. 1562, Madrid. 1983); Luis S. Granjel. Bibliografía Histórica de la 
-«I ciña Lspafiola, Salamanca, 1965; José Alvarez Sierra, Historia de la Cirugía Hspartola, 
RT™"1' 1961; Pedro Lain F.ntralso. Historia de la Mediana Moderna v Contemporánea, 
gf^ona , 1963. 



propósito de quedarse con las viudas (173U:218-219). Pero hay un 
menos optimista en Figueroa: cuando impide la celebración de una 
tradicional, viene el cacique a decirle 

"he sabido fuiste a impedir que curásemos a nuestro modo, lo 
cual no puedo hacer porque ese es nuestro uso y así volvemos 
el alma al cuerpo de los que se mueren... yo me morí; fui 
muerto a un lugar muy hermoso. Vi una casa adornada. Había 
en ella muchos asientos cubiertos con mantas. Vi más: dos 
padres como vosotros, que me dijeron no es tiempo de que te 
quedes aquí, tus parientes te llaman mucho, vuelve a conci-
liarios' Diéronme los padres vino y con eso resucité". 

re 
cura 

Sorprendido, Figueroa le contesta: 

"vuestros padres y antepasados murieron ¿cómo no los detu-
viste con esos cantos y ceremonias? « 

El cacique responde: '-
"i; 

"esos se murieron de una vez y totalmente ¿cómo los había-
mos de resucitar?" 

En la concepción indígena hay dos muertes: uua de ellas es transitoria, equiva-
lente a una grave enfermedad que incluye desmayos, pérdida prolongada de COjí-
lucimiento, etcétera: de esta muene "resucitan" los chamanes (1661:284). • 

La estrategia jesuítica es casi siempre una confrontación directa con los ( 
nes-médicos: a uno de ellos Fauque le echa en cara 

"los embustes que usaba para abusar de ¡a simplicidad de un 
pueblo crédulo Le amenazó con castigarlo .si entraba otra vez 
en la aldea" (1738:193) . 

Mercado cuenta que el padre Domingo de Molina 

"c unes !""= convirtió en cristianos v les procuró hacer amigos. 
A otros que no lo quisieron, les ahuyento amenazándolos ccn 
castigos" (1684:10). 

v) 

11 
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Finalmente, los misioneros apelan a la cura milagrosa de la que aparecen-
simples intercesores. 

"Las curas milagrosas que concedió Dios a los que imploraron ...» 
la intercesión del misionero sustemau más y más su venera-



ción y la confianza que todos tienen en su poderosa asistencia" 
(Anónimo B, s/d, 380). 

que explica a sus catecúmenos que los católicos se sirven del agua bendita 
i expulsar a Satanás y sanar a los enfermos: se trata de mi exorcismo practi-

mediante el recurso mágico del agua descontaminante, que confirma la 
corriente de la enfermedad -sobre todo la de origen psicosomático- como 
sión demoníaca. Cuando un cacique le pide a Fauque que eche ese agua 

Lre unos niños enfermos desde hacía tiempo, el cura los llama para persig-
'os en la frente con el agua bendita. Les dice "la Gloria sea a Dios" y los ni-
sanan (1736:390). 

frase del misionero apunta al concepto de cura divina, no humana; los je-
: deben aparecer como intercesores, como lo explica el padre Caballero: 

"no soy más que una pobre criatura, sin fuerzas y sin poder. 
La plaga que os aflige os la envía Dios Creador y Dueño 
Soberano de todas las cosas" (Anónimo A. s/d, 64). 

o para los ojos del indio, el cura tiene poderes personales como un chaman 
~nte. Figueroa cuenta que cuando el cura sacramenta vestido con sobrepe-

7 estola, muchos se asustan. K1 cura debe explicarles que él no es un hechi-
. que su único objeto es sacarles los pecados y ayudarlos a bien morir 

661 : 167). También Castillo se lamenta de que el cura sea llamado tiarauqui. 
los chamanes: 

"nos llaman así por hacernos merced que aunque repetidas ve-
ces se lo hemos advenido que no gustábamos, uo hay reine-
dio" (1676:357). 

ero hace arrodillar a his enfermos, reza la Salutación Angélica, les pre-
j r ^ 3 si creen en Jesucnsto y si ponen toda su confianza en la Virgen. Cuando 

"'asienten, íes apnea la imagen de Mana tl67ó:o5j. Esta curación no in-
g ® hierbas ni pócimas ni sangrías; es, por así decirlo, todavía más mágica 

j la succión o el tradicional soplido de tabaco. 

liego, los jesuitas creen ellos mismos en el poder terapéutico de las imá-
7s' uo es sólo un recurso de evangelización. El padre Mercado no duda que 
íf^uta de Santa Mana la Mayor de la iglesia de lame apaga incendios, mi-

•es y enfermedades y defiende de sus enemigos a quienes creen en ella 
•27-28). Ni hablar de los barrocos e impresionistas testimonios de 

: cuando una peste sacude las misiones de Chiquitos, un misionero 
la una imagen de la Virgen, reza el Avemaria por las calles, toca a los 

con una estampita de San Francisco Javier v otra de la Virgen y la 
ta desaparece (1726:11-44). Cuando otra peste invade San Rafael, todos 



corren a ia iglesia a pedir misericordia y el contagio cesa de inmediato 
(1726:11-142) Si un pecador ciego se arrepiente, un fulgor divino le restablece 
la visión (1726:1-147-148). 

La creencia general en los poderes de los curas se extiende a las imágenes y a 
los objetos de culto, homologados al tabaco o a los demás instrumentos co-
rrientes de curación chamánica. Los ejemplos se multiplican: cuando un indio 
adviene que al misionero no lo afecta la peste, saca como conclusión que lo 
protege decir misa; sin perder un instante, le pide que le enseñe a rezar el ofi-
cio (Anónimo. 1739-1744:338); un cacique arrebata un Breviario a un cura 
pensando que allí están los "hechizos" del misionero (Fernández, 1726:11-20). 

Estos hechos son claras idolatrías pero no sólo aborigénes: por ese motivo no 
se castigan. 1.a tienta seducción que los indios sienten por las imágenes, los va-
sos sagrados o los libros ininteligibles para ellos conesponde a un paradigma 
de magia católica: aunque la labor jesuítica por destruir el dogma chamánico 
del tabaco, la serpiente y la succión no haya sido completa, logran un cierto, 
equilibrio que para los neófitos no es mis que un aumento concreto en el nú-
mero de prácticas terapéuticas. Pero lo grave es que -igual que en la ideología : ^ 
tradicional- el poder del cura o del dios ante el cual intercede sirve para el bien 
tanto como para el mal. Hay curas milagrosas pero también temibles castigM^ 
de Dios: cuando unos "inquietadores" abandonan la aldea moxa - seguramente 
en una de las tantas migraciones en busca de la Loma Santa'*-- muchos muerefl'| 
en la selva heridos por el rayo (Uriane, 1754; 106) Una vieja que hace lo í 
mismo, perece mordida por una serpiente (Mercado. 1684:79) Unos malvadOJ^ 
que ofrecen la cruz se atraen la ira del cielo -dice Fernández- que los matac00^| 
la peste (1726:11-58) Una mujer famosa por su lascivia se quita del cuello W >, 
reliquia de San Ignacio que un misionero le había regalado al verla moribund* 
Ella rehusa confesarse: muere y poco después se aparece a su marido y a 
personas con horrorosa imagen. Reflexiona Fernández a propósito de 
que 

"quiso Dios que hubiere muchos testigos porque quien nece- .. 
sita del temor para vivir bien no pudiese negar el hecho para 
no temer" (1726:11-201). " ''' í ü f l 

Cuando, otro lujurioso es enterrado. Je su tumba brota una humareda; 
su c:dú- er y !•-> wnc<<íTi'ran incorrupto pero humeante: lo arrojan a una WSjjj-J^ 
sus asuas comienzan a bullir , . . . 
(1726:1-159-160). ^ 

3.2 Las libaciones sacrificiales 

1 2 Jileen Ricster v Bemd I-ischermann. F.u Basca de la Urna Santa. Cochabamba, 



% 
' ^Uno de los sacrilegios más repugnantes para los religiosos era la libación ritual 

pica de las sociedades sudamericanas. 

" Frustra docentur in fide nisi ab cis removeatur ebrietas"' 3 
r . . 

; • escribe Alonso de la Peña Montenegro en 1726. La libación es una fiesta y 
o tal incluye una redistribución simbólica de los recursos expresados en 

Kiaveza de maíz (chicha) o cerveza de mandioca -más común en las selvas- que 
^mascada y destilada toma al cuarto día de fermentación un grado alcohólico 
íconsiderable (Fritz, s/d, 45). Esta distribución de bebida es un acto de 

^'comunión", de afirmación personal de la pertenencia a un grupo culturalmente 
^diferenciado. 
V* 
fAltamirano lo describe de este modo: 

"la embriaguez tan común en los indios tenía su principal lu-
gar por dos circunstancias. La una por ser general costumbre 
que si uno hace chicha debe ser para convidar a todo el pueblo 
a que beban" 

circunstancia es que la cerveza de mandioca no es tan fuerte como la 
1(1699:29-30). 

^libación no sólo participa de toda celebración religiosa -iniciaciones, ce-
Onias fúnebres, ritos propiciatorios, cultos agrarios o de guerra-, sino que 

Unuchas panes diseña una estrategia de aproximación y alianza entre grupos: 
itan a sus "borracheras" a los miembros de las "comunidades vecinas", 
ega Altamirano (1699:107) Aunque el uso de narcóticos y alucinógenos en-

víos chamanes forma pane de un complejo ritual distinto, los españoles no 
?8an dudas de que todo eso junto -bebidas y alucinógenos- pone de mani-

j e modo irrecusable el rasgo satánico de la religión aborigen. Para 
)"n> la chicha es una bebida que se elabora especialmente para el diablo 

^ a e 61 ha visto que ayunan, es decir, no la beben, cuando matan un jaguar al 
R®pnciben como representación elemental de Satanás. Es lógico que la juz-
Vbebida supersticiosa". 

Jfii'5-' 
Er*08 exámenes jesuíticos, la tendencia cultural por emborracharse cu las 
jfadad deslindada de toda preceptiva religiosa v vista solamente como un? 

j ^ ' l a pasión que los domina por encima de cualquier otra es la 
tgrande y cas> increíble inclinación a su bebida. Conozco na-
ciones europeas muy esclavas del vino pero comparadas con la 

_ rá ]a enseñanza en la fe si antes no se remueve la ebriedad' 
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afición de los indios a la chicha, queda atrás. Si uno se la 
ofrece al indio, lo tendrá dócilísimo y listo incluso para lo di-
fícil y el enemigo se convertirá en amigo, siervo y aún es-
clavo" (Eder, 1772:88). 

Además, la libación esconde una función catártica donde se teatralizan viejos? 
resentimientos personales y hostilidades interétnicas. Después de beber du 
varias noches seguidas 

"todo se terminaba en maltratar a sus pobres mujeres, acor-
dándose de antiguos agravios" 

o en otros casos, 

"también con flecharse unos a otros sin respeto a la edad ni al 
parentesco de donde se había originado la multitud de pue-
blos, porque divididos en bandas y guerras civiles formaban 
distintas poblaciones, todas con su plazuela y adoratorio al 
demonio" (Altamirano, 1699:47-48). 

En estas ceremonias el jesuita ve al indio como irracional porque la bebidi 
"turba la armonía del cerebro": unos quedan dormidos mientras otros "de),ra' 
lo que inquieta la fantasía". Lamentablemente, Altamirano no reproduce 
delirios. Los celebrantes ebrios 

"ríen, cantan, lloran o se enfurecen y ejecutan lo demás que 
avergüenza expresar la pluma" (1699:11IV 

Durante los días de fiesta 

"beben sin medida, pierden ¡a razón y el tino. Usan su em-
briaguez... (y) sin tino ni cu!u> exterior alguno se dejan ver o 
menospreciar más que adorar, algunas figuras ridiculas de sus 
idolillos" (1699:107). 

Al bailar. 

arrastran los pies con cadencia. < .. } :..¿ligencia. incli-
nan la cabeza de un lado y de otro con movimientos indecen-
tes del cuerpo.. . cvuantas más son las locuras y extravagancias 
que hacen, son tenidos por más devotos y religiosos 
(1699:107). 



ta libación que irracional i 7.a al indio lo lleva a dos situaciones intolerables: la 
lascivia y la idolatría. Fritz observa lo mismo en el Marañón. Una vez embria-
gados 

"comenzaban las incultas danzas hombres y mujeres interpola-
dos. en redondo formaban círculo y entonando el más diestro 
se estaban toda la noche danzando y cantando con vana jactan-
cia las pioezas y hazañas de sus mayores" (s/d:47). 

^Castillo dice que cuando el chamán moxo entra al bebedero 

"predica un atropellado de cosas en voz mediada que ni él 
mismo que las dice las entiende" (1676:353-354). 

Así como Altamirano decide no relatar los "delirios" de los Baure, tampoco 
L r̂itz cuenta esos cultos dei Marañón ni Castillo logra reproducir la prédica del 
^Oficiante. Unos y otros son mitos, la memoria colectiva que se trasmite preci-
samente en las fiestas donde la comunidad, al calor de la cerveza y el baile, se 

nprende a sí misma como portadora de una tradición particular. Esas fábulas 
|<pe la literatura jesuítica deja absolutamente de lado constituyen el fundamento 
Jjfela libación como ceremonia de encuentro. Es lógico que la simple intuición 

"¡ que estas fiestas confirman una identidad tradicional lleve a los jesuitas a 
[proyectar su extirpación. 

"Nuestros misioneros -proclama el padre Fernández- pusieron 
todo su esfuerzo desde los principios en exterminar y arrancar 
este vicio...usaron de medios ya suaves, ya severos, de rom-
per los cántaros, reprenderlos, derramarles la chicha y desha-
cer sus horribles juntas, cosa que les provocaba cólera y ver-
güenza" (1726:1-55"). 

+ Como la bigamia, la libación ritual define roles y 110 puede ser desarraigada sin 
A veces la estrategia misional opta por hacer temporariamente la vista 

3 ' C u a u d o ' o s Paunaca. los Unape y los Kayuvabá aceptan reducirse siem-
y cuando les permitan el consumo de chicha, el misionero no tiene diñcul-

/3̂ 1'c!-̂ 11 admitirlo so pretexto de que la "bebían con moderación" (Anónimo, 
1 in "También el padre Caballero ha hecho lo mismo porque observo que 
• bebían no <e embri^- 'b-r '" 'F-m'hdez 17">6-TI-6°) 

J l o que inquieta verdaderamente a los jesuitas es lo que señala el autor de 
¿V?°7Pción de 1754: que beber chicha "a la salud del diablo" es un modo de 
' Í T ° homólogo al de la misa. I^as libaciones se llevan a cabo en los 
"fueros": la primera descripción que tenemos data de 1595 y se debe al au-
JJe una Carta Annua que registra la "entrada" del padre Jerónimo de 

ónal país de los moxos: 



"en medio de la plaza está una ramada grande muy bien hecha 
donde comen y beben y a la salida de los pueblos, a una parte 
hay una ramada menos cerrada por una parte, y la otra sirve 
de retrete o alcoba. Júzgase que estos tienen alguna adoración 
y que allí entra el hechicero a hablar con el demonio"'"*. 

Casi un siglo después. Castillo indica que levantan el "bebedero" 

"en medio del lado principal de la plaza, que la suelen tener 
muy limpia y hacen un púlpito en un rincón, al lado de ios 
nuestros, redondo pero no alto como si a uno de los nuestros 
lo fabricasen sin pie. Los que fabrican el bebedero ayunan por 
algunos meses, por haber intervenido en cosa tan sagrada. No 
entra mujer ni se permite por largo tiempo ni se puede comer 
en él pescado" (1676:348-349). 

3.3 Los ayunos 

El ayuno es un elemento fundamental de la religión aborigen. Hemos visto yt 
el que se practica durante el sacrificio del jaguar, en la iniciación chamánica fc 
la en construcción <' ' bebedero. También cuando se dispone la guerra el 
mán del Marañón sólo come rafees por algunos días, observa abstinencia y se 
aisla en una choza especial. Los caciques también ayunan en esa circunstancia 
(Figueroa. 1661:2921. También ayunan los varones cuando sus mujeres paren 
un niño, una costumbre que la encuesta etnográfica denomina couvade: en este 
caso, el ayuno se efectúa en la casa y dura ocho días. 

El ayuno indígena -al revés del católico- prohibe la ingestión de pescado, de ají .<; 
y de otros alimentos. Entre los Moxos tampoco se debe fumar ni beber. Lo5 

ayunadores comen a horas determinadas carnes de caza, yuca o maíz. CastujP • 
cree advertir que los chamanes mantienen siempre abstinencia de pescado • 
En Maynas 

"usan unos ayunos rigurosos de abstenerse de toda comida de W 
substancia y de la sal y del ají. teniendo por refección sola-
mente una mazamorrilh simple e insulsa de yuca. Este avuno 
han de observar no sólo el enfermo sino sus allegados, como 

-.i 

1 4 -Chavez suarez, op. u t . , p. 9. nJ0¡ 
1. P.rtHU .4 ... : I A-1 ...... - I. ".I Mnmt* IVIIIU OOt '"j'.. Castillo dcscribc los usos del avuno como magia de guerTa "el cacique ayuna P0 ' 
cuando ha votado alguna guerra". Cuando regresan de las baulias, terminan el avuno con un* ^ -
[Tachera, como ¡nagia de "ayunan cuando matan un tigre", como magia de obra "cuario^^ 
cen el bebedero" y como magia de relación "cuando han recibido algún especial favor (L 

1676-355). 



son el marido o la mujer, sus padres, hijos y hermanos" 
(Figueroa, 1661: 285). 

no es descontaminante, el ayuno es terapéutico y constituye un medio de 
'nnalización energética: el ayunador se despoja de una fuerza contaminante 
¿e lo ha atrapado como el sacrificio o la enfermedad o que amenaza atraparlo 

no la guerra. Es interesante la observación de Figueroa sobre el hecho de 
que el ayuno es frecuente entre los horticultores pero más raro entre los cazado-
íes 'por ser demasiadamente carniceros" (1661:203). 

.Or regla general -la única excepción es la couvade y la enfermedad-, el ayuno 
¿DO obliga a todos sino sólo a los jefes y a los hechiceros" '" (Marbán, 
^1676:152; Castillo, 1676:355) Marbán adviene el vínculo que anicula el ayuno 

con la libación: comportamientos antitéticos por naturaleza, son las únicas 
¡.Ofrendas que hacen 

"por el buen suceso de la guerra o de un viaje para cuando ha-
cen sus casas y las deshacen no caiga sobre ellos algún palo y 
los mate y cuando flechan algún mono no caiga aleuna flecha 
sobre ellos" (1676:152). 

Ueprat comprende que no le costaría mucho trabajo a los jesuitas inducir a 
neófitos a abandonar estos "ayunos supersticiosos" (1655:78). El padre 

iChome intenta persuadir a un chiriguano que practica el ayuno de la couvade: 

"le di a conocer la tontería y le hice ir a tomar algún alimento. 
Luego le dije si tu mujer está de paño que ayune ella y no tú' 
Le pareció bien la razón v vino poco después a trabajar como 

¡ I P antes" (1732:186). 
# -

:Más diplomáticamente, la pregunta XIX del Confesonario de I tonamas in-
j i e r e si se ha ayunado el Viernes de Cuaresma; es lógico que esta pregunta no 
p formule a las mujeres porque ellas nunca ayunan. La pregunta Vil del 

Confesonario de Marbán pregunta al indio si ayuna cuando matan un jaguar. 
' V 0 ® 0 en otros terrenos, el discurso catequístico no intenta erradicar la costum-
y o d e l ayuno sino reorientarla en un sentido cristiano. Si hemos de creer a los 

'^cronistas, el pasaje se realiza satisfactoriamente: los indios del Orinoco obser-
v a 'os días de ayuno prescritos: ¡a vigilia de Navidad, el Sábado Santo y los 

erD'-a de Cuaresma vCcrvuiini . 1737:343). 
iM2 

ayunos no obligan a todos sino al hechicero y al cacique; eslos ayunan por todos, los 
SOn a ' r e v e s ' " s nuestros, pueden comer cuanta carne quisieran pero no probar pescado 

- e n durar muchos días, esto es por sucesos comunes que por sucesos particulares, como que 
^ • ó un tigre y otro porque cuando va a cazar a la pampa traiga muchos ciervos, ayunan 

los particulares" (Marbán, 1676:152). 



Algún remiso puede llegar a darle al misionero una respuesta inesperada: al-
guien le dice a Marbán que cuando él deje de beber vino en la misa, él dejaría 
de beber chicha en sus ceremonias (1676:159). Es que el ayuno impuesto por 
los jesuitas no es sólo una cuestión de dogma: hay que impedir que el indio ob-
serve ayunos en una época de baja intensidad cultual y celebre libaciones en 
épocas de alta intensidad. Un neófito alcoholizado no puede entender la doc-
trina, seguir la misa ni confesarse. La oposición entre libación y ayuno en el 
calendario religioso aborigen debe substituirse por un ayuno de inspiración ca-
tólica, regulado cronológicamente por el calendario católico. 



Capítulo 8 

Las técnicas de conversión 

La imposición de una nueva fe constituye un proceso paralelo al de extirpación 
de las creencias antiguas; un paralelismo complejo que se resuelve pragmática-
mente en un juego incesante de substituciones y adaptaciones. Nada puede de-
cirse. en este sentido, que tenga alcance general. El éxito del proceso de con-
versión depende también de factores impredictibles -una hambruna que produce 
dispersión, por ejemplo- de modo que la marcha a la conversión definitiva de-
pende de una preceptiva, más allá de la competencia de cada misionero, de su 
habilidad personal para resolver problemas inesperados o sus condiciones inte-
lectuales o de carácter. 

Conscientes del abismo cultural que los separa de sus catecúmenos, amparados 
pero a la vez condicionados por su aislamiento, los jesuitas observan unas re-
glas generales que dan cuenta de la forma en que se llevan a cabo los procesos 
de conversión. Unas técnicas refieren -como, por ejemplo, el uso de lenguas 
nativas en la catcquesis- el esfuerzo por desarrollar un nuevo universo de ideas 
y creencias; otras, cornno el arte y la música, proporcionan los datos qúe per-
miten reconstruir la atmósfera ritual, las solemnidades, las liturgias, para im-
presionar la mente del neófito y predisponerlo al cambio religioso. Otras, en 
fin, hablan del control social y personal que los jesuitas ejercen para asegu-
rarlo, como la confesión. Veremos estas técnicas por separado. 

1. La catcquesis en lenguas nativas 

El carácter niultiétnico de todos los sistemas misionales enfrenta a los misione-
ros con un problema central: lograr una comunicación eficiente que permita el 
trasvase del discurso evangelizador. En una carta a Hervís y Panduro, el padre 
Camaño dice que 

"en las misiones de Moxos hay la lengua rnoxa, la baure, la 
canisiana. la cayubaba, la itonama, la mure, la capingale, la 
ticomen, la caisina. la orocotoua. la mobima. la maxiena, la 
bolepa. la chumana. la ucoiña, que por otro nombre me parece 
que se ¡lama muris. La cheriba que dudo si es distinta de la 
chumana. La kerisobocono que dado s¡ es la uñsuu que ¡a 
orocotona. De la distinción de estas lenguas entre sí (y distin-
ción y diferencia total) no se puede dudar, afirmándola, como 
la afirman los misioneros de Moxos; porque fuera de las razo-
nes dichas sobre las lenguas de Chiquitos, hay también en 
Moxos que tienen artes y vocabularios de todas ellas y casi 
todas y las estudian los misioneros, unos unas, y otros otras,. 



porque cada pueblo habla su lengua; y a veces en un pueblo 
mismo hay dos y tres lenguas y todas las ha de saber el misio-
nero por no haberse podido reducir las naciones a hablar una 
general" (Clark, 1937). 

m 
Carnario plantea aquí el problema de londo: si la posibilidad de establecer una 
lingua géral, como el quichua en los Andes o el guaraní en Brasil o Paraguay,-:.' 
no es posible en las misiones de la selva, el misionero no tiene mis remedio ? 
que aprender todas las lenguas nativas. En la segunda mitad del XVII se intenta 
en Maynas generalizar el quichua pero el proyecto fracasa. Figueroa piensa que 
esa lengua es , 

"nils proporcionada que la castellana a la capacidad de estos 
indios" (1661:253-254) 

Por supuesto, la probabilidad de imponer el castellano es aún más remota y no 
sólo por sus diferencias con las lenguas americanas sino porque muchos} 
de origen no español no lo manejan del todo bien. Sin embargo, el pro¡ 
existe: en la Misión de U>reto, en Moxos, varios niños ya hablan en 16! 
lengua de Cervantes. El padre Barace se encarga de componer letras en 
para que las canten los niños en los coros. Eguiluz confirma que en la 
de San Javier cantan en moxo y en español, utilizando una y otra lengua 
aparecen vocablos intraductibles (Eguiluz, 1696:17. 21, 32). 

Andando el tiempo, pero solamente en Moxos. se fundan escuelas donde 

"aprendiesen los niños a leer y escribir en castellano y junta-
mente se les enseñase la dicha lengua y en ella las oraciones" 
(Marbán, 1676:133). 

Fl objeto es que los niños, una vez instruidos, actúen como difusores déla 
gua en sus propios hogares'. Sin embargo, la casteiiamzación no es bien 
en algunos sectores de la Iglesia. Lo mas duro en este sentido es la amor 
ción de Peña Montenegro en su Itinerario: 

"el cura que no enseña a sus feligreses las oraciones y rudi-
mentos de la fe que se contienen en el credo en 1?. lengua ge-
neral de los indios peca morta! merue si les enseña en lengua 
castellana" (1, 4-5). 

1 hilos [los indios que en Moxos no hablaban la lengua mona] en;re sus parientes si' 
htn <u lengua nativa; los grandes o adultos, gente ruda, no eran capaces de reducirse^ 
nietodo para que aprendieran otra Sus hijos, los muchachos, no aprendían otra <JU® . 
hablar continuamente a sus padres y tcómo entenderían al misionero, que los catcqu 
gua Moxa?" (Descripción de 1754. f 5. en: Josep Baniadas. ' l a s reducciones 
Moxos", Historia Boliviana. 4. 2, WX4. p 155). 



Considerar la castellanización como pecado mortal luce singularmente grave. 
Es probable que semejante juicio tenga que ver mucho más con la política zig-
zagueante que siguen los concilios americanos en esta materia que con las prác-
ticas catequísticas de los jesuitas que hacen lo que pueden^. Porque no sólo en-
señan español sino también el latín: Figueroa cuenta que a los niños de Maynas 
se les enseña con la doctrina 

"a leer y escribir y a estudiar latinidad" |con lo cual| algunos 
han llegado a ser sacerdotes" (1661:159). 

En Chiquitos también se enseña latín, según Knogler (1770:156) La explica-
ción que da Gumilla de la enseñanza en lengua nativa y en castellano es que 

"en lo primero se sirve a Dios y en lo segundo al Rey" 
(1741:513). 

n todo, el propósito de elevar algunas lenguas nativas (las mayoritarias en 
misión) al rango de lingua géral nunca es del todo abandonado;, 

tamirano dice que 

"las lenguas son muchas y diversas como las naciones; procú-
rase que sea general la de los Moxos aunque en todas se hace 
luego arte y vocabulario especial, catecismo y confesonarios" 
(Altamirano, 1699). 

I cuenta que a principios del XVIII tratan de imponer el moxo-arawak como 
" t común de las misiones (1705:139). Muchos años después Eder comenta 

« d primer etnogrupo con el cuál se hace contacto para establecer una reduc-

recibe el sorprendente privilegio de que su lengua se con-
fuí vierta en general y comente en ia reducción.. .por lo tanto, los 

demás que sigan la aprenderán por la misma práctica, aunque 
^ nunca dejen de seguir hablando entre sí la suya" (1772:42). 

que describe Eder parece, en todo caso, especifico de Moxos donde 
S g f * de lengua moxa no sólo es may.iritarL sino que constituye ios 

J^rcdueios misionales induciendo a los curas que la habían estudiado 
"~ente a internar imponerla como hacían con el español. No ocurre lo 

^ n e l Orinoco ni en Maynas. En las misiones del Meta y el Casanare los 
se ven obligados a traducir la doctrina a cada una de las lenguas nati-

a d o tienen los padres de que no hablen los indios sus lenguas particulares, sino ac-
¡ 7~ d e ' pueblo en donde habitan, para que se hallen expeditos en las confesiones y per-

~ l e s enseña y predica", (Descripción de 1754. f 2 en Barnadas. op. cit.. p 154) 
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vas, incluyendo términos españoles allí donde un concepto no encuentra trasmi-
sión fiel. Gumilla reconoce un ilustre antecedente de esta práctica: 

"los latinos tomaron del griego muchos términos facultativos 
de que carecían para explicar muchas dificultades eclesiásti-
cas" (1741:281). 

Lo mismo pasa en Chiquitos: 

"la diferencia de lenguas es tan notable -se lamenta Knogler-
que cualquier tribu aunque a veces cuenta sólo con ochenta o 
cien hombres y viven en un rincón remoto del monte, habla su 
propio idioma, no menos diferente de los idiomas de otras tri-
bus distantes, cincuenta o sesenta millas, que el alemán del 
castellano" (1770:142). 

El problema se agudiza por los distintos momentos en que se incorporan grupos 
distintos: por ejemplo, se reducen los grupos de lengua A y lengua B. No hay 
criterio alguno para elegir una u otra como general. Pero supongamos que diez 
años después se reducen grupos de lengua B; de inmediato se programa genera-
lizarla. Si dos o tres años después otros grupos, aún más numerosos de lengua 
A se incorporan al sistema, el esfuerzo habrá sido vano. 

Un aliciente es. desde luego, encontrar que grupos distintos pueden entenderse 
por hablar lenguas emparentada^: 

"teníamos en la reducción de Xéberos algunos doscientos que 
eran los cutinamas y hablaban la misma lengua y algunos ma-
parinas en Huallaga" (Figueroa. 1661:219). 

~ i 

pero el cuadro habitual trente a! número siempre creciente de pueblos diversos 
lo expresa el mismo misionero de Maynas: 

"no se sabía qué lengua hablaban ni que hubiese intérpretes 
con quien comunicarlas" < 1661:219). 

Debe pens?.rre cue el p '^Hema para el >esuita es doMe: no ^?.ber qué lengua 
estudiar o, aún sabiéndolo, estudiarla. No debe ser fácil aprender a común1' 
carse en lenguas tan distintas aunque la comunicación misma iuera cotidiana-
Sin embargo tenemos casos relevantes de poliglotismo: Altamirano se enorgu-
llece de poder aprender dos lenguas por año 

"pues con éste y otro medio creo que estas gentes se habrán de 
someter en menos tiempo y con más seeuridad" (Martínez 
Rubio, 1693:152-153). 



h 
I Cuando un misionero domina una lengua escribe enseguida su "arte y vtxabula-
rio": Marbán, Barace y Castillo aprenden el moxo basándose en la gramática de 
Aller3. El padre Richter redacta en 1685 un Vocabulario y Catecismo en las 
lenguas campa, piura y cunibo, impreso en Quito. Un jesuíta anónimo -proba-
blemente Marbán- ecribe el Arte y vocabulario de la lengua morocosi que se 
publica en Madrid en 1699. El padre Juan Lucero redacta gramáticas y cate-
cismos en lenguas paranapura. cocama y otras del Marañón en 1661. Lucas 
Caballero avanza en el conocimiento del chiquitano en su Relación de las cos-
tumbres y religión de los indios Manazicas de 1706. De 1790 data una gra 
mática de la lengua sáliba escrita en Macuco, que permanece inédita4. Es pro-
bable que el número de gramáticas y diccionarios sea mucho mayor y que 
duerman en varios archivos del mundo textos completos o fragmentarios que 
hablen del enorme esfuerzo etnolingúístico realizado por los jesuitas, inestima-
ble hoy día para el conocimiento de la historia de estos pueblos de la selva, en 
su mayor pane extinguidos. 

y 
La labor de traducción de doctrinas, catecismos e interrogatorios de confesona-
rio se hace aún más difícil por su urgencia. Hay que traducir con rapidez y no 
siempre se tiene tiempo para traducirlo todo. Un cura que debe abandonar \u 
misión porque la "obediencia" se lo manda, no tiene tiempo de redactar un dic-
cionario para uso de su sucesor: le deja entonces traducciones breves, manus-
critos útiles para administrar los sacramentos, fundamentalmente el de la confe-
sión. Ese mismo cura sabe que al mudarse a otra misión tiene que empezar a su 
vez a estudiar la lengua de sus nuevos catecúmenos. Esta dificultad parece sub 
sanarse en el XVIII dejando mucho tiempo a los misioneros en un mismo lugar 

En todo caso, los ternas elegidos en estas ocasiones pueden orientarnos sobre lo 
Que más les interesa trasmitir. El padre Acuña, por ejemplo, traduce a seis len 
guas estos temas: el pecado mortal, las penas del infierno, el sacramento de la 
Penitencia (la confesión) v la sagrada eucaristía (Mercado. 1684 81 Si el 
aprendizaje ue lenguas choca con muchos obstáculos, los misioneros recurren a 
jp expediente más sencillo: el uso de traductores o intérpretes, "lenguas" o 
lenguaraces". Acuña los emplea para caer bien entre los indios. Como los 

portugueses que él encuentra en el Amazonas no los usan, deben entenderse 
só'o por señas (1639:78). Hemos visto que al secuestrar jóvenes en las aldeas, 
•os primeros misioneros Ies enseñan su propia lemma. 

Es necesario que haya intérpretes de todas las naciones y con 
este fin los procuran y curan los padres" (1661:165). 

La enseñanza de la doctrina y de la liturgia 

Leandro Torm>' Sanz. El padre Julián Aller y su Relación de Mojos", Missionalia Hispánica, 
}•>. Madrid, 1956. 
; Tovar, op. cit. 
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El adoctrinamiento constituye un recurso básico de conversión. Se piensa siem-
pre que debe comenzar por los niños porque estos son más maleables y están 
menos arraigados en las concepciones religiosas tradicionales. El padre Fauque 
señala que formarlos bien temprano significa preservarlos más fácilmente de 
"los vicios ordinarios de los infieles" (1735:199). Escribe Martínez Rubio 

"el cuidado principal para mí son los niños quienes se impri-
men mejor y más duraderamente los misterios de la fe tan-
quam in tabula rasa y en ellos como fermento preservan toda 
la masa pues los adultos, por envidia con los pequeños, acu-
den a porfía y por fin se hacen dóciles para la enseñanza" 
(1693:152). 

La catequesis infantil responde a la vieja asimilación simbólica del cristianismo 
entre pureza del niño y pureza evangélica: 

"lo que me enternecía más era ver entrar en las iglesias al 
tiempo de cantar los pájaros unos ejércitos de angelitos ino-
centes de ambos sexos, separados unos de otros, alabando al 
Señor en cantos devotísimos v dulcísimos" (Peralta. 
1743:117). 

La enseñanza se acompaña con pequeños regalos: estampas, navajas, agujas, al-
fileres. campanitas. Así se les enseña a "vivir como hombres" (Toebast, 
s/d: 266). 

Las escuelas elementales para niños, donde según hemos visto se enseña a leer 
y escribir y se adoctrina, están dirigidas por los mismos jesuitas o por instruc-
tores indígenas como en la Chiquitania. En Maynas hay maestros para los 
aprendices, divididos en sexos v mnios de acuerdo con su edad ("clases") 
donde una vez rezada la doctrina, unos aprenden el Padrenuestro, otros el 
Avemaria, otros el Credo. Pasan de una clase a otra por exámenes que el padr; 
les toma "corrigiendo y castigando a los descuidados" (Figueroa. 1661:¡89). Si 
un alumno no evoluciona bien puede castigarse no sólo al retrasado, t a m b i é n a 
su maestro. Como el objetivo de la instrucción es capacitarlos para copiar cate-
cU¡uo>. -.úsales, calendarios y piezas de música, se insiste mucho en su des-
rr-.-za ca' -'ráfica íKnogler. 1770:156) 

La instrucción religiosa -litúrgica y doctrinal- sigue cronogramas precisos y 
relativamente intensos aunque varían en detalle de misión en misión: los meno-
res de doce años están obligados a oir misa todos los días y el catecismo todas 
las noches. A los mayores se les exige misa sólo los domingos, cuando se ex-
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plica la doctrina^. Ksta técnica puede variar: Uñarte enseña la doctrina dos ve-
ces por día a los niños y tres veces por semana a los adultos (s/d;91). Para 
Gumilla lo conecto es adoctrinar a los niños dos veces por día pero permitir 
que los adultos sólo concunan sábados y domingos (1741:513). En Maynas se 
les reza a los niños y adolescentes todos los días: por la mañana en quichua y 
por la tarde en su lengua nativa. Hay doctrina general los miércoles, viernes y 
domingos. La tarde del domingo es asueto para los niños. Todos tienen sermón 
o plática ese día y en las fiestas principales. En Cuaresma confiesan y algunos -
"los que son más capaces"- comulgan (1661:189). 

En Chiquitos hay dos o tres horas diarias de enseñanza religiosa, misa diaria 
matinal, confesión en las fiestas, sermón dominical y predicación de dos días 
por semana en la Cuaresma (Schmid. 1744a: 191). Figueroa se alaba del éxito 
obtenido por esta enseñanza, habla del gusto y alegria que muestran los maynas 
al oir la doctrina, repetir lo que se les enseña y comunicarla a quienes no la ha-
bían oido. 

"Perciben la doctrina porque se les da a entender con pregun-
tas breves y como a niños se les da a beber en sorbos peque-
ños". 

Esta técnica se apoya en que 

"no son capaces de razonamientos largos ni de preguntas y 
respuestas extendidas" (Figueroa. 1661:162) 

más aún considerando que en este sistema misional v en este período se enseña 
por medio de intérpretes. 

El optimismo se extiende: Meaurio dice que 

"así a los primeros sermones vemos el fruto, viniendo todo 
género de gentes a nuestros pies bañados en lágrimas, ha-
ciendo confesiones generales, reonciliándose enemistades y 
conociendo a Dios los que antes de veras no lo conocían" 
( 1 7 1 8 : 2 8 5 ) . 

En todas panes los alcaldes despiertan a 1 >< mcür»- a las cuatro y media de la 
Madrugada al sonde campanas y trompetas: 

- "Hermanos! ya es hora... enviad ?. vuestros hijos e hijas a 
orar.. . enviadlos pronto al templo a la misa para que Dios 
bendiga las obras de este día". 

^ Antonio de Ugaña, Historia de la Iglesia en la América F.spaflola desde el Descubrimiento 
i.*®5^ comienzas del siglo XIX. Biblioteca de Autores Católicos. Madrid, 1966, p. 400. 



A las cinco y media se reza la misa y en seguida viene la explicación de la doc-
trina; también concurren los recién casados para aprender los derechos y obli-
gaciones de la familia cristiana. Por la tarde los padres explican el catecismo a 
los niños, visitan a los enfermos, dicen el sermón y cantan las Vísperas (Tapia, 
1713:198). En algunas misiones se convoca a doctrina a las dos de la tarde y a 
las cuatro y media se reúne la "cuadrilla", un conjunto de neófitos instruidos, 
para guiar las oraciones o participar del sermón. A las cinco y media el cura los 
acompaña al templo, rezan el Santo Rosario a dos coros -una práctica litúrgica 
muy apreciada por los jesuitas- y terminan con la Salutación al Angel. 

En muchos casos, los cantos corales se acompañan con violines. Los curas 
prestan especial atención a la oración como un modo de expresar el éxito de la 
enseñanza doctrinal. Sin el rigor ceremonial de la misa ni la coerción indiscreta 
de la confesión, el acto de orar supone que cada indio asume un rol protagó-
nico. L.as oraciones se recitan en público o antes de comenzar un curso de 
adoctrinamiento en la iglesia. Sólo imponen un aprendizaje memoristico. Es 
cieno que repetir una oración de memoria, muchas veces sin haberla compren-
dido bien, no desarrolla el intelecto del indio ni le predispone a la indagación 
teológica. Pero la costumbre -sobre todo cuando se reza colectivamente- se 
transforma en un modo sencillo de companir una experiencia religiosa. 

Un misionero de Cayena parece haber comprendido este rol de la oración como 
afinnación individual al enseñarles a sus neófitos la "oración mental", un ripo 
de deveión que la teología y la iglesia en general habían discutido por largo 
tiempo. 

"Subía los domingos por ia tarde al pulpito propnía mi punto 
y acerca de él iba meditando y discurriendo y de los discursos 
iba sacando varios afectos de la voluntad, ya de agradeci-
miento. ya de amor divino, ya de esperanza, ya de dolor de 
las culpas, ya de otros actos de virtud. Concluía diciéndoles 
que este era el modo con que habían de tener oración mental. 
Habiendo oído ios indios algunas de estas pláticas se movie-
ron y animaron a practicar la oración mental y por orden del 
maestro que se le enseñó, iban de dos en dos en diversos 
tiempos a la pea:".', le! altar de su iglesia, hincaban las rodillas 
uno de ellos cerraba los labios y abría los oídos para escuchar 
a¡ otro y este iba remedando al padre doctrinero en discernir 
sobre el punto de la meditación que le habían dado, en sacar 
sus afectos de voluntad y en hacer sus coloquios. Así oraba 
éste sin distracción porque su entendimiento iba atado a las 
palabras que en voz alta iba pronunciando. El compañero que 
oía podía divertirse pero escuchaba atento para aprender. Con 
este modo de orar se fueron aprovechando mucho las almas de 
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aquéllos que antes habían vivido como brutos sin discurso" 
(Mercado, 1684:75-76). 

Los lunes puede haber misa de Réquiem cantada con su Vigilia por los 
Difuntos y los viernes Rezo de Novena por la tarde. Los sábados se cantan las 
Letanías de la Virgen o el Rosario por las calles y el Salve en la iglesia. 
Domingos y fiestas de precepto, el sermón se pronuncia frente a todo el pueblo 
reunido. Se espera que la educación doctrinal a los niños sea la causa funda-
mental por la cual las familias acepten y cumplan un cronograma devocional 
tan intenso. 

Pero no sólo los niños reproducen la nueva fe en su ámbito doméstico sino que 
a las propias familias, una vez cristianizadas, se les asignan otras aún infieles 
para que las eduquen y vigilen, para que 

"no puedan celebrar con tanta libertad y sin testigos sus corri-
llos... para que con su ejemplo aprendan los deberes humanos 
y cristianos" (Eder, 1772:138). 

A veces el indio cae en la indiferencia o el fastidio: 

"calla (le dice uno de ellos a Marbán) que ya me enfadas y yo 
temo mucho esto que estás diciendo, tanto has hablado... no 
digas más (1676:141-142). 

Sin embargo, el éxito de la enseñanza doctrinal queda asegurado en Moxos: 
Argamoza puede verificar que la cristiandad está allí "floridísima" y que 

"se ven entre estos indios cosas que admiran justamente entre 
gente política" (Argamoza. 1737:116-117). 

Es posible que este éxito tenga otras explicaciones más allá de la organizacii':» 
litúrgica o ue las manifestaciones artísticas que la completan y que veremos en 
seguida. La educación se reserva una cuota de coerción, generalmente expre-
sada en forma de amenaza. El padre Blende dice que 

"el miedo los había hedió tan dóciles ¡a los canoeros t'ayagua 
de! río Paraguav] que ovan con hamV-.- enseñare.:: . ' .! ::.-
sionero y la repetían sin cesar". 

Que también sin cesar 

"les daba las muestras mas sensibles de amistad para ablandar 
sus corazones" 



I 32 Daniel Santamaría 
pero si todo esto falla los amenaza con ser precipitados al "fuego eterno del in-
fierno" (Hace, 1718:208-210). 

Gumilla les insiste que el que no crea la doctrina, que él les enseña de pane de 
Dios, sería 

• "quemado perpetuamente en la casa del fuego donde viven los 
demonios" (1741:282). 

1:1 padre Steigmiller pretiere combatir la resistencia con procedimientos más 
enérgicos: el látigo y el corte de la cabellera. 

"medios más cómodos para domar salvajes y mantenerlos en 
disciplina y honradez ciudadana" (1727). 

3. Las celebraciones piadosas 

Así como la naturaleza humana no se eleva con facilidad a las 
meditaciones de las cosas divinas sin algún auxilio exterior, 
así también nuestra Buena Madre la Iglesia, conformándose 
con la disciplina y la tradición de los apóstoles, ha establecido 
ciertos ritos y empleado ciertas ceremonias: bendiciones, lu-
ces, incienso, ornamentos sacerdotales y otros medios para re-
alzar la Majestad del Divino Sacrificio v para excitar a los 
fieles por estos signos exteriores de religión v de piedad, a le-
vantar su espíritu a la contemplación de los sublimes misterios 
en ellos escondidos" Sacrificio Missae. Ses. XXII. Canon 
236 

3.1 El marco escénico y arquitectónico 

Todas las prácticas litúrgicas > rituales que hemos v jsn> los jesuítas enseñan 3 
sus neófitos se desarrollan en un marco escénico que :iv::e mucho de pintoresco 
y monumental. Esta escenografía no es espontánea en aquellos aspectos que 3 

los padres les interesan particularmente. Knogler lo justifica por el hecho de 
que "el indio no puede razonar" y por lo tanto hay que persuadirlo con cosas 
espectaculares, tangibles, con imágenes... "hasta que su mente se desarrolle 
(1770:170). 

Cuando el padre Fauque levanta un altar fuera de su choza para rezar misa, ad-
vierte que es 

® Gaspar Lefebvrc, Para comprender la Misa, ftuenos Ai-<-s, 



"mucha novedad para estos pueblos, principalmente para las 
mujeres y niños que nunca habían salido de su país" 
(1736:387). 

Los templos también son una novedad: su tamaño y su ornamentación dan a las 
celebraciones piadosas un marco irremplazable. Dotados de tres altares, se ins-
tala sobre el mayor la efigie del Santo Patrón del pueblo; junto a él una estarna 
de San Pedro -representante del vicariato que Jesús instituyó en favor de los 
Papas- y la de algún santo de la Compañía que representa a los propios jesuitas. 
A la derecha, la impresionante imagen del Crucificado, su rostro dolorido, el 
cuerpo lleno de sangre, una corona de espinas ciñendo sus sienes. A la iz-
quierda, la imagen dulce y maternal de alguna advocación mariana'. Las igle-
sias se levantan sobre paredes de adobe y se techan con tejas, tonas de baño u 
hojas de palma. Las mis lujosas tienen abenuras cubiertas con vitrales, reta-
blos, pulpitos bellamente labrados, coros, conedores de balaustrada y baranda. 

En algunos casos se exhiben figuras de santos o de ángeles, en el interior de 
hornacinas semiescindidas y cuadros con escenas piadosas o tremebundas imá-
genes barrocas del infierno. No puede decirse hoy que los neófitos desanollen 
prácticas devocionales hacia estas imágenes semejantes a las que sí observan 
respecto de la Virgen. Incluso tenemos un dato curioso: los Chapacura de 
Moxos se burlan de aquellos que veneran pinturas o estatuas de dioses mudos y 
ciegos 

"distintos a los suyos que se les aparecían, hablaban o dejaban 
verse cada tanto" (Fernández, 1726:1-268). 

3.2 La fiesta de Corpus Christi 

Las iglesias se frecuentan masivamente durante las grandes celebraciones reli-
giosas. l a fiesta de Corpus es la w < lucida entre todas porque se trata de una 
celebración llena de alegría, un "regocijo". En todas las misiones se moviliza el 
Pueblo entero y todos compiten en multiplicar adornos y ornamentaciones es-
pectaculares. En Maynas se levantan altares y castillos hechos con flores y ra-
mos, frutas y pájaros; las calles se llenan de arcos de palmas. En su Relación 
0748) Jorge Juan y Antonio de Ulloa destacan en la ceremonia de Corpus 
Christi "danzas muy lucidas" entre Guaraníes y Chiquitos. En el Archivo Je 
^ n Ignacio hay una obra "El Día de Corpus salen a bailar": en su manuscrito 
^ advienen tres compositores: Juan de Araujo (1646-1714) de Chuquisaca y 
Pomenico Zipoli (1688-1726) que murió en Córdoba, Argentina8. En 
Chiquitos se invita a otras tribus a la celebración: adornan las sendas y los 

, 0sé Mana Mariluz Urquijo. "Us escudas de dibujo y pintura de Mojos y Chiquitos , Anales 
Instituto de Arte Americano e Un estilaciones Kstéticas, 3, 9, Buenos Aires, 1956. 

I SamUc| Claro, "la música en las misiones jesuíticas de Moxos", Revista Musical Chilena, 23, 
J108. Santiago de Chile. 1969, p 22-25. 
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frentes de las chozas con ran ios de palma y también levantan arcos floridos en 
las entradas de la aldea. Todas las cabañas se llenan de multicolores adornos 
plumarios. Ponen al paso del Santísimo fieras salvajes bien atadas para signifi-
car la sumisión de toda la naturaleza a Cristo, arrojando a su paso granos de 
maíz para que así bendecido se multiplique metafóricamente en los campos 
(Fernández, 1726:1-140-141». 

Los Baure cubren la plaza con alfombras pintadas de colores muy elegantes. 
Todos concurren con sus cirios; algunos disparan cañonazos delante de cada 
altar, l a fiesta de Corpus se llena de imágenes: banderas de seda, arcos triun-
fales. árboles traídos especialmente de lejos y palmas entretejidas (Eder, 
1772:372). 

3.3 Cuaresma y Semana Santa 

Así como la alegría y el desborde estético es el signo de Corpus, el tono dolo-
rido y la flagelación son los ingredientes básicos del complejo ritual que do-
mina la Cuaresma y que llega a su apogeo en la Semana Santa. Mientras 
Corpus recoge las ideas ornamentales y muchas conductas cotidianas del indio, 
exhibiendo un aspecto intercultural notable. Cuaresma y Semana Santa son una 
celebración específicamente cristiana. Para lograr su éxito el esfuerzo catequís-
tico debe haber sido considerable. 

1-a Cuaresma se llena de procesiones semanales y sermones dos veces a la se-
mana destinados a crear un clima espiritual adecuado a la Pasión que todos se 
disponen a revivir. Dice Argamoza que estos sermones toman ejetnpolos con-
cretos 

"al modo que estilan los padres en sus Colegios del Peni con 
los españoles y [dej aquí resultan efectos muy saludables a sus 
almas" (173" ¡12-122). 

Al llegar la Semana Santa : >do ya e^tá preparado. E: primer pas" es el Jueves 
Santo: por la noche se oye sermón y todo el mundo se viste con un "hábito 
acomodado a la tristeza de aquel santo tiempo"; muchos ponan pesadas cruces 
o coronas de espinas, otros marchan de rodillas, con las manos atadas a las es-
paldas o con sus brazos abiertos en cruz, o azotándose con disciplinas. La so-
brecogcdora procesu ;i se cierra con una formación de uiños que marchan ds 
' s en J."- and" >s instrumento? de la Pasión. C "fluyen por fin en un es-

cenario que reproduce el Calvario y el Santo Sepulcro y allí, uno por uno, 
ofrecen los frutos de sus sementeras (Fernández, 1726:1-140). 

Mientras tanto, las iglesias brillan con luces y alhajas de plata. 
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"con limosnas y con lo que cada iglesia ha podido costear para 
el lustre de sus fiestas" (Argamoza, 1737:117-118). 

El Viernes Santo reitera el mismo esquema devocional: la adoración de la cruz, 
procesiones edificantes, buen número de penitentes que marchan contritos, au-
toflagelándose (Alvarado, 1766:258). 

La costumbre de disciplinarse hasta la sangre -por la cual el devoto reproduce 
su propia imitat io Chris t i - , no es rápidamente aceptada. Una vez, relata el pa-
dre Fernández, Satanás le dijo a un chamán: 

"mira cómo se azotan los indios, no ves con cuanta razón te 
predicamos que no te dejes engañar de patrañas de estos sal-
vados?" 

y agrega el diablo: 

"líbrales tú de esto, volviéndoles a tu bosque porque si no 
descargaré sobre tus espaldas los mismos azotes" (1726:1-
149). 

El insólito discurso describe la flagelación como un precio menor para saldar la 
civilización; se trata del viejo tema teológico v moral del sufrimiento como vía 
de revelación y del cuerpo y sus pulsiones como territorio de lo demoníaco. 

Por fin. el Sábado Santo se desata la alegría pascual. Retorna el espíritu de 
Corpus. Los Baure suelen entonces armar un muñeco de trapos cosidos, relleno 
de hierba, que representa a Judas el Traidor. Lo pintan y lo cuelgan de un árbol 
junto a un negrito que simboliza, como en la tradición medieval, al diablo. Al 
son del tambor, todos disparan sus flechas contra las dos figuras y luego arras-
tran y queman sus despojos. 

Eder cuenta que una vez un pintor indígena le dio a su ,udas una coloración 
cobriza. Todos le exigieron blanquear la figura antes de flecharla. La ansiedad 
contenida en la vigilia pascual catartiza simbólicamente contra los blancos por-
gue, entre otras cosas, habían sido blancos los que dieron muerte a Jesús, l a 
Descripción de 1754 dice que en la mañana de Pascua 

"sale la Procesión aiegre con el Señor resucitado y todos van 
con luces cantando alabanzas". 

3-4 Otras fiestas de precepto 

calendario lirúraic ,;nda en fiestas de homenaje a la Virgen, especial-
"fcnte la realizada en uonor de la Inmaculada Concepción. Es habitual que en 



estos casos los procesantes lleven rosarios bien visibles, colgados del cuello, 
para "demostrar su amor por la Madre de Dios" a la que los Chiquitano deno-
minan Nupaquima (Knogler, 1770:173). 

Figueroa relata la tiesta del Santísimo Sacramento en Maynas: 

"ésta ha sido de mucha edificación y lucimiento porque en lu-
ces, adornos de la iglesia, arcabucería y otras solemnidades, 
parece excedía lo que pudiera servir de ejemplo aún a otras 
ciudades populosas y ricas; estas fiestas (lo dice en 1661) 
aunque no se han dejado, han descaecido de seis años a esta 
parte con ocasión de las nuevas conquistas de jív aros y otras y 
por haber (altado muchos vecinos que las celebraban y los que 
quedan están demasiado pobres y faltos de lo que han menes-
ter (1661:159). 

3.5 Música v danzas 

Fl rol que la música, el canto y la danza desempeñan en estas celebraciones es 
crucial: los jesuitas del XVII y el XVIII. sobre todos los alemanes, están bajo 
el vigoroso influjo de la música sacra y coral del Barroco. También las celebra-
ciones chaniánicas tradicionales organizan verdaderos torneos de canto, recita-
ción o danza. A los niños se les enseña música casi con tanto ardor con que se 
les enseña el latín o el catecismo. May escuelas especiales de música y canto* y 
no faltan jesuitas que desde los primeros momentos de la reducción destinan 
una parte importante de su tiempo a enseñar la entonación de composiciones 
para ser cantadas en los servicios religiosos. 

El padre Barace, por ejemplo, enseña el Gloria ¡n Excelsis, el SymboIuiB 
Apostolorum y otras piezas menores cantadas en la misa. En la misión de San 
Francisco Javier de Moxos s - canta los sábados !:•. Misa de Nuestra Señora: 

"la ofician ios muchachos del pueblo coa u a u destreza y gra-
cia que causa admiración oiría" (Eguiluz, 1696). 

Un coro de niñas entona luego un romance al Santísimo Sacramento a lo l11^ 
sigue uu acto de .••'atrición en verso en Ieiuma moxa y un Alabado en cast® 
llano. En San José ^e interpreta el mismo romance pero agregándose otros dos, 
uno en homenaje al Santo Patrón1". t 

Se sabe que los Moxo son músicos excelentes Actúan en los coros como 
tas, instrumentistas, copistas, constructores de instrumentos o maestros de 

9 Luis Paz. Historia General del Alto Perú, hoy Bolivia. Sucre. 1919. 1, p. 249. 
1 0 Paz, op. cit.. I. p -II 



pilla. Aún algunos analfabetos dominan la lectura m u s i c a l " . Entre los Baure, 
Eder adapta las flautas de caña usadas en las fiestas tradicionales para ejecutar 
música navideña que los entendidos llaman pastorela; las combina con el ór-
gano y otros instrumentos. A tal punto logra el consenso de sus neófitos que 
abandonando todo otro tipo de música, denominan a la Navidad fiesta del epu-
kiraseko, por el nombre indígena de esas flautas (1772:100). 

En el río Meta y en el Orinoco hay jesuitas músicos que proceden del mismo 
modo: Aloaso de Neyra instituye cantores de punto y órgano: lleva a la misión 
arpas, rabeles, chirimías, bajones, trompetas y clarines logrando que los indios 
los toquen "con eminencia". Le enseña a los Achagua a componer versos en su 
lengua pero siguiendo el metro español, piezas que los neófitos cantan en todas 
las fiestas de precepto (Tapia. 1713:198). Los de Atanarí cantan en las misas y 
en la fiesta de San Joaquín entonan las letanías de la Virgen, el Salve y algunas 
canzonetas compuestas por su misionero (Mercado, 1684:56). Gumilla anota 
que 

"es cosa reparable cuánto les encanta y embelesa la música... 
cuánto los atrae y domestica: cuánto aprecian la gala que ha-
cen aquéllos cuyos hijos ha destinado el misionero a la escuela 
de música" (1741:515). 

En la Guayana se canta a dos coros y los más jóvenes entonan dos motetes en la 
Elevación. Un indio instruido entona el canto llano y preside el coro 
(Lombard, 1733:48) Pero donde la música llega a destacarse más es en 
Chiquitos. Oigamos lo que nos cuenta el padre Knogler: 

"La música es mejor de lo que muchos europeos se imaginan. 
Tenemos buenos órganos, a veces dos en una iglesia, contra-
bajos, tres o cuatro violas, catorce o más violines, arpas, fa-
lutas y algunas trompetas que son los únicos instrumentos que 
se importan. Hay buenos conjuntos vocales de cuatro voces. 
Todos ¡os músicos aprenden la practica y la teoría de su arte 
en la escuela, donde se perfeccionan en solfeo y desarrollan el 
sentido rítmico marcando el compás con la mano como un di-
rector de coro. Las composiciones que se cantan y tocan son 

5 fáciles nern agradables al oído y adecuadas para esta gente. Su 
autor fue un italiano, uno de los más famosos organistas de 
Roma que después oe sei ordenado, siguiendo su vocación, 
abandonó su patria y se fue a América para embellecer los ofi-
cios divinos de su arte" (1770:174). 

ft 



Ya a principios del XVIII todos los neófitos de Chiquitos cantan en la oración 
con modo llano, niños y niñas en los senderos de las aldeas, al pie de las cru-
ces. Los adultos lo hacen en sus casas, separados hombres de mujeres 
(Fernández: 1726, 1-37). Cuando los Manazica aprenden a cantar las letanías a 
dos coros -dice el autor de la Noticia Anónima- "se imaginaban ya llevados 
al cielo y no se cansaban de oiría" (Anónimo A, s/d:58). 

Es el padre Schmid quien lleno de entusiasmo por la música, la desarrolla como 
lugar por excelencia de la devoción religiosa. Sus superiores le encargan la en-
señanza musical y la fabricación de instrumentos. El mismo aprende a cons-
truirlos. Hace los de cuerda con madera de cedro: además de violines y cellos 
hay clavicordios y espinetas. Cuando relata que estudió música en su juventud 
entiende que Dios 

"deseaba que a través de mí sus indios se hicieran músicos y 
supieran alabarlo ya en esta vida con cánticos y música ins-
trumental" 

Agrega que por la música 

"elevarían sus almas al cielo y se mostraran dignos de escu-
char un día la música de los ángeles por los siglos de los si-
glos" (1744b: 194-195). 

Schmid es capaz de toiar el órgano, la cítara, la flauta, la trompeta, el salterio, 
la lira en modo mayor v menor 

"Todos nuestros pueblos resuenan ya con mis órganos. He he-
cho un montón de instrumentos musicales de toda clase y he 
enseñado a los indios a tocarlos. No transcurre ningún día sin 
que se cante e" nuestras iglesias. Hemos conseguido cae gente 
que basta hace poco aún vivía en la selva virgen iunto con 
animales salvajes, separa bastante bien alabar a su creador con 
cítara y órganos, bombos y bailes en rueda" (1744a: ¡92-193). 

Precisamente estos bailes -que no se diferencian en lo formal demasiado de 
aquellos que los Jesuit-.-; ven como "danzas indecentes" cua.Jo tienen lugar e 
e' marco de IPS iihaci'-'es tradicionales- son inseparables del desarrollo niuSi 
cal. La danza involucra a todo el mundo en Corpus, en la fiesta de la Santis'1 

Trinidad o en la fecha patronal Los bailarines aparecen ataviados con pie ^ 
de mono, plumas de av • o ponan escudos también hechos de plumas, cosidos 
telas diseñadas con motivos zoomorfos (Eder, 1772). Nadie repara en el sesg 

1 2 Claro, op. cit.. p 12; Hale A. Olsen. "Música vesperal Mojo en San Miguel de 
Bolivia". Revista Musical Chilena. 30. 137». Sanuago de Chile. 1976 ^ 



pagano de estas danzas; ahora ellas nutren el entusiasmo popular por las cele-
braciones piadosas y logran que nadie falte a las procesiones. 

En el pueblo mojeño de Exaltación, durante la Danza de los Macheteros, se 
ponen varias cruces por todas panes cuando llega la fiesta de San Juan Bautista 
o cuando se consagra un nuevo templo. Los danzantes cantan mientras blanden 
sas machetes y sus espadas de madera, yendo de cruz en cruz, deteniéndose 
frente a los altares, seguidos por toda la gente ' 3 . 

3.6 El teatro piadoso 

Por último, además de las procesiones, la música y la danza, las representacio-
nes teatrales completan el amplio espectro anfstico en que se desenvuelve la 
devoción. El padre Neyra -a quien vimos enseñando composición y ejecución-
escribe algunas comedias hagiográficas y autos sacramentales que pone en es-
cena frente a la aldea en pleno. Los actores indígenas recomponen de este 
modo, con nuevos argumentos y nuevo léxico, las viejas representaciones cha-
mánicas llenas de mímica hilarante y dramáticos éxtasis. No es extraño enton-
ces que este teatro piadoso los tuviera 

"embelesados, aficionados y cautivos para atraerlos a la ense-
ñanza cristiana" (Tapia. 1713:198i 

Las obras de teatro se representan los días de fiesta mayor y sus tramas son por 
lo general historias edificantes: en Chiquitos se presenta I^a vida de 
Eustaquio, un pagano converso que luego fue canonizado. El propio Jesucristo 
lo exhona, apareciéndosele entre los cuernos de un ciervo mientras caza. Este 
episodio les resulta apropiado a los curas para mostrárselo a los cazadores que 
forman ei auditorio. Para que esta representación tenga la dosis necesaria de re-
ndad. se tala un pedazo de monte y así 1 < neófitos ¡a observan dentro de la 
propia escenografía. Tanto la ('bra como L m u c h a s canciones que ia integran 
se desarrollan en lengua chiquitana Tampoco es extraño que ia gente pida ia 
repetición del espectáculo atrapante. Según Knogler, el pedido se ha<_e en estos 
términos: 

"déjennos ver otra vez a Eustaquio para que entendamos nv-
jor ti amor de Jesucristo, nuestro r'adre. y nos arrepintamos 
de nuestra ingratitud cot: la cual p..¿amos los beneficios que 

£ recibimos de él". 

Esotra oportunidad se representa la historia de San Francisco Javier, obra que 
Knogler le parece "un verdadero melodrama" (1770:180-181). 

Claro, op. cit., p. 14; R Ares Queija. "las danzas de los indios: un camino para la evangeli-
i p i ó n del Virreinato del Peni". Revista de ludias. 44. Madrid. 1984 
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4. I>os sacramentos 

Mientras la catequesis, la práctica litúrgica y las celebraciones piadosas son 
técnicas colectivas de conversión, la administración de los sacramentos consti-
tuye una relación estrictamente personal entre el cura y el catecúmeno. El ca-
rácter obligatorio e irreversible del rito sacramental no sólo lo impone como 
paso ineludible en la vida cultual sino que los propios jesuitas lo utilizan como 
un modo de presión personal justificada, porque en definitiva es el sacramento 
el que rescata al indio del pecado y asegura la salvación de su alma. 

El control laxo que se observa en las fiestas y las procesiones o la libertad es-
pontánea y jovial, diríase la creatividad que aflora en la música, la danza o el 
teatro, desaparece cuando se celebran actos sacramentales. Se eligen los trozos 
musicales más serios para la Eucaristía: la amiósfera contrita del momento en 
que se administra el sacramento apunta a convencer al indio de que transcurre 
un episodio clave de su conversión. De todos modos, la administración de los 
sacramentos tropieza con el hecho de que la mayor parte de los indios están fre-
cuentemente dispersos en sus cimeras v pastizales, cazando o pescando 
(Figueroa, 1661:158-159). 

De los siete sacramentos establecidos por el dogma católico no nos referiremos 
aquí ni a la confirmación -que no aparece en las fuentes- ni al matrimonio, que 
hemos visto en el capítulo 3 ni a las órdenes sagradas porque ninguno de los 
neófitos fue ordenado sacerdote en las misiones jesuíticas. 

4.1 El bautismo 

Al observar los ritos de purificación entre los Manazica, Fernández cuenta que 
el chamán rocía el alma del difunto para limpiarla de pecados "como si fuera 
agua bendita" (1726:1-278). El bautismo borra el pecado original y sanciónala 
alianza entre el bautizado y Cristo. A la vez, el santo óleo destruye el poder de 
Satanás sobre la persona. Como rito purificatorio, el bautismo avanza sobre los 
ritos tradicionales en la medida en que el bautizado queda civilizado mediante 
su ingreso sacramental a una comunidad de fieles. 

No es sólo un cambio metafórico sino también sociológico. Pero es cambio que 

no requiere ser consensuado; no e un derecho personal sino una i m p o s i c i ó n de 
la fe tendiente a salvar el alma del bautizado, razón por la que los jesuitas hi ' 
cen del bautismo un amia de lucha contra el demonio y un simoolo quye iuani-
fiesta el éxito de la evangelización 

Ia primera dificultad consiste en determinar la conveniencia de apelar al bau-
tismo masivo o, por el contrario, reservarlo a los niños, a las personas 
trance de muerte y en último lugar a los neófitos ya instruidos en el dogma-
actitud paradigmática de fray Toribio de Mogrovejo en el Perú de practicar. 



bautismos en masa no fue del todo aceptada por los jesuitas. El padre Cueva, 
misionero de Maynas, sólo bautiza niños y moribundos, consciente del recelo 
que experimentan los adultos cuando ven inscritos sus nombres en los registros 
eclesiásticos (Figueroa, 1661:182-186). Pelleprat piensa que 

"así como sería una gran imprudencia conferirlo a todo el 
mundo, también sería una gran crueldad negarlo cuando tie-
nen verdadera necesidad" (1655:87). 

El padre Creully, misionero en Cayena, confiere el sacramento a aquellos neó-
fitos sobre "cuya perseverancia en la fe estaba seguro". Otro texto dice que 

"al principio sólo bautizaba a los niños en peligro de muerte, 
evitando hacerlo con los adultos de extremada flojedad y natu-
ral inconstancia" (Anónimo B. s/d:377). 

Las cifras que aparecen aquí y allá son, sin embargo, bastante elocuentes para 
inferir que esta cautela no está tan generalizada y que aunque no se llega al 
bautismo masivo, hay cierto interés por multiplicar los óleos y esto por distin 
tas razones. En el período 1636-1661 se celebran en Maynas 3.300 bautismos 
de los cuales 1.500 son administrados a niños (Figueroa, 1661:165). En gene-
ral, los jesuitas pueden revalidar los bautismos de aquellos adultos que lo ha-
bían recibido sin saber lo que les daban (Mercado, 1684:9). No deben 
olvidarse de recorrer las chozas observando si ha nacido algún niño o si alguien 
agoniza (Gumilla. 1741:515). Si por algún motivo un padre debe marcharse de 
la reducción debe dejar una o más personas instruidas para impartir H 
sacramento con ia mayor solemnidad posible. Gumilla dice que sin esa 
"función" el pueblo se va "aficionando a la vida civil" (1741:287). 

Las resistencias al bautismo son frecuentes, todas las fuentes consultadas coin 
ciden en señalar que el óleo articulo mortis es mal mirado porque se le atri-
buye la muene del enfermo. Ningún padre o madre permanece tranquilo du 
tante el bautismo de su hijo: en los primeros tiempos :¡o se comprende el rito n: 
Por qué debe reemplazar a los tradicionales. Los indios 

"juzgaban supersticiosamente ...que lo mismo es bautizarse 
que morirse al nunto" (Martínez Rubio. 169" i56). 

2'-rcc prefieren coii-aucir a ia selva a sus enfermos antes que bautizarlos 
(Mercado, 1684:49). Figueroa cuenta el caso de un viejo que dijo que no que-

• rta hacerse cristiano. Se rehusaba porque no podía memorizar la doctrina ni 
. 'psponder las preguntas del catecismo. El padre lo convenció de que no rnemo-
• j&ara, que sólo oyera, creyera, se doliera de sus pecados. F.I viejo admitió el 
.bautismo, finalmente 
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"Esto pasa.. . no es uno sólo sino en muchos que rehúsan el ' > 
bautismo por semejantes dificultades" (Figueroa, 1661:163). 

A veces la resistencia se debe a no entienden la preceptiva bautismal mis que el 
propio catecismo: cuando un indio se dispone a bautizar a otro -acto que el 
dogma permite cuando no hay sacerdote- un tercero le adviene que no lo haga 
porque el cura podría enojarse. Para el ingenuo neófito, la administración de 
los óleos funciona como un privilegio chamánico (1661:234). Otras veces no se 
aceptan, lisa y llanamente, los argumentos básicos del bautismo: dice Eder que 

"me sucedió un día que les explicaba con lenguaje sencillo el 
pecado de nuestros primeros padres; en un comienzo me oían 
con gran atención pero luego apenas si podían contener la 
risa; al preguntarles la causa, me respondieron que ellos lia-
brían hecho lo mismo, pues no podían concebir con sus ojos 
un fruto maduro y atrayente sin cogerlo; y que si era de Dios 
y éste lo quería para sí debía haber advertido a nuestros pri-
meros padres!" (1772:94). 

t 
A veces los pretextos son niás fútiles: un moribundo rechaza el bautismo por-
que hay tormenta. Cuando escampa, acepta el óleo y poco después se muere 
t Anónimo, 1739-1744:339). Las resistencias sólo se derrotan con paciencia: 
^ada pleito ganado constituye un caso ejemplificador como el del cacique en-
fermo que nana Marbán: 

¿ 

"fuimos instruyendo en las cosas de la fe y es cosa admirable 
que todas las personas que le asistían fal cacique) le pctsua-
dían con notable eficacia que creyese todo cuanto le decía-
mos". 

Ei caciuue musita "soy hijo de Dios". Los curas se apresuran a explicarle U 
condición de la Virgen como madre de u ios y de todos nosotro.v 

"que tenía por Hijo al mismo Hijo de Dios que se llamaba 
Jesús". 

j e l vuelve a musitar "Jesús y María" (1676:143). 

Si el discurso ejemplificador de ¡ouo moral no tuiuio:^. puede ....,c!:¿rse al d® 
curso amenazante. Tomemos como caso uno de Fieueroa: *¿ j * 

"parece mostró el Seüor que era buena obra y le agradaba ¡3 
ocupación de revalidar estos bautismos porque había una india 
mayna con quien el demonio tenía nial trato muchos años con 
tanta desvergüenza que no la dejaba en parte algmia que no la 



molestase. El mismo día de la revalidación de su bautismo pa-
rió un monstruo a manera de sapo, de muchas manos y pies, 
asquerosísimo y sobre manera fiero, quedando la india más 
muerta que viva. Apareciósele después el demonio (como] ín-
cubo, aunque de lejos, espantándola y riñéndola mucho, la 
dijo que después del agua que le habían echado no podía ya 
llegar a ella, con que la pobre quedó libre de aquella infernal 
bestia" (1661:163). 

Está claro que el bautismo funciona aquí como exorcismo, como rito que ex-
pulsa los demonios del cuerpo. Si se tiene en cuenta que tanto en el texto evan-
gélico como en la sabiduría popular del XVI! lis enfermedades no son otra cosa 
más que posesiones demoníacas, el bautismo tiene un alcance terapéutico, es 
una cura milagrosa. Uriarte no vacila en asegurar que varias personas han reco-
brado su salud "y aún mudado del todo su natural" después de los óleos 
(s/d:94). Pelleprat mismo narra varios casos de moribundos que recuperaron la 
salud con el bautismo (1655:87-88). 

4.2 La eucaristía 

Como es lógico, los misioneros dan a la comunión un lugar fundamental en el 
culto. Todos los procedimientos rituales que la anteceden, especialmente el 
Sacrificio y la Elevación, y que se organizar, en la misa, sirven para atraer a 
toda la población reducida domingo tras domingo. Knogler opina que 

* ' 

"los elementos principales de esta ley de Cristo son los oficios 
divinos. Donde ellos son descuidados y van decayendo, nin-
guna cosa sirve de nada' (1770:173). 

• u 
¿En las crónicas parece un cánon literario relatar minuciosamente la organiza-

ción de la misa v los recaudos tomados para que 1<>« neófitos concurran y co-
mulguen. Puede decirse que el modo de evaluar el progreso de una misión no 
^ si número de bautizados sino ei modo en qae se celebra el oficio divino y el 
consenso que logra en la comunidad. Niel se complace con el fervor, el respeto 
y la devoción que despliegan entonces ios catecúmenos de Moxos (1705:138-

que el desarrollo del acto reproduce a sus oíos una ceremonia explícitamente 
J^crificiai: según e) dogma de ia transubstanciación que los misioneros enseñan 

pueden, el Hijo de Dios se ha convertido en un pequeño disco de ha-
' JP1*' la hostia: se trata del hijo substituido por un alimento vegetal, una típica 
.emersión sacrificial. Más aún, el sacerdote sacrifica, en el momento cuimi-

de la Elevación, una representación del Hijo-Dios y luego todos partici-
ón, u n o por uno, de la devoración del sacrificado, devenido alimento y cosa 

ipt ta . La comida colectiva del Padre (en la medida en que el otro dogma, el de 

P é 



la Trinidad, reúne Padre e Hijo en una sola persona) debe interpretarse comól 
homóloga de la comida sacrificial del jaguar -por ejemplo, entre los Moxo- quell' 
según los mitos autóctonos representa al padre originario de la humanidad. 

Resulta lógico que esta inquietante similitud atraiga a los neófitos, más allá < 
la evidente presión que los curas ejercen para asegurar la concurrencia. 

El orden de la misa sigue cánones más o menos parecidos en todos las misiol&ft 
nes: antes de celebrarla, se reúne delante de la casa del cura la "cuadrilla delf' 
rezado", jóvenes varones y mujeres hasta su primer parto, que repetirán to 
los días las oraciones del catecismo en español. La misa se canta y sólo; 
en ella músicos expertos. En las misas ordinarias, donde sólo se reza, la oh 
ción es acompañada por flautas y violines. El cura se sienta en el presbiterio^ 
explica en lengua nativa algún punto de la doctrina, tomado por ejemplo de kj 
Pláticas del padre Parra o algún texto similar, adecuado a alguna parábola iq 
seriada en el Evangelio del Día. Si en la misión hay mestizos hispanoparü 
o soldados se repite el sermón en español (Alvarado, 1766:258). 

Al término del oficio, la cuadrilla entona el Alabado y luego el cura los ÍD 
truye sobre las labores diarias (Alvarado, 1766:256-257). Por el mismo l 
tivo, a la salida de misa el cura se planta en la puerta del templo y provistOJ 
una tablilla semejante a las usadas en las ponerías de los colegios, pasa 
llamando a cada uno por orden alfabético. De ese modo detecta a los 
con quienes ajusta cuentas el sábado siguiente, por la tarde. Aprovecha ] 
distribuir el trabajo con órdenes y licencias entregándoles a quienes tabajf 
como remeros o deben ausentarse a sus huertos o cotos de caza. 

Estas licencias quedan asentadas en otros cuadernos, los "diarios _ 
conocer con exactitud las faltas y los jornales que devengan por su trabajo., 
sábado a las cuatro y media de la tarde, cuando todos deben acudir p?j¡j|J 
Rosario y las letanías de la Virgen, fonnan dos filas delante de la casa disl ew 
Alii se denuncia a quienes no han concurrido a misa y se les entrega al ai . . 
de justicia para que los a¿. v. o los ponga en el cepo según la s e n t e P O ^ P 
misionero. "Sea hombre o mujer -dice Alvarado- en todas edades reciDCiy 
penitencia" (1766:253-254; Cervellini. 1737:343). < # T 

M 

embién n a n Pascua Florida el cura distribuyet-
e qué M los curas párrocos- y por ellas se sato 

C : r los mismos objetivos, 
cédulas -como las que usai 
duos han cumplido con ei precepto. A ios renuentes se íes 
alguna hasta que cumplan (Alvarado. 1766:254). Este c o n j u n t o de 
describe hasta dónde la misa obligada funciona como control social a 
pero también parece describa cierta reticencia del indio a concurrir, 
padre Schmid asegura que en misa la gente llora, suspira y se 
(P44a:192) no se puede pensar que el consenso fuera general, jus .. 



: temores del padre Knogler de que no se debe permitir la decadencia de los 
divinos. 

ite la Cuaresma, todos cumplen después de la Elevación el precepto de la 
omunión pascual prescrita desde el Miércoles de Ceniza hasta Pentecostés, 
cluso se lleva el Santísimo a la casa de los enfermos o de los viejos que no 

ueden ir a misa (Cervellini, 1737:343). En estos casos, los jesuítas se asegu-
que el inválido 110 escupa ni masque la hostia; hasta llegan a revisarle la 
1 para ver si no queda algún resto sin tragar (Figueroa, 1661:295). 

costumbres del tiempo jesuítico perduran tras la Expulsión de la orden: 
1 su Informe al virrey de Buenos Aires de 1792'4, el gobernador Lázaro de 

ibera dice que los naturales de Moxos siguen oyendo misa antes del trabajo y 
or la tarde rezan el Rosario; rezan la doctrina los domingos en la iglesia y to-

los días se explica una Canilla Real formada principalmente para que los 
tivos conozcan mejor la autoridad de la monarquía. Los enfermos siguen 

ndo al cura para sacramentarse; los recién nacidos son bautizados apenas 
en. 

J.3 Confesión y penitencia 

te todos los sacramentos, este es. desde luego, el más estrictamente persona!, 
s instrumento utilizado por el misionero para vigilar hasta la mayor intimidad 
/able las costumbres, los hechos, las debilidades de sus neófitos. Así como 
is prácticas que rodean la Eucaristía permiten reconstruir el vínculo entre la 
¡jvoción religiosa y el trabajo organizado, las preguntas del Confesonario 
pnstituycn una rica fuente de información etnográfica. Lamentablemente *;ólo 

ervamos algunos modelos de interrogatorio aplicados a pueblos determina-
8 no sabemos si estas listas de preguntas variaron eu el tiempo, si ios confe-

• hacían de ellas un uso literal o más bien elástico y sobre todo no tenemos 
grespuestas del confesante. Es innecesario decir que los confesores buscaban 

1 Ejidos ) que en ias sociedades selváticas el gran pecado era la apostasía es 
fvjtcir, la conservación de las pauUs religiosas, las costumbres domésticas, los 

> chaniánicos, la magia de guerra, las prácticas de control demográfico. El 
tío mayor es 1111a conversión imperfecta, fingida o tolerante de lo tradicio-
: Gracias a esto las preguntas del confesor son más una indagación etnográ-
'queuna investigación moral. 

apuesto, la desobediencia surge como un pecado derivado del anterior: el 
Oplimiento de la preceptiva moral establecida en los catones jesuíticos 

indio a cualquiera de los siete pecados capitales: si desobedece las i'ii 
0 n e s laborales cae en la pereza y así todo. Si la evangelización viene a 

: Suán e?, op. rit.. p. 427. 



rescatar a los indios de las manos de Satanás debe hacerlo redimiendo sus almas 
del pecado, concebido así como la condición existencial de lo demoníaco. 

l a primera pregunta que surge es hasta dónde el indio comprende -o justifica-
ese interrogatorio tenaz y profundo, tan preocupado en apariencia por su vida 
familiar, sus sentimientos, su cuerpo. Figueroa cuenta que en 1642 un ladino 
cristiano enfermo de viruela le confesó una multitud de pecados. Cuando el 
confesor descubrió que le estaba mintiendo, el indio le dijo que creía que 
cuantos más pecados confesase mis rápido vencería su enfermedad: la confe-
sión era para él -como para los guerreros Moxo- un rito terapéutico o catártico 
(1661:166-167). A menudo el confesante no entiende la pregunta, da respuestas 
sin sentido, se limita a repetir la inquisición del confesor 11661:276). 

Fn otra oportunidad, una anciana se cree incapaz de responder y llama a otras 
mujeres para que lo hagan por ella. Otros muchos están persuadidos de que el 
sacramento de la confesión es un acto mágico y que ¡a pregunta debe ser repe-
tida como un conjuro (1661:276). El padre D'Etre dice que 

"lo que más cuesta a un misionero que no conoce el genio de 
estos pueblos es oir sus confesiones: se hacen muy embaraza-
das según el modo con que se les pregunta porque es de saber 
que responden mucho menos conforme a la verdad -a las pre-
guntas que se les formulan- que conforme al tono y modo con 
que se les pregunta. Pongo por ejemplo: si se les pregunta 
('.habé¡s cometido tal pecado? Responderán que sí aún no ha-
biéndolo cometido. Si se les dice ¿no habéis cometido tal pe-
cado? Responden que no aún habiéndolo cometido muchas ve-
ces. Si después se les hacen las mismas preguntas tomando 
otro rodeo, confesarán lo que habían negado y negarán lo que 
habían confesado" (1731:45). 

A veces el confesante se niega a hablar en ia lengua genera!: solo acepta confe-
.vi.se en su lengua nativa lo que impide el sacramento si .: confesrr la ignora. 
Mercado juzga esta estrategia como "barbaridad" y "pernicioso dislate 
(1684:11-12). 

Dicr el padre Castillo que es menester 

icuei aiic paia preguntar a ios indios las cusas q̂ w si ellos se 
persuaden que buscamos el sí, aunque no lo busquemos, si no 
es saber la verdad, dirán fácilmente que sí a todo" (1676:360. 

Entre la variedad de temas que toca el confesor, la obediencia del neófito ocup» •„< 
un lugar destacado. El Confesonario de Itonamas contiene las siguientes 
quisiciones: -> 



& (XXI) ¿Se ha golpeado a los padres? |se refiere aquí a los pro-
pios padres del confesado|. (XXIV) ¿Se los desobedece? 
(XXV) Se desobedece a los sacerdotes? (XXVI-XXXII) ¿Se ha 
hablado mal de ellos? ¿Se ha deseado matarlos? ¿Se los ha 
odiado? ¿Se lia hablado mal del prójimo? ¿Se ha deseado ma-
tar a algún superior? (en referencia a los alcaldes) ¿Se le ha 
negado la palabra al enemigo? 

v En su Cathecismo Marbán le pregunta al indio: $ 

(XXll) ¿Aborreces al jesuíta que enseña las palabras de Dios? 
Y 
i Esta colección de preguntas -partiendo de la base de que la primera pregunta 

del confesor siempre es si el indio se ha confesado antes y la segunda si se ha 
cumplido con la penitencia impuiesta- revela la preocupación del jesuíta por su 
prestigio social, por su preminencia política. Las preguntas sobre la vida sexual 
o las prácticas mágicas sólo apuntan a erradicar las tradiciones. Las preguntas 
sobre la obediencia al cura le demuestran si él es realmente capaz de erradicar-
las. Los indios iutuyen el interrogatorio confesional como un control social: en 
Maynas muchos entienden 

"que los pecados que Iiabíar. de confesar eran el no acudir a 
las chacras y sementeras y otras cosas del servicio a sus enco-
menderos" (Figueroa, 1661:167). 

Con todo, la literatura jesuítica abunda en el éxito de la confesión como prác-
tica. Figueroa dice que una vez vencida la sorpresa del indio de que el cura ha-
blase su lengua, algo que los dejaba absortos, el trámite se hace más sencillo: 

í* 
"siendo los mainas los más faltos de doctrina tienen entre ellos 
almas que ie temen y con toda su rudeza se guardan de pecar 
para confusión de muchos enteiulidi 11661:168). 

confesión la hacen después de haberse preparado 

"con atención, silencio y retiñí y buena distinción de especies 
y números de los pecados" (1661:189). 

busca que todo el mundo se confiese: un sacerdote de Maynas hace en 
^ Cuaresma entre 600 y 700 confesiones (1661:242). Mercado estima que algu-

nos adultos 

"estaban tan adelante en la cristiandad que confesaban y co-
mulgaban algunas veces entre año (1684:56). 



En Chiquitos, el confesor trabaja siete y ocho horas por día (FernándezM 
1726:1-113). Gumilla, por su parte, no duda de la sinceridad del confesado, sufLíg 
brevedad, la ansiedad y el tenor con que acude al sacramento. Una noche llu4%P 
viosa viene a verlo un indio muy atemorizado; le pide las disciplinas y co-1'r^ 
mienza a propinarse fuertes golpes en la espalda, llorando. Confiesa que el de - ' ! $ 
monio lo ha engañado y que viene a confesarse para "desenojar a Dios ' í ^ ' 
(1741:283-284). En Moxos, la confesión es práctica corriente: los neófitos lo?v i 
hacen en las fiestas del Señor, de la Virgen y de algunos santos; todos se con--;' Á 
fiesan varias veces por año (Argamoza. 1737:117). JV 

Un dato interesante es que también deben confesarse los chamanes: el 
Cathecismo de Marbán les reseña una sección. I a materia del sacramento de 
la confesión es el pecado como inspiración diabólica. Veremos aquí como c l a s i -
fican los jesuitas al pecado y qué rasgos atribuyen a Satanás los textos del con-» • 
fesonario. Ia lujuria es uno de los que más preocupan porque trastorna el orden 
social y conduce a la violencia: la pregunta XI de Martán inquiere si las rauje- " 
res se untan con ciertas hierbas para atraer a los varones. Lo sexual deviene ~ 
protagonista esencial del Confesonario de Itonamas: -¡ | 

' vV vu 
. : . J 

(XVil) ¿Se lia mirado a alguna mujer en la iglesia con ánimo 
de fornicar con ella? ,¡ 

Más adelante se inquiere el estado civil del confesado, si vive amancebado, si 
ha fornicado con mujeres casadas, si con solteras, si lo ha hecho con parientes, 
cuántas veces en cada caso. Mercado cree que "estas gentes se han connaturali- t 
zado" en la lev de ia carne y que es una suerte que 

"los ángeles de guarda de estos miserables gentiles [sean] pu-
rísimos espíritus que aborrecen el vicio de la carne, han alcan-
zado de Dios con sus ruegos que vayan allá !a las selvas) los 
misioneros de Jesús para quitarles las carnalidades" 
(1684:19). 

Algunos jesuitas. como Steigmiller, no están tan preocupados: no se d e b e n ser 
muy exigente en la primera fase de la evangelizarían 

"hasta uue comprendan nor sí mismos en la enseñanza cris-
tiana el horror de este vicio". 

F.l jesuíta se refiere a la poligamia que con la fornicación y el adulterio forman 
los casos más graves de lujuria. Es cierto que el control de los "excesos sexua-
les" ha sido ejercido en tiempos prejesuíticos por los capitanes de guerra-
aquéllos, por ejemplo entre ios Baure, que tenían el privilegio de curar las he-
ridas sufridas en combate. Estos capitanes reunían a sus guerreros y les exigí2" 



confesar "sus pecados de sensualidad". 1.a confesión garantiza la curación 
(Altamirano, 1699:115). 

La soberbia es otro de los pecados capitales que los indios exhiben en su des-
nudez. Tando Mercado como Fauque entienden que al reducirlos a la "modestia 
cristiana" se vestirán. Aunque el último deduce otra ventaja mis del vestido: 

"necesitarían más cosas, serán más laboriosos y huirán de la 
ociosidad, tan funesta en sus consecuencias" (1736:397-398). 

p En efecto, los indios fueron provistos de camisetas, mantas, pedazos de lienzo 
*](Mercado, 1684:17), sobre todo los del Orinoco, donde Fauque cree que no 

hay en todo el continente "infamia semejante". 

La avaricia aparece en ciertas costumbres relacionadas con el parto, el puerpe-
^rio y la lactancia. Uriarte recuerda que amamantar a los niños "es una de las 

* principales obligaciones del santo matrimonio". Teme que si un niño mama el 
pecho de una nodriza, también absorba "la mala inclinación de quien la reci-
ben" (s/d:85)'^. El caso de la mujer que da a luz dos gemelos y cuyo marido. 

£ siguiendo la costumbre, los entierra vivos, demuestra otro caso flagrante de 
-f'avaricia fUriarte, 1754:102-103). Es curioso que el homicidio no se relacione 

i en la moral jesuítica con la ira. sino con la avaricia; es avaro quien le resta al 
otro la posibilidad de disfrutar de la vida. 

I A las libaciones se las vincula con la gula; el huno -rigurosamente vigilado por 
s '°s misioneros- no se incluye en ningún pecado capital y puede repararse auto-

máticamente llevando el botín a la casa del cura (Confesonario de Itonairias. 

iUI)-

Finalmente, la apostasía es un fenómeno cultural que surge como el gran pe 
cado en tanto negador de la Revelación. 

"Es ordinario que sea mis malo quien abandone la fe. que 
•g quién jamás la ha profesado (Fernández, 1726:1-197-198). 
w ' 

Lo interesante es detectar apostasías colectivas que sugieran el estallido de mo-
vimientos mesiánicos: los testimoiuos 110 son dei todo claros en este sentido, 
veamos algunos casos: 

¿ L Acuña cuenta la historia de un indio que se finge Dios, hijo del Sol y que 
'dmite que le expliquen al dios católico pero termina rechazándolo al no poder 

J^ r lo . Todas las noches sube al Sol en espíritu (1639:64). 

j t Era común en la época creer que las características morales eran trasmitidas a través de la Ic-
~í "Mterna. lo ¿jue entre otras cosas, liberaba al varón Je la responsabilidad por la trasmisión de 
p ^ g o s indeseables 



2. Fernández dice que . 

"sucede entre bárbaros que el pueblo indómito se va en pos de 1 

quien tiene entre ellos alguna soberanía y preminencia" 
(1726:1-157). 

3. La Noticia Anónima denuncia que Satanás excita a un grupo de indios. Los 
rebeldes rodean a un joven chamán que poco antes ha aceptado el cristianismo 
y le espetan el siguiente discurso: 

"tu das oídos a los engaños de un embustero que te embauca 
[el jesuita| y te haces el vil instrumento de sus perniciosos in-
tentos. Reconoce tu culpa, pide perdón a los dioses, repárala 
cuanto antes, representa al cacique sus promesas y sus obliga-
ciones y ambos de concierto trabajad en restablecer la religión , 
de vuestros padres que está próxima a su ruina; si no lo haces, 
se vengarán los dioses de un modo tan ruidoso que llenarán de ;) 
terror todos los pueblos de la comarca" (Anónimo A: s/d:53). 

• i ÍT 
í~ 

El joven injuriado responde asi: 
I -is., 

.m-tJ 
"muy débiles deben ser estos dioses nuestros si este extranjero '>• 
es enemigo, ¿por qué [ellos] no se valen de su poder para ha-
cerle pedazos o para echarle muy lejos de aquí y quitarle la 
gana de volver a este país? ¿Por qué piden asistencia ajena 
para defenderse? ¿No pueden defenderse a sí mismos? O no 
son lo que quieren parecer o no quieren parecer lo que son" 
(s/d:54). 

Se trata de un discurso ejemplificador tendiente a divulgar ei poder de los ni'4 

sioneros. pero es evidente que ci argumento del te vio es una rebelión. Las pre-
guntas de los confesonarios -hemos visto- se esfuerzan por rastrear temprana-.,, 
mente estas tendencias subversivas. 

4. Gumilla dice que ocurre con frecuencia que una vez reducidas las tribus, ¡ h 
gún "vi-jo taimado" o alguna "vieja funesta" sueñan que el jesuíta los ha c j 
gregado para engañarlos, para esclavízanos i c j i u e su país. Estos t ' í

 n e . 
los pergeña el demonio o la "natural fantasía" del indio. Por supuesto, J 

riendas oníricas semejantes se apoyan en la memoria popular de las aflUgu»^ 
malocas españolas o portuguesas. 

-9 I a idea 
Finalmente, ¿cómo aparece el autor de todo mal en los confesonarios. 1 ^ ^ 
matriz es que el indio comete maldades inducido por Satanás y por ello . -



"hablar con él ni dejarse llevar por sus palabras. El Confesonario de Itonamas 
¡establece la siguiente preceptiva: 

(LVI) Los pecados irritan a Dios.(LVII) Si los pecados no se 
limpian, el iablo lo lleva al pecador al infierno. (LV1I1) El 
diablo es amigo del que conserva sus pecados y no los con-
fiesa, camina con el pecador, duerme con él.(LIX) Es necesa-
rio amar a Dios para que en el momento de la muerte se pueda 
ascender al cielo. (LXI) El diablo se lleva a quien habla mal 
de los sacerdotes. (L.X1I) No se puede comulgar sin confesión 
porque Dios rechaza al pecador. 

[En todo momento, la ira de Dios no es un acto de maldad contra el neófito sino 
>ima demostración de misericordia, una invitación al arrepentimiento, el perdón 
í J la penitencia. También a la mujer se le dice -un poco más brevemente- que si 
*no obedece al padre se la llevará el diablo al infierno (LXXX). 

I ¿Cuáles son las penitencias? U>s textos conservados sugieren que en todos los 
[casos se ordenan rezos adicionales a los prescritos en las ceremonias públicas. 
[El Confesonario prescribe: 

t¿ Cantar un Rosario a Nuestra Madre del Rosario por las almas del 
.Purgatorio. 
;2. Cantar cinco Alabados a Nuestro Padre después de la comunión. 
3, Oir misa de Nuestro Padre para obtener su perdón. 

Cantar cinco Alabados a Nuestro Padre y rendirle gracias al Santísimo 
Sacramento. 

t Cantar cinco Padrenuestros v cinco Avemarias por las almas del Purgatorio 
reguntas LXVI-LXVIII). 

acuérdese que estas penitencias s ¿ \ cubren el aspecto de ¡a liturgia pcnitcii-
es decir, se vinculan con un hecho onsiderado pecado por el dogma. Pero 

mismo hecho es considerado a la vez delito por la ley y entonces, aún con-
loado y absuelto de su pecado, el transgresor debe someterse a la ley ejecutada 

los alcaldes indígenas pero supervisada por los propios jesuitas. l a absolu-
tion sacramental no lo libra del escarnio público ni de los azotes. 

La extremaunción o Sanio Viático 

y®bién el sacramento de la unción fue, al decir de los jesuitas, aceptado por 
'^indios sobre todo por la promesa de que el alma del difunto uo marcharía al 
¡B^nio. Aún en tiempos posteriores a la Expulsión, un funcionario poco 

p ' o a la Compañía reconoce qye tan pronto un indio 
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"se siente enfermo, aunque no esté en peligro hace llamar a 
los curas con los enfermos para que le administren los sacra-
mentos" . 

Sin ser. en rigor, un rito purificatorio como el bautismo, la extremaunción 
tiene en común su eficacia terapéutica desde el punto de vista doctrinario. 

' Habiendo dicho la misa y confesado al enfermo le administré 
el Santo Viático. Halló en los sacramentos la salud del cuerpo 
y del alma porque el mismo día estuvo fuera de peligro y sin 
calentura, habiendo pasado la noche antecedente en un delirio 
continuo y tres días sin esperanza de vida" (Fauque, 
1730:226i.' 

Desde el punto de vista indígena, por el contrario, se vincula el Viático con la 
muerte: 

"lo rehúsan tal vez por el olor del aceite y lo repugnan por pa-
recerles que con él se han de morir por darse a los que están 
de próximo para ese trance" (Figueroa, 1661:163). 

La extremaunción sacramenta la muerte: también la amonestación, el recordato-
rio de la te y el camino de la santidad. También la exhortación a bautizarse an-
tes de morir, para que el diablo no se lleve su alma desgraciada a las tinieblas. 

1 6 Informe <le l i za ro de Ribera, en: Alcides Parejas Moreno. Historia de Mojos y Chiquitos * 
fines de! siglo XVIII. ta I V . ¡ ° > . P *5> 



Capítulo 9 

Los temas ,]c la predicación 

Una de las primeras preguntas que uno se formula se relaciona con los límites 
del prt>ceso de con--versión. El espacio demasiado largo que dedicamos a las téc-
nicas de conversión deriva seguramente del detalle de las descripciones conte-
nidas en las íue.r.^ y del propio interés jesuítico en las formas quizás más ele-
mentales de difusión religiosa. Aquí se incluyen otros problemas: en primer lu-
gar, los objetive* históricos concretos de la aculturación religiosa, es decir, la 
salvación de las ¡dinas y una civilización relativa de pueblos umversalmente 
considerados salvajes". En segundo lugar, las posibilidades intelectuales de 
sociedades preümarias por entender complejos problemas teológicos'. 

Esto tiene que ver, seguramente, con los límites que los jesuitas se autoimpo-
nen. Memos visto hasta el cansancio qué juicio les merece la cultura indígena y 
a psicología del indio. No pretenden jamás hacerlos teólogos sino simples de-

votos, puros, ingenuos, convencidos. Pero la supuesta incapacidad filosófica 
el indio no agota las explicaciones. Después de todo, muchos misioneros in-
ntan explicar dogmas muy difíciles y no lo hacen esporádicamente ni a modo 

e excepción, l^i q u e ocurre, efectivamente, es que el modelo misional de los 
jesuítas no se propone crear otra cosa más que una nueva iglesia, con los mis-
mos elementos de pureza que la primitiva. 

Sin aborrecerlo, \á Compañía deja de lado (por lo menos en sus misiones) el 
espíritu escolástico de las universidades. El período en que crece y se consolida 

n iciona esta actitud. La catolicidad barroca, el espíritu reaccionario de 
nto, la lucha antiprotestante que no es mis que una lucha contra la toleran-

Je
a- l a progresiva rigidez del dogma, el poder absoluto del Santo Oficio, la caza 

e rujas, la repugnancia por el jansenismo y la naciente filosofía del librepen-
• e n t 0 c o n s t¡ tuyen el marco histórico exterior de un proyecto misional que 

anegar de él, pretende una insularidad espiritual. 

de W - . t o r P o r a c ' ^ a militar al fin en el sentido de militia Christi, hace 
uto a 0 c ' a valor fundamental. Pero esta insularidad, cue parece una 

P^a mas, apunta a constituir una sociedad desprovista de historicidad, una 
i S o b 77 

ver Pedro Borges, Métodos misionales en la cristianización de América, 
de F i 1<J6°; Pedro Borges, Los conquistadores espirituales de América. Escuela 

íjstudios Hispano Americanos. Sevilla, 1961, Pedro Borges, Misióu y Civilización en 
CoacriA^" v J n d ' ' 9 f ! 7 ; P C a s l a ñ e d a - "t-os métodos misionales en América, ¿evangelización o 
de m ° n t " ( l i o s s,,1>rc Bartolomé de Las Casas, Sevilla, 1974: S Broseghmi, Cuatro siglos 
oc

 e i I , r t ' 'os Shuar. Los métodos, Sucúa, 1983; Xavier Albo, "Jesuiias y culmras indi-
27 w'. ' 156*-'b06, su actitud, métodos y criterios de aculturación", América Indígena, 26-
. . Mexico, 1966; J Sp c c i c e r D i e Missionsinethode in Spanisch-Amcrika im 16 Jahrhundert, 

«noneck-Beckenried 1953 ' 
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sociedad sometida a regla donde lo peor puede llegar a ser el cambio. El mundo 
de Tremo es el modelo imitable, pero esa imitación debe ser, en el proyecto 
misional de los jesuitas, permanente e invulnerable. 

Lo que la "Reforma Católica" ha logrado no es un paso histórico en la intermi-
nable dialéctica de los tiempos: es, por el contrario, un finis temporum, una 
escatología. Sus principios, sus dogmas será los datos estructurales de esta 
nueva iglesia selvática que los reproducirá para siempre. 

Esto puede considerarse otro de los factores desencadenantes de la Expulsión, 
que no sólo devuelve a las misiones al poder de los Borbones, sino que además 
las sumerge en el mar violento de la historicidad. En este sentido, los temas de 
predicación propuestos en los sermones y que contaminan necesariamente los 
catones, los catecismos, los interrogatorios de confesonario y las mismas cróni-
cas jesuitas que usamos aquí como fuentes, forman la totalidad del universo 
ideológico reservado para estas sociedades a las que se pretende, con singular 
audacia, congelar en el tiempo. 

Por supuesto, estas ideas no imperan omnímodas en un espacio cultural po-
blado de antemano por mitos, creencias y rituales de magia. Pero la guena de-
clarada a las "idolatrías y supersticiones" apunta a crear y robustecer el imperio 
omnipotente del dogma tridentino. Aspira a constituirse en el único saber posi-
ble. que no se apoya en la indagación critica sino en el artículo de fe,, condicio-
nado por la emotividad y ia experiencia existencia]-. 

N'o sólo la supuesta descalificación de la mente indígena obliga a esta manio-
bra; es la única ciase de saber que se independiza de lo histórico y por lo tanto 
la única que garantiza la eternidad de esta Nueva Iglesia. Por fuerza, este saber 
se constimye teocráticamente mediante dogmas v la versión disponible del 
dogma se hace tema .!; predicación. Veremos a continuación algunos de estos 
temas. 

1. El tema del Dios Padre 

La clave del dogma católico es la existencia de un Dios uránico, creador de 
todo lo existente, "inñnitamenbte bueno" y que ha proporcionado a ios cristia-
nos 'e l pode- de t-xp :!sa- a los demomos* (Pclkprat. 1655 ' ^V Este Dios ha 
encarnado por la acción de una fuerza inmaterial denominada Espíritu Santo, en 
rigor, una hipóstasis del mismo Dios, en una mujer virgen. El hijo de es3 
unión sobrenatural, Jesucristo, es a la vez hombre mortal y el propio Dios en-
carnado y en consecuencia, inmortal. 

- Véanse los viejos trabajos de K I'rumm, Der Christliclie Glaube und der alüieidutsche VYcJt. 
F eipzig, 1935 y Relisionsícschichtliches Handbuch fiir den Raum der altchristlicher Unwe», 
Friburs, 1943 



La contradicción entre ambas naturalezas se ha resuelto mediante la Pasión -con 
su trágica muerte a manos de los romanos, o como lo determinaba entonces la 
Iglesia, de los judíos- y la Resurrección. Al morir, ha expiado los pecados de 
los hombres, a la manera del chivo expiatorio en un rito de purificación. 
Resucitado, su lugar es el del mismo Dios hasta el momento escatológico de la 
Parusía cuando se realizará el Juicio Final, una suene de confesión universal 
donde serán interrogados vivos y muenos y tras la cual quedará establecido el 
Reino de Dios. 

El Padrenuestro en lengua kayuvabá dice de Dios que está "en lo alto" (tui) y 
"en el cielo" (yi-idag). Los Canishana dicen directamente que vive en el Cielo 
(kanikokolau), el mismo término que utilizan los Itonama y los Leko. Todas 
las versiones prescriben adorar su nombre, aceptan el establecimiento del Reino 
Anunciado y declaran a los hombres sometidos a la todopoderosa voluntad de 
Dios. Naturalmente, la palabra "reino" no puede traducirse fácilmente; el 
Padrenuestro en lengua chapacura utiliza directamente el vocablo español, 
como lo hace el canishana. 

En el texto cabima, "reino" se traduce por kakuadisiati . equivalente a manda-
miento, orden o ley. La versión kayuvabá establece que lo obedezcan "los ha-
bitantes de abajo", es decir, los hombres y también "los habitantes de lo alto", 
los ángeles, santos y probablemente, en tren de asociación, las fuerzas sobre-
naturales uránicas reconocidas por las religiones autóctonas. I a versión ito-
nama ordena que los indios lo obedezcan "en lo bajo tanto como en lo alto"; no 
señala a los obedientes sino los planos totales donde funciona la obediencia. 
Después de la manifestación de obedieucia al Padre sobreviene el pedido de 
alimento: el Padre Creador deviene Padre Nutriente. Los rezos le conminan a 
proporcionar los alimentos. La tercera pane se vincula con el concepto de pe-
cado: el orante pide ser limpio y descontaminado. Se trata de requerir -en 
forma ritual, esto es, cíclica y permanente- una nueva muene del Hijo, un 
nuevo episodio expiatorio por el cual la desobediencia, base ontológica del pe-
cado y sobre todo, la tentación por la desobediencia, sean drásticamente erradi-
cadas. 

La versión leka pide "borrar" los pecados propios y ajenos, pide ayuda para no 
caer" (la Caída es entendida como la antítesis de la Salvación) y ruega ser 

"apartado del mal", esto es. de lo demoníaco y por extensión, de lo chaxnánico. 
Los Canishana piden que Dios no los deje caer en el pecado, dando por sentado 
que esa caída puede ser, ella misma, una decisión divina o en otro sentido, que 
Dios otorgue la fuerza necesaria para evitar una caída que es totalmente hu-
mana. En algunas traducciones "pecado" se conserva en español: los Cabima lo 
traducen por ku jeba t iake , equivalente aproximado de "mal comportamiento". 
En las versiones itonama y kayuvabá aparece en español el término "perdón". 
El devoto pide ser^-peískiuadQ de sus pecados y ofrece su propio perdón a los 



que han pecado contra él. El término itonama por "perdón" es pakiyumala, en 
kayuvabá ide-rihi, en canishana mikavipi, equivalentes a "arreglo" o./? 
"conciliación entre contrarios". £ 

, ¿ g 
La versión itonama va más allá en la parte final de la requisitoria: "no permitas 
que nos tome a nosotros el diablo" o "líbranos de cosas enemigas". La idea 
abstracta de "pecado" o de "mal" se substituye aquí por la figura concreta de 
Satanás. Marbán cuenta que unos indios preguntan si los jesuitas han visto al-
guna vez a Dios (1676:142), ya que tantas veces sostenían haber visto al dia-
blo. 

La breve instrucción teológica ofrecida por las tres oraciones básicas se com-
pleta con las cartillas de doctrina, algunas en forma de diálogo razonado, donde 
¡as preguntas del catequista conducen al neófito a conclusiones dogmáticas. En 
la Cart i l la de Herrero, el cura comienza preguntando cuántos dioses hay y " 
donde está (sic). La cuarta pregunta plantea el problema de la Trinidad: "d , j 
Padre, el Hijo, el Espíritu Santo, tres personas distintas y ellas un sólo Dios * 
verdadero". Dios-Hijo se hizo hombre, etcétera. A continuación el cura se etl-.. j 
fretna con el misterio de la Transubstanciación: el Santísimo Sacramento está¿, - :¡ 
en Jesucristro, con él, en el cielo. Pero cuando un sacerdote consagra la hostia \ , 
y el vino, estas substancias se vuelven carne y sangre de Jesucristo. Y no infc v 3¡ 
porta que la hostia se pana en pedazos porque todo Jesucristo está en toda ella. ¿ 
y en cada panícula de ella por pequeña que sea -de donde el cuidado obsesivo .- .j 
de los misioneros porque sus comulgantes la tragasen entera- En la pregunta^. ; 
XXXIl, ia Car t i l la inquiere 

"/.por qué todas estas palabras se creen?" 1.a respuesta pres- . : 

crita es "así Dios lo dice". 
•1:1 

La Cart i l la termina con la recomendación de confesar los pecados. Es evidente 
quve I?. imagen del Dios católico que trasmite la catequesis inspira la imagen 
que los propios jesuitas pretenden lograr entre los aborígenes: padres severos y 
solícitos, llenos de rigor. ¿,\-.;.-.-¡ 

J . » -

2. El tema de Jesucristo, Hijo del Padre .,> 

Más ¿llá del dogma de la Trinidad, la piedad popular europea siempre ha " 
dido I?. figura humana de Jesús de la idea metafísica de Dios. La presencia 
sallante de Cristo en el arte lo demuestra cabalmente. Los jesuitas, 
tradición, conservan esa dicotomía formal pero la utilizan a la vez, para ^ ' 
zar el planteo básico del infantilismo indígena. La vida de Cristo se p 
como un modelo imitable. 

También ellos, en conjunto, son hijos de Dios y así como J e s u c r i s t o h a ^ ^ 

a los infiernos después de su muerte (experiencia acorde con la idea de 



verso ctónico en todo el Mediterráneo Oriental) y luego ha ascendido a la resi-
dencia uránica del Padre, también los indios que han vivido el infierno hasta 
que se Ies comunicó la Revelación, pueden repetir la historia ejemplar de Cristo 
y ganarse el cielo. Para ello deben tomar conciencia de que su propia vida pre-
cristiana ha sido, in toto, un gran pecado. 

El arrepentimiento, la confesión y la fe los arrancan del pecado y los predispo-
nen al perdón. Vivir en la ignorancia del "único Dios verdadero" es estar "en 
estado de perdición". E11 la práctica se imbuye al indio con signos cristológi-
cos: se ordena expulsar a los demonios haciendo el signo de la cruz o portar 
una imagen de Jesús colgada del cuello (Pelleprat, 1655:79). Se les enseña que 
el Hijo ha sufrido "por orden" [dice la versión kayuvabá|, "por la palabra" 
[dice la versión leka) de Pondo Pilatos. 

rLa vida de Cristo se presenta en el discurso catequístico como un símbolo cí-
.'clico del pasaje sucesivo de la muerte preliminar, la vida anterior al bautismo. 
; ala vida terrena llena de sufrimiento, dicotomizada entre un cuerpo demoníaco 
í y un alma angélica, de allí a a la muerte física y el pasaje por el infierno y por 
¿último la resurrección de un cuerpo pleno, sutil, reservado a los perdonados, 
•para gozar por los siglos de los siglos de la gloria de Dios. 

h 3. El tema de la Virgen María 

¿Probablemente no haya en toda la literatura sobre las creencias americanas un 
libro tan completo como en que Jacques Lafaye dedicó a Guadalupe-*. Si bien 

, e neí caso mexicano esta advocación parece hundirse en raíces precortesianas. 
;; es válido afirmar que otras advocaciones han experimentado un desarrollo par-
j hcular. La devoción mariana sobrepasa en América la devoción más intelectual 
yx>r Dios o la sobrecargada de ritual dirigida a Jesucristo. 

' En la mayor parte de los casos _ trata de ejercicios espontáneos y bien popula-
^Rs de devoción, incluso a veces no aceptados formalmente por la jerarquía 
fcCclesial. La devoción mariana evoluciona junto con otros ritos pero los ele-
vpentos que la configuran, junto con los procesos sociales que la sostienen, son 
indudablemente más complejos. Uno de los temas ya clásicos es la vinculación 

^ t r e la devixñón por María con los ritos de fertilidad agrícola y con la función 
anipü;, de la Virgen como madre protectora, intercesora ante el poder del 

Padre-Hijo 

f^rnández asegura que en las vísperas de las festividades cousagradas a la 
M^gen, todos cantan la misa al son de instrumentos y jamás van a trabajar sin 
-Jffer orado delante de su imagen (1726:1-137). La adopción religiosa de una 

Ves Lafavc. Quetralcóatl y Guadalupe. La formación <1e la conciencia nacional en 
I^Hco. FCE, México, ¡977 



madre nutriente no produce las reticencias que en el interior del discurso reli-
gioso aborigen produce -como ruptura traumática- el concepto de Dios. 

Pero más que madre, la Virgen aparece a los ojos de los aborígenes como la es-
posa del Padre: en el Avemaria que los curas enseñan a los neófitos hay conte-
nidas tres ideas fundamentales: que Dios está con ella en un sentido que los 
oyentes pueden entender como cohabitación; que ha sido madre virgen de 
Jesucristo, lo que puede entenderse como un procedimiento mágico y que 
puede actuar como intercesora entre Dios -el Legislador- y los pecadores, esto 
es. los transgresores de la ley de Dios-Padre. 

1.a versión kayuvabá señala la primera idea con un crudo naturalismo: "está en 
ti nuestro Padre, eres amada entre las mujeres". La palabra "amada" (que no 
puede ser fácilmente disociada del intercurso sexual) no aparece en las versio-
nes preparadas para otros pueblos: la oración en leko dice más pudorosamente 
"el Señor contigo está". En todo caso, esta residencia uránica de la Virgen, 
adoptada como dogma oficial por la Iglesia sólo a mediados del siglo XX pero 
actuante en la conciencia religiosa popular de Europa desde mucho tiempo 
atrás, no puede conciliarse en América con la imagen más terrena de la Virgen, 
asociada a la fertilidad del suelo. 

' La asociación de la Virgen con la fertilidad la lleva a una segunda asociación 
con la Luna, un hecho que tiene su propia historia en el Nuevo Mundo. 
Primero como prolongación de los mitos que señalan al astro corno esposa del 
Sol, identificado en muchos casos con el padre. En segundo lugar como identi-
ficación funcional a! determinar la Luna el ritmo de los cultivos y el de la 
menstruación. Luna-Tierra-Mujer constituye un circuito semántico demasiado 
tradicional para que la sensibilidad religiosa de los indígenas, estimulada por el 
discurso mariano de los misioneros, no terminase adoptando a la Virgen como 
vinculación Luna-Tierra. 

Se preserva de este modo su carácter agrario y se acepta, bien que de modo ac-
cesorio, su otro carácter uránico. Los jesuitas no tienen al comienzo una idea 
muy clara de cuál puede ser la aceptación de la imagen de María en la concien-
cia aborigen. Sin embargo. Marbán dice que "si les preguntan quién es su dios, 
dicen que no saben". Los Moxo jamás han visto un dios y no creen conveniente 
mentirle al «.ura. Si se !c,. pregunta dónde está ese dio. insiste Marbán- "uT,0S 

responden que allá, en lo de la Luna"; otros contestan dubitativamente o lo 
ubican en la propia tierra. Para Marbán son todos disparates (1676:152). 

Pero a su colega Castillo le preocupan otras cosas: una vez les pregunta a sus 
catecúmenos por qué tocan el siñobe (un instrumento nativo de viento) y e s t o S 

le responden que lo liacen "por reverencia a María, esto es. la Luna". Castillo 
reacciona mal: cree que el demonio ha "robado" el culto mariano transformán-
dolo en un culto lunar: una sospecha análoga a la de Fernández, que entiende e' 



parecido formal entre el ritual católico y el chiquitano como obra del demonio 
(1726:1-268). Lo que molesta a Castillo es que los ejecutantes del siñobe co-
miencen tan temprano a tocar, en paralelo con el rito matinal. "Lo cierto -se 
lamenta- es que nos servían de gran confusión". 

4. El tema del infierno 

El infierno cristiano constituye la gran novedad de la catequesis. Más que un 
lugar, el infierno es una condición existencia! del mismo modo que los reinos 
de los muertos aparecen en las tradiciones americanas. Pero al revés de estos, 
que constituyen otra forma de vida -las más de las veces una vida pictórica y 
segura, algo semejante al útero materno- el infierno es la muerte realizada, el 
dolor y la angustia llevados a su máxima intensidad y para siempre. 

El infierno se relaciona desde todo punto de vista con la muerte del que no se 
ha salvado. Esto queda totalmente claro en las amenazas del confesonario. 
También es el ámbito de los demonios y todo lo ya dicho sobre las doctrinas 
satánicas elaboradas por el catolicismo barroco sirven para tratar el tema del m-
fierno. Territorio de Satanás, reino del mal y castigo eterno: una ideología de 
la represión que induce a la buena conducta -según los moldes de la teología 
moral- por el camino del miedo mis que por el del consenso. 

Mientras en las culturas aborígenes la muerte es un segundo rito de pasaje -el 
primero es la iniciación-, el infierno católico es una muerte para vivir en la 
muerte. No se pasa de una vida a otra por el acto de morir sino que se penetra 
en un mundo definitivo donde se vive sólo la muerte. La tesis de la inmortali-
dad del alma que los jesuitas difunden en sus doctrinas asegura esa triste condi-
ción, si bien también ofrece la bienaventuranza eterna para los no pecadores. 
La muerte es ambigua, entonces: pasaje a la vida eterna, una vida depojada de 
materialidad, una existencia angélica o pa\aie a la vida de la muerte, donde 
todo es rigurosamente material, un universo tenebroso de carne sufriente y al-
mas perdidas. 

La primera vida en el cielo, arriba, dominado por el Padre creador y nutriente, 
el Ordenador, l a otra en lo profundo de la tierra, sometida al poder del Anti-
Paure, el Desordenador. La doctrina siempre se refiere al infierno como el lu-
gar del fuego, no es ¡uego civilizado de la cocina, productor del calor y del 
alimento, sino el fuego desaforado, destructor. Jolis cuenta desilusionado que 
cuando se amenaza a los chiriguanos con el fuego infernal responden que 

"sus hechiceros sabían la forma de aplacarlo y que ellos mis-
mos se sabrían defender de aquel fuego" (1789:267). 

. . . 

É' 
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No siempre la respuesta tiene este tono indómito. A veces predomina cierto es-
cepticismo: cuando un misionero de Maynas previene a uno de sus catecúmenos 
que por sus pecados iría al infierno, éste le responde 

"mientes en lo que dices, que no hay nada de eso". 

Otros quedan admirados por el relato catequístico pero replican optimistas 

"que sus pecados son muy buenos y que no quieren ir a que-
marse" (Figueroa. 1661:283). 

Otros se asustan: "calla... -le dice a su misionero un indio moxo- que ya tengo 
miedo". Otro pregunta: 

"¿cuándo nos habéis de enseñar a ser hijos de Dios para que 
no vayamos al infierno y me vaya al cielo?" 

F.n la mente del neófito la transformación en "hijo de Dios" garantiza su salva-
ción. Castillo le responde cómo puede hacerse hijo de Dios, cómo puede hacer 
que Dios lo libre del infierno. El indio lo escucha con atención y luego le pre-
gunta "¿y si me muero?". Porque la muene, en efecto, anula toda buena vo-
luntad, todo propósito de comportamiento correcto. Si la salvación depende de . 
su acción y de su voluntad, ¿qué ocurre una vez que el creyente ha muerto? 
¿qué, si el alma liberada del cuerpo enloqueciese, por ejemplo? (1676:389). 

5. Los rituales fúnebres 

Muchos pueblos no creen que la muene sea un paso necesario, salvo la que 
afecta a los ancianos, l̂ a Carta General previene que 

"si se les üicc ¡a los nativos del Marañón] que ¡a muene es ley 
general y que tod. hombre debe morir es como hablarles en 
jerigonza". 

La muene de una persona joven casi siempre se atribuye a hechizos culpables o 
a la obra de espíritus malignos. La muene de un anciano, por el contrario, es 
tan esperada que no produce angustia. Lleno de sorpresa. Eder comprueba q-¡'-
iio ¡es inmuta ia inminencia de! desenlace ni el dolor del moribundo: 

"parecería que su alma no está unida sino sólo pegada al 
cuerpo, del que se separa con una.facilidad admirable, por lo 
que en quince años no recuerdo haber encontrado a nadie en 
aquellas grandes angustias de los que se debaten en agonía" 
(1772:91). 



Ahora bien, siempre que alguien muere, todos los neófitos cumplen ritos bien 
prescritos de duelo. Estos ritos no cesan a pesar del esfuerzo de los jesuitas por 
erradicarlos. Las exequias baures son una "gritería de sus parientes que dura 
por algunos días". Ennegrecen su cuerpo con el zumo de unas hierbas en señal 
de dolor, anudando con el difunto, de esta manera, una especie de parentesco 
sobrenatural. Quienes quieren cortar simbólicamente su parentesco con el di-
funto, en cambio, simplemente se abstienen de ennegrecerse. Durante tres días 
baten el tambor y al final del rito celebran una libación 

"que hace olvidar la tristeza y enjugar las lágrimas del senti-
miento" (Altamirano. 1699: 117 y 107). 

Entre los Mobima, según la Descripción de 1754, se hace 

"más sentimiento de los muertos y de cuando en cuando, pa-
sado el llanto continuado de los primeros días, los lloraban 
con lamentos y lágrimas ias madres, las mujeres y los parien-
tes que los habían criado". 

En Maynas abundan las tonadas lúgubres refiriendo las cosas que hizo el di-
funto en vida: son verdaderas endechas. Incluso exhortan al moribundo a que 
se quede, lamentándose por su próxima ausencia (Figueroa, 1661:287). Los 
llantos duran varios días pero a horas determinadas. Cuando muere un cacique 
se prolonga por ocho días. En la libación final se queman los bienes del difunto 
en vez de distribuirlos. Los Mayoruna se rapan la cabeza (1661:288). 

Las formas de deshacerse del cadáver son dos: la inhumación y la inhidración. 
La incineración directa del cuerpo no aparece entre los pueblos americanos mi-
sionados por la Compañía. Cuando los jesuitas queman un cadáver (Fernández 
no indica la razón) esto "causó gran terror y espanto a lops neófitos" (1726, II-
"'}). La inhumación se sude practicar en el propio domicilio del difunto como 
ocurre con muchos pueblos en Maynas (Caria General, s/d:XIII) 

"teniendo siempre, en todas las ocasiones, presente la memo-
ria de la muerte que si con este fin lo hiciesen, tendrían sus 
vidas más ajustadas" (Acuña, 1639:65). 

Habi-ualmente, el entierro incluye ¡os bienes. El cadáver es introducido en 
grandes vasijas entre los pueblos de la región de origen guaraní, como los 
Cocaína. Los Roamavna. en cambio, ponen al muerto en una hamaca y la ubi-
can en el fondo de ia' sepultura. La fosa es cubierta con tablas de troncos pica-
dos de palma y tierra. Consumida la carne, lo desentierran, limpian los huesos, 
los meten en una tinaia pintada formando en ella un mascarón de barro. La ta-
pan bien y la guardan en sus casas. Durante un año el macabro artefacto es lle-
vado de un lugar a otro; por fin, enrierran la tinaja y olvidan al difunto. Para 
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Figueroa es curioso que estos Cocama, que lloran y cantan al desenterrar la ti-
naja, se olvidan hasta del nombre del difunto cuando lo vuelven a inhumar 
(Figueroa, 1661:286)4 . 

Ia>s Baure también hacen lo mismo, practicando la sepultura ante los propios 
ojos del moribundo y junto a la cabecera de su lecho 

"sin que les sirviese para morir ser más asustados y con más 
preparación para el camino de la eternidad" (Altamirano, 
1699: 117). 

Cuando muere el cacique nadie olvida exhibir su dolor y además incluyen un 
breve ajuar de alimentos, bebidas e instrumentos para hacer fuego. También en 
el Marañón muchos difuntos se llevan hachuelas en las manos para que al 
entrar en la otra vida "de los bosques" (en la concepción tradicional de la 
ultratumba) o "del cielo" (en ia concepción católica) fuesen respetados 
(Figueroa, 1661:282). 

Los Aruaca [Arawak] y los Achagua del Orinoco inhuman sus muertos con sus 
armas en un hoyo cubierto de cañizo y hojas de plátano. Finalizado el llanto 
colectivo y las libaciones, los Achagua cubren bien la sepultura con barro ta-
pando diariamente las grietas con barro húmedo "para que no entren las hormt-

f gas a inquietar al difunto", explica Gumilla (1741:168: Mercado, 1684:25-26) 
o quizás para que el alma del difunto no vuelva para inquietar a sus parientes 
vivos. Mercado explica que en estas sepulturas domésticas se echan las armas 

"para que en el camino de la otra vida tengan con qué defen-
derse si encontraran enemigos" 

Mercado cree que son todos disparates: 

"les echan la comida con;;, si los cuerpos muertos pudieran 
comer o las almas separadas se sustentaran con mantenimien-
tos corporales". 

La dicotomía católica luce aquí impecable: el cuerpo muerto es un simple dese-
CÜO condenado a la impureza, esa impureza potencia, que también signa al 
cuerpo v i \o : el pecado. El alma desprendida se hace pura y no requiere nin-
guna materialidad, incluido el alimento (1684:326). Los Moxo envuelven al fi-
nado en una hamaca. Unas mujeres lo llevan hasta las orillas del río, otras 
portan canastos llenos de arena. La inhumación es casi superficial. Mientras 
unos guardan estricto silencio, otros lloran y se lamentan "según la variedad de 

4 En realidad, enire los Cocama debe haber ocurrido lo que entre otros muchos pueblos aboríge-
nes de Sudamérica: el nombre del difunto queda totalmente interdicto; nadie debe mencionarlo y 
p.ir lo tanto su memoria no se hace explícita, dando la impresión de que lo han olvidado 



actores" -ironiza Altamirano-. Todos proceden entonces a repartirse los bienes 
del difunto tras haber colaborado en su entierro. Es esta participación, precisa-
mente, la que autoriza a apoderarse de sus objetos (1699:46). A los 
"delincuentes" -dice Marbán- una vez ajusticiados ni siquiera los sepultan en la 
playa sino que los "abandonan a las fieras en el monte" (1676:328). 

Los Guaraúno y los Warrau practican la inhidración: atan con una soga el ca-
dáver, lo hunden en el río y dejan asegurado el lazo en un tronco, l ^ s pirañas 
se encargan de él y al día siguiente se desarticula el esqueleto y se juntan los 
huesos en un cesto colgado del techo de la casa (Gumilla, 1741:168). Este pro-
cedimiento constituye otra forma de conservar al muerto -o a su representación 
simbólica, si bien material- en el interior del ámbito doméstico. Entre los 
Sáliba, la inhidración es indirecta: mientras el finado recibe la típica sepultura 
doméstica, todos los elementos usados en el rito fúnebre, los pífanos y las 
trompetas, por ejemplo, se arrojan al río "como que desterraban la memoria del 
difunto". Los asistentes al rito se lavan en el río antes de regresar (1741:167). 

Los Otomaco y los Sáliba practican la exhumación de los huesos al año de la 
muene, los primeros sólo la calavera que conducen a un ceno de las cercanías. 
Allí la introducen en una concavidad natural donde la esperan las de sus ances-
tros (1741:109). Creen que esto les permite a los muertos renacer. Cuando se 
cumple un año los Sáliba elaboran la berria o cerveza de mandioca y el tradi-
cional cazabe o harina de mandioca con que convidan a parientes y vecinos in-
vitados a la ceremonia de exhumación: los huesos se disponen en el centro de la 
choza y todos se sientan a su aircdedor. Se ¡lora, se canta, se bebe. Durante 
ocho noches se les dispensa a los huesos un cuidado especial. Por fin son inci-
nerados y las cenizas se mezclan con la berria para beberse ritualmente 
(Mercado, 1684:54-55). Es innegable que esta ceremonia haya ayudado a la 
creencia en la antropofagia. 

Una costumbre semejante observa Eder entre ¡os Baure si bien Altamirano -que 
los misionó medio siglo antes- nada dice de ella (1772:121). Los Mayorana 
también incineran el cadáver y beben sus cenizas (Eigueroa, 1661:288). 

Los jesuitas intentan, al parecer sin éxito, modificar estos procedimientos. Los 
indios los siguen a pesar de aceptar el bautismo in articulo mortis o la extre-
maunción. Uuo de los curas ¿z San ignacio de Chicanoa trata que los Betoye 
del Orinoco abandonen sus ritos fúnebres: cuando muere ¡a hija de un cacique 
lo persuade de hacer el funeral "al uso de los españoles y de todos los cristia-
nos". Sale de la iglesia con cruz alta, capa negra de coro y música, acompa-
ñando las campanas de la iglesia. Se entona el primer responso con música de 
bajón, tenorete, contralto y un añafil construido en Puebla. Ya en el templo, 
cantan el Benedictus en fabardóu y un último responso. Luego de la inhuma-
ción, el cura dirige a todos una encendida exhortación. El impresionante ritual 
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convence a los neófitos de abandonar la antigua funebria (Gumilla 1741-1 
172). ' 

El ritual católico incluye por lo general la procesión, la misa de cuerpo? 
sente. el enterratorio solemne y la oración fúnebre. También se trata de l 
rar el duelo, acortando su duración, disuadiendo a los deudos de gritar o í 
tando las otras prácticas tradicionales. Los cantos panegíricos se reempli 
por oraciones o misas de recordación, l a s libaciones fúnebres quedan ab 
tamente prohibidas. Pero no es fácil: 

"pedirles los cuerpos muertos para enterrarlos en la iglesia es .•*.« 
darles una lanzada. Aunque entierro muchos en la iglesia... a ¡'Al 
una vuelta de cabeza hallo muchos enterados en sus casas" 
(1681:321). ** 

6. La vida de ultratumba 

El diseño de un rito fúnebre está íntimamente relacionado con las conceptío 
de la vida de ultratumba: lamentablemente las descripciones jesuíticas 
primeros no vienen siempre acompañadas con descripciones satisfactorias < 
segundas. Cuando un Mayna le dice al padre Figueroa 

"sí. padre... ya tengo ganas de ir por allá, porque están mis 
parientes esperándome con las yucas y plátano maduros" AJ 
( 1 6 6 1 : 2 8 2 ) 

describe una idea esencial en la filosofía indígena: la vida entera es un1 

trance que la muerte premia con una segunda vida llena de felicidad, eS;< 
"determinado lugar en donde todas las almas se juntan" (Altamit" 
1699:117) como dicen los Baure. • nr /Kí-f^TSa 

Ese Reino de ¡os Muertos, donde todos pueden llevar una nueva vida, segura y- '-vaí 
próspera, donde hasta se puede formar una nueva familia, no tiene sin e 

un acceso fácil. Es común encontrar el tema del pasaje difícil, de los esto ¿ 
que halla quien no ha observado las normas, hasta el castigo a quienes nOCA^s-
piaron debidamente sus culpas. Eso les ocurre en el Marañón a los m c e s j U j * ^ 
a quienes en la otra vida expulsan sus parientes porque condenan su a ^ 
wiOti .J iDCl.^w. . . 

Todos los muertos, en conjunto, forman un sector activo en la sociedad natj, 
vivan en otra parte arriba, abajo o lejos- esa sociedad de muertos guaraní 
de una homología con la de los vivos. Cuando los "extirpadores de i 0_ 
demuelen los bebederos encuentran los cráneos de los guerreros niue 
dos con cabelleras de algodóu (Altamirano, 1699:32). El baile de l a s m » " 
de madera pintada que Eder describe entre los Baure tiene todo el aspee > 



lernas de la predicación 
mágico precautorio de la amenaza de los espíritus. A los dan/antes se los 
ereone (éste y sus equivalentes: ereonó, erionó, éreana han sido tradu-

- nor los jesuitas como "demonio"). La danza de los ereone tiene aspecto 
farsa y produce un gran regocijo colectivo. Asusta a los turkis sin embargo, 

danzantes son "objeto de las mayores atenciones (177¿:¿X)). 

-irano dice que 

"a la primera dificultad apelan a sus antepasados viéndose 
convencidos a que respondan por ellos". 

almas que son "perceptibles al oído", acuden a las libaciones y bailan, 
datos confirman la participación de los difuntos en la vida social sin rie-

la existencia de verdaderos "paraísos" inhallables para el viviente. El cone 
-tacular que el catolicismo introduce en este pensamiento escatológ.co es la 
-mía del futuro- el reino de los muertos como paraíso material se divide 

otro paraíso puramente espiritual y un infierno puramente material. A los 
os el premio de una vida eternamente espiritual, siendo que es bueno 
: ya en su vida terrena desprecia la satisfacción de su cuerpo. A los malos 

castigo eterno, como ya vimos. 

existe un rasgo sociológico que complica mis el panorama de la ultra-
-<: en el pensamiento tradicional el muerto actúa normalmente procede 

_ o un eventual agresor o directamente desapañe por completo. Esta triple 
bilidad se reemplaza en la ideología católica por el alma que goza en el 
o, el alma que espera en el Purgatorio o el a l a que padece en el infierno. 

en la filosofía cristiana los muertos no "viva", no hay "almas en pena", 
$ 5 espíritus de los difuntos están excluidos de. mundo que conocemos. Esa 
fea pasa definitivamente al territorio de lo sórenatural. Pero también la 
¿llene constituye un compromiso entre vivos > muertos: el difunto exige de 
« ¿ d e u d o s honras solemnes, ia celebración de um memoria permanente. No se 
fe deben temer sino honrar, recordar con legítim: cariño. Deben hacerse misas 
Foraciones por las almas que purgan sus últinrs pecados en el Purgatorio, 
kbe entenderse que todos -vivos y muertos- se .-encentrarán alguna vez en el 
.Wcio Final Pero nada desaparece mientras x v entre vivos y muertos. 
E tudes como el abandono ritual del parentesco ¡=:re los Baure. por eiemrlo. 
Comediante la negativa a cuncgrecer.se el cuerp: curante el tunerai. ya no de-
ÍS» tolerarse. 

. cto de la vida de ultratumba, el tema más co r t an t e es la posibilidad de 
t*1 alma sobreviva la muerte del cuerpo. En e s sentido las ideas indígenas 

j¿-Lbastante sinülares entre sí v con el mismo drena católico: el alma es una 
energética Casi todos los pueblos de Arnera creen que cuando se des-

a t e de un cuerpo durante el sueño puede war y percibir, mientras su 



dueño permanece -precisamente- "exánime". Si se desprende definitivamente, 
el cuerpo muere y todos se deshacen de él; el alma puede dominar otro cuerpo, 
el feto que se incuba en el vientre de una mujer, o a cualquier vivo; también 
puede pasar un período en el cuál no reencarna o irse a otro lugar para siempre. 

Algunos pueblos de Maynas dicen que cuando decapitan a un enemigo, el 
cuerpo descabezado sobrevive convenido en jaguar o alguna otra bestia. El 
alma del occiso, por su lado, se infunde en hombres, aves y también jaguares 
salvo en aquel animal al que juzgan "recipiente del alma de sus padres": si al-
guien muere y de pronto ven volar una garza dicen que es el alma del difunto 
"que va al descanso" (Figueroa, 1661:282). Es el dogma americano de la reen-
carnación. 

Pelleprat, que siempre tiene con el indio la actitud benevolente que caracteri-
zaba a Palafox, asegura que los del Orinoco creen en la inmortalidad del alma y 
en que los buenos marchan al cielo y los malos al fondo de la tiena. Otros -
agrega- creen en una suene de metempsicosis, menos ilógica que 

"la que han establecido algunos antiguos que estimaron que el 
alma del hombre podía encamarse a menudo en el cuerpo de 
un animal...los salvajes no son tan groseros y los que me han 
hablado de ello creen que cuando mueran su alma entrará en el 
cuerpo de un niño que vendrá a este mundo" (1655:78). 

El padre Poeck cuenta el extraño caso de otros indios del Orinoco que se nie-
gan a seguir (rayéndole pescado porque él lo adereza con sal. Los indios dedu-
cen que ya no podrán pescar en los ríos. Puede pensarse en una prevención 
metafórica: la sal esteriliza el pescado y simultáneamente al pez vivo. Poeck 
deduce otra conclusión: la actitud de los pescadores demuestra que creen en la 
migración de las almas de un cuerpo a otro. ¿El muerto se hace pez? En el 
Marañón se ponen inmundicias en las pucrta> de ¡as chozas pata que las almas 
que aun no se fueron tu encantaron no vengan a meterse e:i el cuerpo de nadie. 
Figueroa narra el caso del alma de un cacique que se apodera poco después de 
su muerte del cuerpo de un indio; todos lo reconocen de inmediato y le dan re-
galos: le indican cuáles son sus hijos, su casa y sus bienes (1661:207). ¿Forma 
prudente de elegir sucesor sin echar a andar viejas rivalidades? Esa alma ínva-
sora "mata" a la anterior y le arrebata el cuerpo. La metempsicosis se combina 
de este modo -en el imaginario indígena- con ia metamorfosis (Figueroa. 
1661:283). 

Los jesuitas, naturalmente, consideran que una y otra son falsas porque el alma 
de un muerto se va definitivamente. Pero tratan de imponer el dogma de 
Reencamación futura en el momento de la Parusía. Los muertos se levantaran 
para acudir al Juicio y para constituir cuerpos espirituales, despojados de lt 
necesidad material. El "levantamiento de los muertos", como dice el catecis® . 



en kayuvabá: ir-itekerene-tui mai-rua, en la "vida eterna de la carne", dice el 
texto leko, contradiciendo la tesis del cuerpo-espíritu, la superación dialéctica, 
en rigor, de la dualidad historizante. 

Lo importante es que cada uno resucitará en sí mismo, en su propia forma. 
Nadie invadirá a nadie, la salvación es puramente individual. El neófito puede 
aceptar todas estas cosas pero los curas no dicen cuánto durará esa espera. 
¿Cuándo llegará la Parusía? Mientras tanto los jesuitas hablan de) Purgatorio 
que substituye así al Reino de los Muertos, cuya inmediatez tanto ilusiona al 
indio. Un catecúmeno le pregunta al padre Marbán si había mujeres en el cielo 
(1676:142). 
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