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Espacios nuestros y espacios “otros”.
Jesuitas y construccion de la alteridad en el espacio.
Tucumén colonial 1600-1650.

Introduccion

Esta investigacion se sitla entre las indagaciones acerca de la construccion del
espacio colonial desde la perspectiva de los conquistadores. Nos preocupamos aqui del rol
de la Iglesia Catdlica en dicho proceso, a partir del caso de los Jesuitas en la Gobernacion

del Tucuman para el periodo 1600-1650.

Se analizan las Cartas Anuas de la Provincia Jesuitica del Paraguay,
correspondientes a los afios 1632-34; 1644; 1645-46; y 1647-49. Buscando desglosar los
elementos significativos de sus discursos acerca de dos ejes centrales: el espacio y la
identidad.

El trabajo se estructura en dos partes, en la primera se estudiaran las condiciones de
produccion del discurso objeto de anélisis, mientras en la segunda se realizard una lectura
de las fuentes buscando las huellas discursiva que permitan una primera exploracion al

discurso jesuita sobre el espacio y la alteridad.
Parte I:

En este apartado se realizara una exploracion de las condiciones de produccion del
discurso jesuita presente en las anuas analizadas, centrando nuestra atencién en los dos ejes
que aqui nos preocupan: el espacio y la alteridad. Identificamos algunos puntos nodales,
que permiten comprender el entorno material e institucional del discurso, como asi las

representaciones e imaginarios sociales que lo nutren, y le dan sentido.
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Experiencia de la alteridad

Guy Rozart Dupeyron, rastrea la identidad occidental-cristiana hacia los siglos XI y
XI1, periodo en el cual el fundamento religiosos cristiano “reestructura y organiza un
modo Unico de funcionamiento en los espacios que hasta ese momento habian tenido
dindmicas religiosas y sociales heterogéneas” (Dupeyron, 2000). Es a partir de alli que se
da inicio a un largo proceso interno de racionalizacién de la sociedad occidental, que
alcanzara su madurez hacia la época gregoriana, cuando todas las esferas de la vida social
son finalmente cristianizadas (Logna-Prat, 1998). Esta construccion del “nosotros”
occidental requirio e incluy6 un proceso paralelo de retroalimentacion. La alteridad se fue
construyendo a partir de lo que podriamos Ilamar una “nocién directriz”’, desde la cual los
diferentes colectivos fueron definidos. La cristiandad se convirti6 asi, en la vara con la que

se midio a los “otros” que habitaban el escenario politico, social y cultural europeo.

Judios, moros, y herejes no sélo son ajenos a la forma cristiana de ordenar el
mundo, sino que ademas, al ponerla en cuestién, comienzan a ser pensados como no-
humanos, y su cultura como resultado de la accion diabdlica en la tierra. En los siglos
subsiguientes se radicalizaran las diferencias, deviniendo en un complejo sistema de
clasificacion de la diversidad, atravesada por una fuerte racializacion de la cultura y la
religion.

Recuérdese que desde el siglo VIII el cristianismo estaba siendo cercado por el
mundo arabe, gran parte de Espafia estaba ocupada por los musulmanes, y desde entonces
se desarrollaba la larga guerra de “Reconquista”. En Espafia convivian judios, musulmanes
y cristianos en un clima conflictivo que se intensifica a partir del siglo XIII cuando la
“Reconquista” adquirié fuerza de cruzada. Para 1478 los Reyes Catolicos fundan la
Inquisicion, institucion encargada de la defensa encarnizada de la ortodoxia catdlica,
coronando un proceso de desplazamiento desde la persecucién religiosa a la cultural, y
finalmente racial. Estos procesos calaran hondo en la percepcion que se tendra de la
otredad durante los siglos subsiguientes, e incluso cruzaran el océano para determinar, en
gran parte, la construccion del sujeto americano. Asi lo sefiala Nelson Manrique: “Cuando
nos enfrentamos a algo radicalmente nuevo, para conocerlo tenemos que remitirlo a lo que

conocemos anteriormente, y sélo después de un tiempo vamos a reconstruir las nuevas
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categorias que sean adecuadas para expresar aquello nuevo, desconocido. En este caso lo
que se conoce en Espafia con relacion a otros, otros de distinta cultura, de distinta
religion, de distinta lengua, es ese conflicto que ha devenido en un conflicto abiertamente
racial y que va a marcar esta vision tan profundamente racista que impregnan la
Conquista” (Manrique, 1996: 25)

Hacia la cosmovision cristiana: Teologia y demonologia

Hacia el siglo XV, momento en que se produce el “descubrimiento de América™ la
Iglesia Catolica condensaba el monopolio de las creencias. Pero su poder iba mas alla, a
través de una multiplicidad de nucleos y engranajes (que a todo momento desbordan el
plano de lo religioso), la Iglesia produjo y reprodujo un orden de realidad. Retomemos aqui
a Foucault, para quien el poder es positivo, en el sentido de que antes que una instancia
negativa que tiene por funcion prohibir. “(...) el poder produce, produce realidad, produce
dominios de objetos y rituales de verdad. El individuo y el conocimiento que pueda ser
obtenido de él pertenecen a esta produccion” (Foucault, 1977 en Tirado y M. 2001). De
acuerdo a esta linea, podemos pensar al catolicismo como un saber/poder productor de
verdades, realidades, saberes, discursos, en definitiva, significados y modos de significar.
En efecto, el cristianismo produjo un conjunto de verdades que se interiorizaron en los
cuerpos y las mentes disciplinadas de los conquistadores que llegaron a Ameérica,
atravesando sus formas de percibir y actuar en el mundo (Casimiro Cérdoba, 2010). De alli,
que tanto la construccién de la identidad como la del espacio americano, se encuentren
atravesados por los discursos (teoldgicos, pedagogicos, y politicos) de un catolicismo

intolerante.

L El 12 de octubre de 1492 se produce un hecho que cambiara el curso de la historia de lo que hoy
llamamos “América” y “Europa". Segun el discurso histérico hegemonico, ese dia se produce el
“Descubrimiento de América”, es cuando el hombre europeo descubre al hombre americano. El “otro”
pareciera estar ahi, en ese lugar lejano y desconocido, esperando ser descubierto, esperando que venga el
hombre europeo a escribir su historia incorporandolo dentro de la “historia mundial”. En este discurso el
sujeto activo es el europeo, mientras el “otro” es un sujeto pasivo sobre el cual recae la accion del primero. Ya
en este momento, en el descubrir y el ser descubierto, se manifiesta con claridad quién es enunciador (el que

tiene la palabra) y quién el enunciatario (de quien se habla).



La Iglesia que arriba a América es, ante todo, una Iglesia imperial que jugaba un rol
fundamental en el escenario socio-politico europeo como proveedora de fundamentos de
legitimidad del poder y cohesion social. Para entonces, la teologia era la ciencia mas alta y
el tedlogo poseia una funcion politica clave, como lo ilustran los grandes debates en torno a
la esclavitud de los indios y a su evangelizacion. EI pensamiento occidental de la época se

hallaba indefectiblemente bajo la tutela de esta institucion.

Dos de las més grandes verdades que el Catolicismo produjo fueron Dios y el
Diablo. En efecto, es imposible comprender el “punto de vista” cristiano sin reparar en la
percepcion medieval de lo sobrenatural. En el pensamiento epocal que estudiamos, los seres
sobrenaturales formaban parte de una realidad cotidiana. No solo existian, sino que ademas
mantenian complejas relaciones entre si, y con los hombres. Estos seres intervenian e
incluso determinaban las acciones individuales y colectivas, su participaciéon en la vida
social era sumamente activa, y lejos de ser imprevisible o fortuita, se encontraba reglada
por los mismos esquemas de clasificacion que ordenaban las relaciones sociales. Seguimos,
en este punto una linea claramente Durkheimniana la cual resulta pertinente traer a colacion

puesto que nos permite enriquecer la mirada.

En las “Formas elementales de la vida religiosa” Durkheim sefiala que las nociones
mas basicas tiempo, espacio, género, cantidad, sustancia, etc. que corresponden a las
propiedades méas universales de las cosas, han nacido en y de la religion, es decir, son
productos del pensamiento religioso. De este modo, la religion se erige como una
cosmologia que ordena y nutre de sentido a la realidad. Pero este pensamiento religioso
solo puede explicarse como producto del pensamiento social. Y es que para Durkheim la
religion es un culto que la sociedad se rinde a si misma, “la idea de la sociedad es el alma
misma de la religion” (Durkheim, 1912, 2007). El autor va mas alla, al afirmar que los
simbolos religiosos pertenecen al plano de lo sagrado, porque remiten a la sociedad. De alli
que no existe ningun ser moral superior a la sociedad, ni siquiera Dios, puesto que como €l
mismo sefiala “en la divinidad solo veo a la sociedad transfigurada y expresada
simbélicamente” (Giddens, 1993). Con esta perspectiva volvamos sobre el pensamiento

cristiano medieval y sus dos més grandes construcciones ideoldgicas: Dios y el Diablo.



Para el siglo XV, ya estaba consolidada la teologia de la violencia de Dios - cuyo
origen puede remitirse al antiguo testamento, principalmente a través del profeta Jeremias -
la cual construia la imagen de un Dios todopoderoso, del orden y del castigo (Echeverry
Perez, 2004). El cristianismo planteo a partir de estas bases teoldgicas una armonia entre
Dios y la violencia, siendo un ejemplo de ello el siguiente fragmento escrito por José de
Acosta “dos cosas entre si tan dispares como son Evangelio y guerra, difusion del
Evangelio de la paz y extension de la espada de la guerra, nuestra edad ha hallado modo
de juntarlas en uno, y aun de hacerlas depender una de otra” (Acosta). Esta teologia de la
violencia de Dios permitio, en su traduccion institucional, posicionar a la Iglesia como
aparato dotado de poder, fuerza y cohesion. La Iglesia Catolica se autodefinié entonces,
como instrumento de Dios y maxima defensora de su voluntad; y desde alli se habilit6 a si
misma para ejercer violencia contra todo aquel que se opusiera al orden divino. Esta
teologia de la violencia, y su traduccion eclesioldgica, constituyeron uno de los
fundamentos a través de los cuales se legitim6 la accion evangelizadora en el espacio

Americano.

Segun Echeverry Perez, la teologia de la violencia, se vio acompafiada de una
teologia de la cruz. En ella, la figura central es Jesus, el Dios hecho carne, que se inmola
por la salvaciéon de los hombres. Esta teologia de la humillacién, es la otra cara de la
violencia en su aspecto pasivo, sufrido, subyugado (Echeverry Perez, 2004). El Cristo
muerto en la cruz, es una figura clave de la espiritualidad espafiola y catdlica, y uno de los
puntos nodales del sistema Teoldgico Imperial. EI concepto de Redencion, puede leerse
como una teodicea, en términos weberianos, que dio sentido a las acciones de los hombres
en el mundo, pero también, y sobretodo, al sistema de dominacion. La “salvacion de las
almas”, se presenta en el discurso cristiano como uno de los factores causales y al mismo
tiempo de justificacion de la violencia ejercida en el largo proceso de conquista y

colonizacién de América.

Lejos de ser contradictorios, los conceptos de Dios construidos desde ambas
teologias operan de manera conjunta a través de la nocion de Obediencia. Este concepto
requiere de una mayor profundizacién, sin embargo en el marco de este trabajo nos bastara
con identificar dos de sus dimensiones. En un nivel estrictamente teolégico la Obediencia

se la deben los hombres a la voluntad divina; mientras el Dios del Orden exige obediencia y



castiga la desobediencia; el Cristo de la Cruz entrega su vida por obediencia al mandato
divino. Este es el modo en que se relacionan el mundo sobrenatural con el terrenal. En un
plano social, podemos analizar como el pensamiento cristianismo articula la nocién de

Obediencia en la reproduccion de un determinado orden social.

El Dios cristiano no puede comprenderse sin su alter ego: el Diablo. La
demonologia cristiana se encuentra presente ya en las sagradas escrituras, en ellas “e/
diablo y los demonios son consideradas como fuerzas maléficas que tratan de aniquilar al
hombre sumiéndolo en el caos existencial y alejdandolo asi del orden creacional” (Sanchez
2002). Pero son Justino Martir, San Ireneo, San Agustin, y Dionisio Areopagita los que
sientan las bases de la concepcion del Diablo que defendid la Iglesia por mas de un milenio.
En esta concepcion las fuerzas del bien y el mal estan en una permanente contienda que
tiene como protagonistas a los hombres, y estos, haciendo uso de su libre albedrio, optan

por pertenecer a Dios o al Demonio.

Del otro lado del océano, la demonologia en la obra de Acosta fue de las mas
influyentes en la América colonial. Segun Sanchez esta posee dos tdpicos centrales: a) la
concepcién de la idolatria como régimen ofrecido al diablo, y b) la imitacion de Dios
Ilevada a cabo por éste (Sanchez, 2002). Acosta parte de la consideracién de que los indios
no son seres naturalmente diabdlicos, sino que son inducidos por el Demonio a negar a
Dios, y luego a cometer actos que ofenden al Sefior. Movido por su deseo de “hacerse
Dios” el Diablo persuade a los hombres para que le obedezcan y le rindan culto, luego los

impulsa a montar una estructura seudo-eclesiastica que imita a la Iglesia.

Dios y el Diablo son seres sobrenaturales que forman parte de la realidad. Asi, en
una escueta descripcion del universo medieval, se pueden identificar tres espacios
estructurados: el mundo superior o celestial (Dios), el mundo intermedio o terrenal (los
humanos), el mundo inferior o infernal (Diablo). Estos tres mundos se encuentran
relacionados, y delinean el horizonte de lo posible y lo pensable para los hombres del siglo
XVIIL. Encuentro en la metafora de “la guerra por las almas”, una sintesis de esta
cosmovision que explica la logica de las relaciones entre estos mundos, y su existencia

como totalidad ontoldgica.



En un trabajo anterior, problematicé la metafora de la “Guerra por las almas”
tomando como fuentes las mismas cartas anuas (1632-34, 1644-49). A partir de una lectura
etnogréfica de las fuentes, planteé como mediante una operacion metafdrica Dios era desde
el “punto de vista” cristiano la expresion mas perfecta del “orden”, y por contraposicion, el
Diablo la expresion del caos. En su traduccion social, esto es: Dios es la manifestacion de la
sociedad, y el Diablo su antitesis. Explorando un segundo nivel de la metéfora, encontré
que estas oposiciones Dios/Diablo, orden/desorden poseian una transcripcion al nivel de
relaciones sociales, donde los sacerdotes son a los hechiceros, lo que Dios es al Diablo. Se
demostro con ello cdmo la guerra por las almas se libraba entre Dios y el Demonio, pero
también entre los sujetos que se disputaban el control de los saberes, los sistemas de
clasificacion, y las formas de ordenar el mundo (Casimiro Cérdoba, 2011).

Los jesuitas en Ameérica

La Compafiia fue fundada por Ignacio de Loyola en 1534 y aprobada en 1540 por el
Papa Pablo 11l. Segln la Férmula del Instituto, documento fundacional, la funcién de la
orden es "la salvacion y perfeccion de los projimos”. Salvacion y perfeccion, no fueron
términos escogidos al azar, la persecucion de la primera y la aspiracion a la segunda fueron
la marca de los ignacianos. Por una parte, la institucion se destacd por realizar un cuarto
voto de obediencia al Papa: “circa misiones”; que impulsd la vocacion misionera de la
Compafiia. Los jesuitas se extendieron por el mundo conformado un enorme aparato
institucional encargado de la evangelizacion de los “otros” no-occidentales. Por el otro
lado, como grandes intelectuales los jesuitas conformaron la vanguardia teoldgica en el
Concilio de Trento, y ensancharon los limites de su época a través de aportes en materia de
politica, teologia y pedagogia. Desde sus inicios La Compaiiia de Jesus oscilo entre la
alabanza y la critica, y fue siempre punto de polémica. Se distingui6 por una estructura de
autogobierno sumamente detallada y eficaz, basada en la nocion de Obediencia al Pap4, y al

mandato Divino.

Cuando llegan a la que después seré la Provincia Jesuitica del Paraguay, todavia se
encontraba viva la mistica y el fervor propio de las primeras generaciones de una orden
religiosa. Cargaban consigo experiencias de mision en diferentes puntos de globo y un
elevado prestigio. En 1607 se funda la Provincia Jesuita del Paraguay que incluia las
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gobernaciones del Tucuman, Paraguay y Reino de Chile (esta ultima se convertira en sub-
gobernacion en el afio 1626). La integracion de los ignacianos a la sociedad colonial
significo una re-configuracion del escenario montado hasta ese momento, y estuvo siempre

embebida de tensiones, alianzas y conflictos.

Las Cartas Anuas de la Provincia Jesuitica del Paraguay, que en este analisis seran
nuestras fuentes historicas, constituyeron una comunicacion regular de los Provinciales con
el Padre Prepdsito General de la Compafiia, residente en Roma. Las mismas tenian por
objeto brindarle informacion detallada de la actividad pastoral cumplida en los distintos

colegios y residencias de la provincia

Podemos caracterizar a nuestra fuente como documento publico, politico, y
eminentemente espiritual. Es pablico porque su ambito de circulacion lo es, recordemos
que las cartas se elaboraban a partir de los informes enviados por los colegios al Provincial,
en algunos casos a partir de las anuas parciales que enviaban los sacerdotes de las
reducciones, y de las propias observaciones que hacia el Provincial en sus visitas. Sus
fuentes primarias circulaba en el &mbito interno de la Institucion, tras su elaboracién las
anuas entraban a un marco institucional mayor que desembocaba en Roma. Su escritura
tenia como destinatarios prefijados a funcionarios eclesiales de alto rango, pero también a
los otros miembros de la orden, particularmente a los jovenes iniciados, con la finalidad de
captar nuevos misioneros para América. Justamente, por su caracter publico deben ser
entendidos como parte de un discurso pensado Yy articulado con fines especificos. Lejos de
tomarlas como documentos transparentes, conviene preguntarse por aquello que

intencionadamente intentan transparentar.

En cuanto a su dimensidn politica, podemos visualizar un rol interno y otro externo.
Por un lado, podemos sefialar que las cartas fueron una de las estrategias utilizadas para
normalizar la Orden (como los ejercicios espirituales, las indipetae o las Crdnicas e
Historias generales de la Provincia de Nueva Espafia y del Perud). Sin embrago esta auto-
escritura de la Compaiiia fue una practica orientada no solo al auto-gobierno, sino también
a construir una conveniente imagen de la Compafiia (Ruidrejo, 2010). Esta imagen de si
tuvo que ver no s6lo con la construccion de la mismidad para la reproduccion del carisma

ignaciano, sino que ademas apunt6d a esferas més amplias: el mundo eclesial donde se



jugaba la posicion de la Compariia ante Roma y frente a otras ordenes; el mundo occidental
en plena batalla ideolégica-teoldgica donde se jugaba el monopolio de las creencias; y las
sociedades europeas y americanas en cuyos complejos entramados los ignacianos se

movian ocupando “nichos de poder”.

Pero las anuas son ademas, documentos espirituales, en ellas encontramos una
abundancia de casos edificantes, milagros, relatos de vida de martires y santos jesuitas
(sobretodo para el periodo que analizamos) que alimentan el carisma ignaciano y nutren el
espiritu misionero. Las cartas atestiguan la experiencia religiosa de lo sobrentural

testimonian la presencia de Dios, y también del Diablo fortaleciendo la fé.

Las cartas son pues documentos testimoniales de una época que deben entenderse
ante todo producto de un entramado social que las condiciona. En ellas han quedado las
huellas de una forma de pensar la realidad, ordenar el mundo de los hombres y el mundo

sobrenatural.

Parte I1:
Construyendo identidad

En este apartado partiré del andlisis de la construccion de la identidad como uno de
las estrategias utilizadas por el discurso para transmitir un mensaje. Comenzaré por la

construccion del “indio”, para lo que resulta ilustrativo el siguiente fragmento:

“(...) los que hoy se hallan sobre estos dos rios apenas
passa de mil y quinientos que tan miserables estragos haze el
tiempo y los afios en jente tan acosada de toda suerte de males los
que mas lastima a los colozos ministros son los que padecen en sus
almas muchas de ellas miserablemente del demonio con una
torpissima ignorancia de las cosas divinas y manifiestos errores y
con una perversion de las voluntades con que ciegamente se
desempefian en toda suerte de vicio principalmente en los de la
embriaguez y luxuria y todos necesitados con extremo del consuelo
y doctrina de nuestros Padres” Cartas Anuas 1632-34, pag. 30 y
31.



Desglosemos este fragmento, en primer lugar se identifica a los “indios” como
“gente acosada”, denunciado con ello la posiciéon subyugada que estos ocupaban en el
sistema colonial. El apelativo “acosada” posee una carga semantica muy fuerte que nos
remite a una inocencia indigena y al mismo tiempo a otro personaje colonial: el espafiol
abusador. Observamos como aqui predomina lo que Moyano y Casas Gragea denominan
“discurso del desencuentro” (Moyano, Casas Gragea, 2003), en el cual se presenta una
Espafia despiadada y cruel que abusa de los inocentes nativos.

De acuerdo a su teologia y pedagogia, los Jesuitas estuvieron tedricamente mas
cerca de esta forma de pensar, de ahi que la demonizacion que estos hicieran del indigena
se alejara de la realizada por el cristianismo en el escenario europeo respecto de moros y
judios (los primeros considerados como traidores y los segundos como una version
perversa del cristianismo). En el caso europeo, la identificacion del mal con los moros y
judios fue directa, pero como ya explicamos mas arriba, en la demonologia que desarrolla
José Acosta el presupuesto basico es la inocencia indigena, con lo cual el origen del mal
recae en un Diablo sumamente persuasivo y ambicioso. De este modo, si los indios
entregan sus almas al Diablo lo hacen desde su ‘“torpissima ignorancia de las cosas
divinas”, es por ello que se desempefian “ciegamente”. El “indio” se va demonizando y
asociandose a “errores”, “perversion de voluntades”, “embriaguez y luxuria”, haciendo
necesaria la accién misionera para re-educar, corregir y salvar. Sin embargo, el discurso
jesuita que encontramos en las cartas no es tan llano como esto, tampoco es tan coherente,

ni tan estrictamente fiel a la teologia.

“Todo el anio ocupados en servir al Dios Baco o reviniendo
el brebaje que les priva de su juicio o dirigiendo furiosos el que
insaciablemente han bebido o si les sobre algin tiempo labrando
las flechas con que ofender al enemigo o desfigurandose con tizne
horriblemente los rostros que ponen grima a los que los miran.”

Cartas Anuas 1632-34, pag. 52.

En estos dos casos, la demonizacién del indigena parece distanciarse de la tesis del
buen salvaje. En el pasaje “Todo el afio ocupados en servir al Dios Baco” no podemos

dejar de notar la idea de "Dios Baco” (dios griego del vino, el extasis y la locura), en una



evidente traslacion de la mitologia europea al contexto americano. Es que cuando los
espafioles desembarcaron no lo hicieron solos, también llegaron a estas tierras Dios y el
Diablo, volveremos sobre esto méas adelante. EI dominio del Diablo y su herramienta mas
seductora (el vino) sobre estos “indios” parece ser total, dandose un contagio de
significados tal que el indio llega a confundirse, o incluso encarnar el mal del Diablo.
Pareciese que el “otro” es cada vez menos inocente en este discurso, donde se lo presenta
también como guerrero sediento de conflictos, y se corona esta imagen con una lectura
sumamente eurocentrista: “desfigurandose con tizne horriblemente los rostros”. \/emos
como, el “indio” se va transformando de manera progresiva en un hombre-bestia de
costumbres abominales. He aqui un segundo mecanismos de construccion del otro, el

sefalar su anomalia.

La otredad se presenta como una anomalia, sus practicas parecen deformadas, sus
“voluntades pervertidas™, y sus costumbres son “errores”. Tal como lo sefala Reguillo, la
construccion de una otredad andmala, parte de la indisoluble asociacion de la normalidad
con la mismidad. Recordemos que la mismidad de los conguistadores no sélo es
profundamente cristiana, sino también sumamente intolerante, y es justamente eso lo que
no le permite leer la otredad mas que desde su propio sistema de clasificaciéon. Tanto la
demonizacion del “indio” como su anomalizacion, son mecanismos que parten de la

experiencia de la alteridad en el contexto europeo.

No podemos dejar de mencionar que el parrafo radicaliza sus apreciaciones
negativas acerca de los “indios”, puesto que estos no son “indios amigos” que han aceptado
el yugo espafiol y cristiano, sino que se trata justamente de “indios enemigos” que ofrecen
resistencia. Este no es un dato menor, ya que nos permite discutir la homogeneidad del
discurso jesuita, y mostrar que sus entramados fueron lo suficientemente flexibles para
abarcar al menos estas dos formas de ser nativos. Las cuales, dicho sea de paso, son
categorias construidas desde un punto de vista occidental homogeneizador de la diversidad;
pues sin importar mayores distinciones étnicas todos entran en la categoria “indios”, y se

definen en relacién al conquistador en dos posibilidades: amigos o enemigos.

“Otra region es la habitada por los indios pampas, segun la

lengua quichua. Es gente salvaje y barbara, que no usa ni ropa ni




casa, reemplazando ambas cosas por unos pellejos con los cuales

se abrigan en cualquier lugar donde los pilla la noche.” Cartas

Anuas 1644, pag. 25

“al distrito de Salta pertenece el valle de los Calchaquies,
tan célebre en el mundo por el salvajismo de sus habitantes, tan

aferrados en sus suspersticiones antiguas, tan dedicados a sus

perpetuas borracheras, y tan apasionados en conservar su

independencia, en tal grado, que ni querian sujetarse al yugo del
Evangelio, ni a la dominacion espafiola, no obstante de todas las

tentativas en ambos sentidos.” Cartas Anuas 1646, pag. 32

En ambos casos, encontramos diferenciacion étnica pero en funcién de la
ponderacion de cualidades negativas de los grupos indigenas. El primer caso ha sido
seleccionado para mostrar un tercer mecanismo utilizado en la construccion del “indio”: la
mirada desde la carencia. No usan ropa, no tiene casa, y en otros parrafos se nos dice que
tampoco tienen estado, ni propiedad; de lo que carecen, en definitiva, es de civilizacién. La
imagen del “indio” salvaje y barbaro, también alimenta el discurso de la necesidad de su
evangelizacion - en la medida en que civilizacién es eminentemente cristianizacion- como
asi su demonizacion, tanto en la mirada que parte de su inocencia e ignorancia gentil, como

de aquella que sostiene su maldad intrinseca.

Durante mucho tiempo el Valle Calchaqui fue una de las fronteras que mas
preocupé a los conquistadores, puesto que sus habitantes nativos ofrecian una férrea
resistencia. Leemos en el pasaje seleccionado, que sus creencias son “suspersticiones
antiguas”, es decir, nuevamente una lectura desde el horizonte de lo pensable del
conquistador, que vincula al indigena a la gentilidad o paganidad de los antiguos pueblos
europeos. Lo que interesa resaltar es el lexema “aferrados” que podemos leer aqui como un
semema que nos indica una resistencia consciente a la dominacién colonial “tan
apasionados en conservar su independencia”. Vemos que la mirada negativa es menos
sutil: después de todo no hay tanta inocencia, ya que ellos son los que se aferran. Hay
contradicciones en la construccion de la identidad indigena, mientras que los amancebados

son caracterizados como buenos e inocentes, siguiéndose de aqui el discurso del encuentro;



al tratarse de indigenas ‘“enemigos” como los calchaquies brota el discurso del
desencuentro. He aqui un desplazamiento desde lo estrictamente teoldgico, puesto que la
realidad de pueblos resistentes pone en jaque al discurso humanista.

Identificamos en el Diablo, un “otro” sumamente importante para comprender la
mismidad cristiana en general, y jesuita en particular. EI Demonio es presentado en las
cartas como “padre de la mentira”, “espiritu de inmundicia”, “enemigo”, “el maligno”, en
una clara carga negativa asociada al concepto de mal. Sin embargo, la clave para pensar al

Diablo méas que con la idea de mal, tiene que ver con la idea de desorden.

“esta gente enganada del demonio que visiblemente se les

aparece e induce a mil abominaciones y pecados y también les

armo el padre contra sus ardides” Cartas anuas 1632-34, pag 56

“a muchos tiene persuadido el demonio por si y por medio
de algunos ministros suyos que es invencion lo que se les predica
de la inmortalidad del alma porque suelten con esto la rienda al
apetito bestial como lo han hecho muchos, cometiendo robos,

homicidios y toda suerte de vicios fiados en este seguro del padre

de la mentira que a este modo les tiene persuadidos otros errores

tan perniciosos y en descredito de Jesucristo nuestro Redentor por

usurparse asi el culto y adoracion debida a su majestad infinita
(...)” Cartas anuas 1632-34, pag. 31

La abominacion, el apetito bestial, homicidios, errores perniciosos, y vicios; a los
cuales podemos agregar amancebamiento, sodomia, borrachera, ceguera, y lujuria, lexemas
todos que refieren de forma méas o menos directa al “caos”, al desorden. El Diablo parece
ser una expresion del caos, pero del caos social. Contrariamente su alter ego, Dios, se nos
presenta en las fuentes como “majestad infinita”, “redentor”, “Juez Supremo”, o “infinita
bondad”. En las caras anuas encontramos al “supremos juez” castigando a quienes
cometieron profanaciones al culto religioso, a los que se apartaron de la norma, en fin, a los

que no viven “cristianamente”; lo encontramos re-estableciendo el orden. Vemos a Dios, o



mejor dicho nos lo presentan, como la expresion mas perfecta del “orden”. Y es que, desde

el “punto de vista” cristiano, Dios es la explicacion del orden, su principio y su fin.

La oposicion Dios/Diablo y orden/desorden define estructuralmente la metafora de
“la guerra de las almas”, de la cual los jesuitas fueron grandes alimentadores; de hecho,
retomando la perspectiva de Lakof y Jhonson podemos decir que esa era la metafora en la
que vivian (Lakof y Jhonson, 1991). En las cartas que estudiamos abundan los casos
edificantes, se relatan con mucho detalle la vida y obra de los santos y martires jesuitas de

la Provincia.

“Virtuoso, puro como lo exigen nuestras constituciones, se

mostré hijo genuino de la Compadia por su obediencia. De

caracter suave, alegre y de admirable voluntad para compartir.

Tenia real ingenio para el ejercicio de todas las virtudes; en sus

vigilias no comia sino pan y agua, practicas que conservé durante

toda su vida.” Cartas anuas 1647-49

La cita es ilustrativa de lo hallado en las cartas, en nuestra lectura hemos relevado
referencias a los sacerdotes y hermanos jesuitas como: “hijo de la Compaiiia”, “soldados de
Dios”, “humilde servidores de Dios”, sus “ministros”, sus “trabajadores”, sus “hijos”. Se
mencionan entre sus atributos “virtud”, “caracter suave”, “alegre”, “sacrificio”, “caridad”,
“honestidad”, “obediencia”, “amabilidad”, “paciencia”, etc. Si bien mucho podemos
extender el andlisis, por cuestiones de espacio, aqui solo tomaremos la metafora de

“soldados de Dios” para estudiar uno de los aspectos de la identidad Jesuita.

Tomando la nocidn semiologica de mito, podemos decir que el término “soldado” es
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el significante a partir del cual se construye un significado. Siguiendo a Barthes, “el
significante posee un lado lleno que es el sentido y un lado vacio que es la forma, lo que el
concepto viene a deformar es la cara llena” (Barthes, 1980). Cuando decimos soldado nos
estamos refiriendo a una institucion encargada de la defensa de una entidad politica
definida. Los ejércitos son una de las instituciones a través de las cuales las formaciones
estatales ejercen el monopolio de la violencia. Indudablemente, soldado forma un campo
sintagmatico con los términos guerra, violencia, armas, muerte, etc. Pero en la época que

estudiamos, debemos ademas tener en cuenta que la nocion de soldado estaba atravesada



por la experiencia de las cruzadas, la caballeria y la literatura caballeresca, y por la
expansion imperial. Este es el lado “lleno” del significante, este es su sentido historico y
social. El significado o forma despoja al significante de su contexto original,
desmemoriandolo, vaciandolo “el/ concepto aliena al sentido” (Barthes, 1980). Sin
embargo conserva una parte del sentido, aquella a partir de la cual construira una nueva
significacion.

Cuando el jesuita se define como soldado, no esta diciendo explicitamente que carga
armas, asesina enemigos, lucha en campo de batallas, esto es la parte de la cual prescinde el
significado; en cambio si se esta refiriendo a una guerra; la “guerra por las almas”. Asi el
significado o concepto del mito es que el jesuita es participe de esa lucha por las almas, y
aqui conserva el espiritu de cruzadas. Se crea entonces el mito del “soldado de Dios”,
donde en un nivel metalinglistico el jesuita se nos presenta no s6lo como parte del ejército

de Dios, sino como su mas fiel y valiente defensor en la tierra.

Esta imagen mitica, en sentido barthesiano, del jesuita estd vinculada a la
construccion que realiza de las otras ordenes y los otros “blancos”, los espanoles. A los
primeros los presenta como incapaces, y por lo demas, desinteresados en la conversion del
indigena. Ellos son, junto al diablo, los responsables de la pobreza espiritual de los
“indios”. A los segundos, los describe consumidos por la ambicién y el poder, y ante todo
como los principales causantes de la explotacion que sufren los indios y su pobreza
material. Con estos convenientes retratos de los sujetos del escenario colonial, los Jesuitas
resaltan cual luz en medio de la oscuridad. Los ignacianos son los soldados que quiere
Dios, asumen la tarea de evangelizar a los “indios”, porque son ademas los mas capaces y
mas capacitados intelectual y espiritualmente. Los Jesuitas percibiran este mandato como
razon de ser, y desde la Obediencia cristiana que como hombres le deben al Sefior

aceptaran su mision.
Construyendo el espacio...y el cierre

Partimos de la idea de que “el espacio existe cuando es habitado: es creado
mediante el acto de ocupacion.” (Buchanan, 1993: 1) Ahora bien, en mi lectura, ese
habitar es una accion eminentemente simbdlica, que otorga sentido y significado, de modo

gue un espacio existe como tal cuando es significado por los sujetos.



Retomando la concepcion tripartita del universo medieval (celestial, terrenal,
infernal), podemos hacer una primera lectura en torno a la representacion del espacio. Estos
tres mundos nos remiten a imaginarios espaciales basados en una creencia y experiencia de
la sobrenaturalidad. El espacio celestial es habitado por Dios y este lo significa, es el orden
y la perfeccion, podriamos decir la imagen ideal a la que la sociedad aspira. El espacio
Terrenal esta habitado por los hombres, ser reconoce una lucha de significados, pero para el
Medioevo el monopolio de la significacion lo poseia la Iglesia Catolica, por lo que era su
forma de ordenar la realidad la que regia o debia regir en este mundo. El espacio infernal,
es habitado por el Diablo, de éste obtiene su sentido maligno, y de antitesis de la sociedad.
Es que el infierno como el lugar sin ley, cuna del caos y la promiscuidad, es el imaginario
antitético de la sociedad, su negativo. Estos tres espacios se jugaron en la tierra, y de hecho
la construccidn que los jesuitas realizan de América no se podria comprender sin considerar

esta cosmovision.

En cuanto al espacio tucumano, podemos decir que en principio fue percibido
desde Pert como punto estratégico para la consolidacién de Potosi, como espacio productor
de minerales y la comunicacion con el atlantico. Sin embargo, respecto de otras regiones el
Tucuman ocup6 un lugar marginal lo cual definid o tuvo que ver con que los jesuitas
apuntaran a misiones ambulantes y s6lo alcanzaran poco intentos serios de instalacion
definitiva. Pero ademas, no puede dejar de mencionarse que un de las principales causas del

fracaso jesuita en zonas de fronteras fue una fuerte resistencia indigena al sistema colonial.

En este contexto la urbanizacion fue la estrategia de disciplinamiento del espacio
que los conquistadores llevaron adelante. En un trabajo anterior exploré la urbanizacion
como forma especifica de significar el espacio vinculada a los modelos espafioles, que de
hecho intentaban reproducir Espafia en América. En dicha oportunidad se trabajo con actas
fundacionales realizando un estudio de los rituales de fundacion, las tomas de posesion, el
trazado de las ciudades y otras marcas espaciales tales como la nominacion y las
exploraciones o entradas. A partir de alli, advertimos por una parte, la triple funcionalidad
de las ciudades en lo politico para asegurar el domino espafiol, en lo econémico la
extraccion del excedente, y en lo religioso la evangelizacion de los pueblos indigenas.

Notamos también, como de estos tres grandes roles, solo uno figuraba como primordial en



el nivel discursivo: la evangelizacion, dado que ésta proporcionaba la justificacion a todos

los demés (Casimiro Cordoba 2010).

Recuperando la concepcidn antes expuesta de la Iglesia como saber/poder, podemos
sostener que en tanto productora de verdad, ésta configurd a través de la escritura y las
practicas evangelizadoras, un régimen de visibilidad-invisibilidad que no sélo brindd
legitimidad a la conquista y colonizacion, sino que también impregno las formas de pensar
y representar el espacio. Es asi que, la urbanidad se fue configurando a través de un

encadenamiento semantico que incluyo, en principio, racismo-civilizacion-catolicismo.

En las anuas analizadas, encontramos diferentes formas de habitar el espacio por
parte de los jesuitas que tienen que ver con diferentes estrategias de evangelizacion. Desde
la instalacion en las ciudades a través de casas y colegios, hasta la ocupacion de espacios de
frontera con misiones estables que cumplian una funcién de pueblos-tapones. Desde las
participacion en exploraciones, entradas y avance espafiol sobre el terreno, hasta las
misiones ambulantes desarrolladas sobretodo en el Tucuman. Pero cual era, la significacion

que recorria estas practicas de espacializacion.

“Parte de estos indios Paypaias estaban divididos y se avian
alojado en una cumbre de un zerro tan retirado que nunca avia

puesto alli los pies sacerdote ninguno. Con estos empleo muy bien

el Padre principal el trabajo y consagr6 aquella tierra tan barbara

con los inefables misterios de la misa a los quales nunca ellos avian

asistido. Este es el fruto que ha cogido de las missiones este

Colegio [Colegio de Salta] ” Cartas anuas 1632-34, pag 56

El “consagrar” la tierra implicaba una sacralizacion del espacio desde el poder
colonial cristiano, de este modo se dotaba de un nuevo sentido politico, religioso e
identitario a un espacio que, para ellos, era remoto y desconocido. Se impone pues una
espacialidad cristianizada que se juega en término de las oposiciones Dios/Diablo,
orden/desorden, sacro/profano, y nosotros/otros. En el espacio estan interviniendo las
construcciones de alteridad estudiadas mas arriba, en la definicion de lo que denomino
“espacio nuestro” como espacio de Dios, es decir, eminentemente cristiano, ordenado,

urbanizado y civilizado; por oposicion a “espacios otros” en los que reina el Diablo, el



desorden, el pecado, la idolatria, el salvajismo. Planteo que estos espacios, mantuvieron una
relacion estructural que se puede entender en general desde la triparticion medieval del
Universo, y en particular desde la met&fora de la guerra por las almas.

Las categorias de “espacios nuestros” y ‘“espacios otros” resultan operativas para
entretejer el espacio y la identidad, pero lejos de ser una conclusion, en realidad, las
considero punto de partida. Esta espacialidad cruzada por la identidad fue uno de los
elementos mas sélidos a través de los cuales el dominio espafiol se consolido, dado que por
su medio se produjeron y re-produjeron sistemas de clasificacion social, formas de ordenar
y significar. Mediante las cuales fueron posibles la evangelizacion, dominacion, y

disciplinamiento de los cuerpos, las subjetividades y las practicas sociales.
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